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जिनके चले जाने के वाद शास्ता को भी चारों दिशाएं 
शुन्य-सी जान पढ़ने लगीं, जिनका उपदेश तथागत 
के समान ही गंभीर होता था, और जो ही सम्यक 
सम्बुद्ध के द्वारा प्रवर्तित घर्म-चक्र को अनुग्रवर्तित 
करने का सामथ्य रखते थे, उन तथागतर 
के अग्च श्रावक, अल्पेच्छ, शान्तर, 
निर्वाणग्राप्त सारिपत्र की 
अनुस्मृति में 


“एक हि सच्च न दुतियमत्थि।” 
चूलवियूह-सुत्त ( घुत्त-निपात) 
“मृत्यो; पस्त मृत्युं गच्छति य इह नानेव पश्यति ।” 
कठ5० २॥६।११ 


दो शब्द 


भारत की राष्ट्रीय और सांस्कृतिक अखंडता को अलुण्ण रखने और साहित्य 
के माध्यम्त से उसे एक व्यापक रूप देने के उद्देश्य से 'वंगाल हिन्दी मंडल ने सन्‌ 
१९४२ पें साहित्य-निर्माण की एक रूप-रेखा त्तेयार की थी। हिन्दी के विभिन्न 
लग्ध-प्रतिष्ठ विद्वानो के परामर्श पर यह निरचय किया गया कि भारतीय 
दर्शन, संस्कृति, इतिहास, भोतिक विज्ञान आदि उच्च मानवोय ज्ञानशाखाओ पर 
अपने विषय फे निष्णात लेखको से सुन्दर भौलिक साहित्य तेयार कराया जाय 
और उन्हें पारितोषिक भेंट कर सम्मानित किया जाय । हमारी इस योजना 
फो अ्रद्धेय डा० भगवानदास, राजधि वा० पुरुषोत्तम दास ढंडव, आचार्य क्षिति- 
मोहन सेन, श्री जयचन्द विद्यालंकार आदि सर्वमान्य विद्वानों हारा खासा 
प्रोत्ताहन सिझा । तभी से पूज्य शी वियोगी हरि के आदेशानुसार मंडल की 
दिल्‍ली शाला फे अन्तर्गत यह कार्य सम्पादन होता रहा। हमें हर्ष है कि मंडल- 
हारा पुरस्कृत एवं प्रकाशित विभिन्न विषयों को हिन्दी साहित्य में उचित सम्मान 
प्राप्त हुआ हैँ । 

सन्‌ १९४५ की द्न-पुरस्कार-योजना फे अन्तर्गत भो भरतसिह जी उपा- 
घ्याय हारा लिखित “बोद्ध दर्शन तथा अन्य भारतीय दशेन” पर बंगाल हिन्दी 
मडल द्वारा १५०० | ९० का पारितोषिक भेंट किया गया था। लेखक ने दर्शन- 
सम्बन्धी विषय पर जैसा गवेषणापूर्ण अध्ययन फिया है, यह तो इस कृति से 
स्वतः ही स्पष्ट हो जायगा। आधुनिक ऐ तिहासिक शोघ के प्रकाश में लेखक हारा 
किया गया निष्पक्ष तुलनात्मक अध्ययन इस ग्रव्थ कौ अपनी निजी विशेषता 
है । वौद्ध धर्म गौर दर्शन का जितना परिपूर्ण अध्ययन इस पुस्तक में है, उतना 
हिन्दी के जब तक प्रकाशित किसी प्रन्य में तो हे ही नहीं, किसी विदेशी भाषा 
में भी इतना सर्वांगीण विवेचन करनेवाली कोई एक पुस्तक नही है। राष्ट्रभाषा 
हिन्दी की भ्रीवृद्धि में यह सेवा करने का जो अवसर प्राप्त हुआ है, उसे मंडल 
भपना सोभाग्य मानता है । 

बोद्ध धर्म के प्रणेता को जन्म देने का तो भारत को अभिमान है ही, परन्तु 
उससे भो अधिक गौरव की बात यह है कि इस धर्म ने भारत के बाहर फोटिदा 


( ६ ) 


लोगों फो भारतीय राष्ट्र की एकात्मता फी अनुभूति से स्पन्दित कर रबखा 
है । वह अभी भी उनका जीवित धर्म है--वह उनके जीवन की जआाशा ओर 
मृत्यु फा आइवासन हैं। आज के युग में जब संसार के अधिकाश राष्ट्र अपने- 
अपने प्रभुत्व और बलू-प्रवर्शन में मानवता को भूलते जा रहे हे, भारतीय दर्शन 
के आधारभूत तत्व ही फल्पाणकर हो सकते हे । 

हिन्दी-संसार में यदि इस विचारपूर्ण ग्रन्य का समुचित समादर हुआ, 
तो बंगाल-हिन्दी-सडलू अपने इस विनम्र प्रयत्त को सफल समभेगा । 


दीपावली स० २०११ वि० फैलाशनाथ 
८, रॉयल एक्सचेज प्लेस मत्री 
कलकत्ता बयाल-हिन्दी-मडल 


भूमिका 


प्रस्तुत पुस्तक ऐतिहासिक पद्धति पर बौद्ध दर्शन तथा अन्य भारतीय 
द्क्षञनों के तुलनात्मक अध्ययन फे रूप में लिखी गई है। प्रथम अध्याय में भार- 
तोय दर्शन की सामान्य प्रवृत्तियो और उसको चिन्ता के मुख्य विषयों का 
उल्लेख है । द्वितीय अध्याय में भारतोय दर्शन के ऐतिहासिक विकास फा 
विवरण हुँ । तृतीय अध्याय में यह दिखाने ज् प्रयत्व किया गया है कि 
आस्तिक' और “नास्तिक ्तों के रूप में भारतीय दर्शन फा द्विविष चर्गी- 
करण अनुपयुकत है और विशेषतः बौद्ध घर्म फो किसी अर्थ में नास्तिक' सत 
नहीं फह! जाए सकता (४ चतुर्य अध्याय में बोद्ध दशेन फा विवरण हैं। इस 
अध्याय के पूर्वार् में स्थविरवादी तत्त्वदशंन का विवेचन है और उत्तरार्द्ध 
सें बौद्ध दर्शन के उत्तरकालीन विकास का। पांचवें अध्याय सें वेदिक दर्शन 
से लेकर आधुनिक भारतोय विचार तक भिन्न-भिन्न विचार-पद्धतियों फा बौद्ध 
दर्शन के साथ, ऐतिहासिक पृष्ठभूमि फो ध्यान में रखते हुए, तुलनात्मक 
तात्विक विवेचन किया गया है । छठे अध्याय में, जो उपसहार के रूप में है, 
समग्र भारतीय दश्शन-साधना सें बौद्ध दर्शन के स्थान और महत्त्व फा अनुमापन 
किया गया हू एवं प्रस्तुत अध्ययन-सम्वन्धी निष्कर्षों को व्यवत किया गया है। 
आकार की सुविघा के लिये पुस्तक को दो भागों में प्रफाशित फिया गया 
है। प्रथम भाग में पहले चार अध्याय हे और द्वितीय भाग में अध्याय पाच और 
छ्ह्‌। 

जिस विज्ञल विषय-वस्तु को इस पश्रन्य में उपन्यस्त फिया गया है या जिन 
सिद्धान्तों फी चुलनात्मक समीक्षा फो गई है, उनके सम्बन्ध में यहां फुछ फहता 
तो पुन्रुक्ति सात्र ही होगा । लेखक के इस प्रयत्त में कुछ सृजनात्मक विचार 
भी है या केवल पिष्ठपेषण सात्र, इसका निर्णय तो अध्यात्मविद्‌ विचारक ही 
कर सकेंगे । मुझे यही जानकर सनन्‍्तोष है कि अपनी अत्यन्त अल्प सीमाओं में 


0, 


भेने तथागत की उपासना की है, परमर्षियों की आराघना की है, और जब में 
यह लिख रहा हूँ तो मेरे कानों में फोई बार-बार गूंज रहा है--न हि कल्याण- 
कृत कश्चिद्‌ ठुर्गतिं तात गच्छति। इतना आइवासन फिसी भी उपेक्षाविहारी 
के लिये काफी है । ॥ 


पूज्यपाद डा० भीखनलाल जी आत्रेय ओर पूज्य भिक्षु जगदीश काइयप जो 
फा भे॑ हृदय से कृतज्ञ हैं, जिन्होंने इस पुस्तक फी पाण्डलिपि के सम्बन्ध में 
अत्यन्त उदार सम्मतियां प्रकट कीं ॥ पूज्य आचार्य श्री वियोगी हरि जी से मुझे 
जो सतत प्रेरणा मिलती रही है, विशेषतः उनके व्यक्तित्व में बौद्ध और 
बैष्णव साधनाओं के संगम से मुझे जो आइवासन मिला है, उसे शब्दों में व्यक्त 
करना कठिन हैँ। पूज्य भदन्‍त आनन्द फौसल्यायन जी भौर हिन्दी में बीद्ध 
ह साहित्य के पिता श्री राहुल जी की कृतज्ञता किन दार्ब्दों में प्रकट फरूँ ? यदि 
पूज्यपाद गुरुदेव प्रो० जगन्नाथ तिवारी जी और बोद्ध और न्याय दद्ेनों के 
सनीषी चिन्तक आचार्य श्री धर्मेद्रनाय जी शास्त्री से समय-समय पर प्रेरणा 
और शक्ति नहीं मिलती रहती तो इस एक हजार से अधिक पृष्ठ वाली पुस्तक 
फे लिखने की कथा मुझसे दूर थी! बन्धुवर श्री तुलसीराम जी वर्मा के प्रति 
कृतज्ञता प्रकाशित करना तो भेवद-दृष्टि का प्रस्यापत करना ही होगा । निर्वोण- 
प्रपप्त पृज्य भवन्त बोधानन्द जो महास्थविर फो स्मृति किये बिना में यहां 
नहीं रह सकता । चार वर्ष पूर्व उन्होंने अपने एक पत्र में यह इच्छा प्रकट फी 
थी कि भरने से पूर्व वे मेरी इस रचना फो प्रकाशित देखना चाहते है। आज 
जब फि यह निकल रही है, पूज्य महास्थविर जी इस लोक में नहीं है । संस्कारों 
की अनित्यता ! 


।. ब्रंगाल हिन्दी मण्डल के प्रति कृतज्ञता प्रकाशित करना मेरे लिये एक 
पवित्र कर्तेव्य है। इस पुस्तक की रचना सन्‌ ४५ में बंगाल हिन्दी मण्डल की 
विज्ञप्ति से प्रेरणा प्राप्त कर हुई थी। उसी वर्ष 'मण्डल' ने १५००) के 
“दरशन-पारितोषिक' से इसे सम्मानित भी किया था। और आज नो वर्ष बाद 
इसके प्रकाशन की अत्यन्त व्ययसाध्य व्यवस्था भी उक्त सस्था ने ही की हैँ । 
इस अथसर पर मे बंगाल हिन्दी मडल के प्रधान श्री लक्ष्मीनिवात्त जी बिड़ला 
फे प्रति हादिक कृतज्ञता प्रकट करता हूं । श्री बिडला जी के हिन्दो के प्रति अतन्‍्य 
प्रेस के फारण ही यह संत्या अभी तक बराबर अपने उद्देश्यों की पूर्ति में 
संलग्न रहो है और सुझे विश्वास है कि आगे भी रहेगो। 
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जिन प्रादोन मौर अर्वाचीन तत्त्वचिन्तको और सपको फो रचनाओं 
से मेने लाम उठाया हूँ, उन सद को मे अपनी श्रद्धा का अध्यं समपित करता 
हैं। शत-कल्प में भो बुद्ध जैसे सत्मदर्शो पुरष फा आविर्नाव सम्भव नहों है । 
अतः सब उन पुद्पोत्तम के मार्ग फो जानकर अपने फत्याण फो छोजें, यही 
फामना हूँ । 


चह्टोत (मेरठ) भरतसिह्‌ उपाध्याय 
२०-५-१९५४ 


विषय-सूची 


पहला प्रकरण 


भारतीय दर्शन की सामान्य प्रवृत्तियाँ और उसकी चिन्ता के 
मुख्य विएय 


भारत फी अध्यात्मयिद्याआराधना--तत्यानुप्राप्ति मपने विस्तुततम भर्ये 
में भारतीय अध्यात्मयिद्या फा लक्ष्य --सार्वमीमिक फल्याण-देतना भारतोय 
दर्शन पा पोषडः तत््व--अत'ः उसकी भौतिक या आयिक व्याए्या सम्भव 
नहों--दसी फारण उसफे विषय में पुछ ज्ान्तियां भी स्वतः निराक्ृत--भारत 
फा पराधिया सम्वन्धी अभिनिवेश उसके अपरा विद्या सम्बन्धी निरादर फा 
सूचक नहॉ--प्रागतिहासिफ और ऐतिहासिक यु्गों फो दिभिश्न विपय-सम्बन्धी 
भोतिक उन्नति फे फतिपय दिग्दशन से उक्त तथ्य फो सिद्धि “-अचित्‌ से 
चित्‌ , भूत से अध्यात्म और स्थवूल से सूक्ष्म फी ओर प्रगति भारत में मौपनिषद 
युग फे प्रथम स्तर में हो--अत' शान फी अपरोधक्त अनुभूति पर आपारित भार- 
तोय दर्घोन में अधिकारी फा सप्रदन सदा ही अत्पन्त आवश्यक और सहत्वपूर्ण-- 
मप्यात्म-ज्ञान फा अधिफारी फोन ? विभिन्न भारतोय दर्शन-परम्पराओं फे 
सम्मिलित साक्ष्य से इसका निर्णय--दर्शव फे स्वरुप, विषय, प्रयोजन और 
महत्त्व फे सम्बन्ध में प्राचीन भारतीय दुष्टि---भारतीय दर्शन फो मुए्य विचार- 
पद्धतिया---उनफ सामान्य पिवेचित विषय एयं भारतीय दर्शन फी आधिफारिफ 
वस्तु--अ्त्मेफत्व-विज्ञान अथवा एफात्म दर्शन भारतीय उशेन का संग्राहुक 
सूप्र--प्रकारान्तर से उसके विभिन्न रुप--भारतोय दर्शन में फर्म, उपासना 
ओर ज्ञान--पृत्यु, पुनर्जन्म और सोक्ष--घर्म भर ईश्वर---मीवन जौर आचार- 
तत््व--भारतोय वश्षेन में शद्धा और बुद्धिवाद--भारतीय दश्न में वैज्ञानिक 
मोर मनोवैज्ञानिक तत्य--भारतीय दर्शन की समन्वयात्मिफा वुद्धि---उपसंहार + 

पृष्ठ १--१४९ 


( १२ ) 


दूसरा प्रकरण 


भारतीय दर्शान-परंपरा : संक्षिप्त ऐतिहासिक विकास और 
विवेचन 

भारतीय दर्शन के ऐतिहासिक विकास को जानने की फठिनता--भारतीय 
विचारक पहले धर्मं-चिन्तक थे, वाद में काल-चिन्तक--फिर भी भारतोय 
वर्शन अपने विशुद्ध विचारात्मक रूप में आज भी हमारे लिये स्पष्टतम प्रत्यक्ष 
है--भारतीय दर्शन का उद्भव और विकास--भारत में दाशनिक प्रवृत्तियो 
के आरम्भ फी समस्या--उसके विकास की अप्रतिहत और अविच्छिन्न धारा-- 
भारतीय दर्शन के ऐतिहासिक विकास के मुख्य युग और उनकी प्रतिनिधि 
विचार-धाराएँ---बैदिक युग अथवा मन्त्र, ब्राह्मण और उपनिषदों में सप्लिहित 
दर्शन--पुराणेतिहास अथवा मसहाकाव्ययुगीन दर्शन ( चार्वाक, जैन, बौद्ध 
और गीता वन )--सूत्र अथवा षड्दन-युग ( न्याय, वेशेषिक, साख्य, योग, 
पूर्वमीमांसा और उत्तर मीमासा अथवा वेदान्त दर्शव )--वृत्ति अथवा भाष्य 
ओर टीकाओ का युग ( षड्ददोनों की भाष्य ओर ठीकाओं द्वारा व्याख्या 
ओर विवेचन )--मधष्ययुगीन भक्ति-दर्शन अयवा भारतव्यापी भक्ति-आन्दो- 
रूम--वक्षिण भारत में वेदान्त-भावित वेष्णव धर्मं, उत्तर भारत में सन्त मत 
और सगुण मतवाद, बंग देश सें प्रेमोल्लासमयो रसनिष्यन्विनी वेष्णव धारा 
(गौडीय वैष्णव धर्म )--आधुनिक भारतोय विचार की परिस्यिति--उपसंहार । 


पुष्ठ १५०--१७५ 
तोसरा प्रकरण 
भारतोय दशेन का द्विविध विभाग अर्थात्‌ आस्तिक बनाम 
नास्तिक मत 


नास्तिक और आस्तिक व्शव--नास्तिक'ं और आस्तिक' झब्दों के 
तात्पयं का निर्णय और इन नामों से निदिष्द दर्शनो की प्रवृत्तियों के साथ उस 
तात्पर्य की सगति होती है या नहीं, इसका निर्णय--इन नामों के प्रयोग के 
भीतर कोई गस्भीर विचार-घारा नहीं दिखाई पड़ती, अतः दाशनिफ दृष्टि से 
इनकी अनुपयुक्तता स्पष्ट है, इस मत फा उपपादन--केवल उच्छेदवादी 
चार्वाक-सत को छोड़, जो एक च्यवस्यित दहान-प्रणाली नहीं, किसी भी 


( रे ) 


भारतोय दर्शन को नास्तिस नाम से अभिहित करना एक विशिष्ट घामिक 
सम्प्रदाय अययवा उससे भी निफ्ृप्ट एक प्रन्य-सम्प्रदाय को स्वतः प्रमाणता से 
अपने को सम्बद्ध कर सेना है एवं वैज्ञानिक मार्ग से चिछुड जाना ऐै--सर्पाश 
में घेज्ञानिफ सार्ग का ही अवलम्बन लेने वाले विभज्यवादी' बुद्ध के भति बेद- 

निन्‍दा फा आरोप कर उनको अथया उनकी विचार-प्रणाली फो नास्तिका 
नास देना परम्परागत घामिक भावना के परिणाम-स्वरुप ने ही हो, यह 
निष्पक्ष तात््यिक समीक्षा फा लक्षण नहीं हैं--अतः बौद्ध दशन के थिपय में इस 
परम्परागत निन्‍्दा-युद्धि का निरसन अत्यन्त अप्ध्यक और यही प्रारम्भिक रुप 
से उसफे स्वरूप को समकते की पहली आवदयक इशार्ते भी--आपुनिक घिचार 
का प्रफाश इस दुष्टि फे अनुफूल--धोद्ध दर्शन ( साथ में जैन दर्शन भी ) 
सभी अयों में स्वक्ीय ही हैं, परफीय था वाहर्या कभी नहीं--विद्वानो से 
इसे इसी रुप में देखने को प्रार्यना । 

पृष्ठ १७७--१९५ 


पोथा प्रकरण 


बौद्ध धर्म का भारत में उद्भव और विकास 
अ-सौलिक्य' बोद्ध दंत अथवा स्थविरवादी तत्वदशेन 
१-उपोद्घात: बुद्ध और बौद्ध दर्शन पर सामान्य विचार 

बुद्ध और चुद्ध-घमं को महिमा फी फुछ फया--बौद्ध दर्शन फे उद्भव 
ओर विकास का प्रायमिक परिचय--एफ स्पप्टोफरण आर्यात्‌ बौद्ध दर्शन फे 
विफास फो दो फ्मिफ अवस्थाओ गर्यात्‌ मूल बुद्ध-दर्शन था स्यविरवादी तत्त्व- 
दर्शन और विकसित बोद्ध दर्शन फो यहा क्रमशः मौलिफ्या और “त्तरा संज्ञा 
देने की सगति एवं अन्य प्रयुक्त नाम---उपर्युकत्त द्विविध विभाग की फुछ विदेष- 
ताएं मोर मूल बुद्ध-दर्शन की दृष्टि । 

२-प्राग्वौद्धकालीन भारतीय दशा न की अवस्था और सम्यक्‌ सम्बुद्ध 
का आविर्भाव 

प्रारम्भ--वुद्ध-पूर्व वैदिफ भ्रज्ञान ओर बुद्ध-शासन फे लिये सामान्य रूप से 
उसकी देन--वुद्धयूब और बुद्ध के समकालिक कुछ विचारक--चुद्ध फे आवि- 
भवि-काल में और उसके छुछ पूर्व भारतीय विचार की अत्यन्त विप्लवमयों 
जोर विचिकित्सापूर्ण अवस्या--बासठ मिय्या दृष्टियों का निव्शेत-- 


५ है 


तयागत की इन दुष्टियो के प्रति प्रतिक्रिश--तथागत-अवेदित घ॒र्मे के स्वरूप 
एवं उसकी फतिपय सान्यताओों और मोौनों की समति ओऔर व्याख्या 
तथागत फी इन दुृष्टियों के प्रति प्रतिक्रिया के आधार पर हो सम्भव गौर 
आवश्यक भी । 
३-बुद्ध-धम-संघ 
बुद्ध-दशेन को प्रस्ताववा-स्वरूप बुद्ध, घर्म और संघ को अनुस्मृति मत्यन्त 
आवश्यक--बुद्ध-जीवनी के उपादान और उनकी आपेक्षिक महत्ता--मूल पिठक 
और अनुपिठक साहित्य के आधार पर अत्यन्त सक्षिप्त बुद्धनजीवनी 
देने का प्रयत्त--जन्म, यौवन और महाभिनिष्क्मण--तपस्या, मार-विजय 
और अभिसम्बोधि-प्राप्ति--ब्रह्म-्याचना के परिणामस्वरूप धर्म-प्रचार-- 
अन्तिम दिवस और तथागत का महापरिनिर्वाण--घरम्मा की अनुस्मृति-- 
तथागत-प्रवेदित घर्मं फे सूल उपादान चार आये सत्य हे--इनका विवरण और 
विवेचन--संघ-स्थापना और मातुग्राम ( स्त्रियों ) को संघ में प्रवेश को 
आज्ञा--सघ-सम्बन्धी कुछ नियम और श्ञास्ता के परिनिर्वाण के समय बौद्ध 
धर्म और संघ की साधारण अवस्था--उपसंहार । 
४-साहित्य और परम्परा 
भूल ब्‌ द्ध-दर्शंव फो जानने का पालि त्रिपिठक ही एकायत मार्ग और इस 
रूप में उसकी प्रामाणिकता--तिपिटक संगहित साट्ठकर्थ सब्बं॑ थेरवाद', अर्थात्‌ 
अर्थक्थाओं फे सहित तीनों पिटकों में सपब्चहित सब स्थविरवाद * है, इस 
कथन के प्रकाद्य में प्रारस्भिक बौद्ध दर्शन के, स्थविरवाद-परम्परा के रूप में, 
ऐतिहासिक एवं साहित्यिक विकास पर एक विहृगस वृष्टि--तिपिटक बुद्धवचर्ना 
भर्थात्‌ त्रिपिटक-प्रन्थराशि की विषय-वस्तु का सक्षिप्त विदलेषण और विवेचन 
और साथ हो उसक प्रसिद्ध ग्रन्यो के काल-क्रम एवं उनकी आपेक्षिक प्रमाणवत्ता 
और महत्ता पर भो सक्षिप्त विचार---अट्ठकथा-साहित्य और दाशेनिक दृष्टि 
से उसका महत्व--अन्य मनुपालि अथवा अनुपिटक साहित्य और उसमें दाझें- 
निक अंश फी अल्पता 
५-जोधिपक्षीय धर्म * बुदझ-शासन और अआचारतत्व की प्रतिष्ठा 
सेतीस बोधिपक्षीय धर्म ( सत्ततिस बोधघिपकिखिया धस्मा ) भगवान्‌ बुद्ध 
के अविवाद और अविरुद्ध मन्तव्य हे--बोधिपक्षीय धर्म सम्पूर्ण बौद्ध साधना की 
[ प्रतिष्ठा भूमि है---बोधिपक्षोय घर्मों का संक्षिप्त विसलेषण और विवेचन--चार 
स्मृति-प्रस्याव--चार सम्यक्‌ प्रधान--चार ऋद्धिपाद--पांच इन्द्रियां या 


( १५ ) 


आध्यात्मिक विकास फी पांच सुरय शक्तियाँ--पाच बल--स्तात वोध्यंग--आर्ये 
अष्टागिक सार्ग--इन्हों फी समृष्टि का नाम वौद्ध जीवन-पद्धति है--नैतिक 
आदर्शंवाद ही बुद्ध का वास्तविक मन्तव्य--आर्य अप्टांगिक मार्ग फे अलावा 
सध्यमा प्रतिपदा फा एफ गम्भीरतर रूप प्रतौत्य समुत्पाद १ 


६-प्रतीत्यसमुत्पाद (पठिघसमुप्पाठ) अथवा प्रत्ययों से उत्पत्ति का 
का नियम 
प्रतीत्यसमुत्पाद फा संक्षिप्त बर्ष, महत्त्त गौर उद्देश्य--प्रतीत्य समुत्पाद 
फा विवरण सौर विवेचन--भारतीय दर्शन में फारणवाद-सम्बन्धी बन्‍्य सिद्धान्तों 
फे साथ उसकी फुछ तुलना--समीक्षा और उपसहार । 


७-पअनात्मवाद * घुढ-मंतव्य का तार्विफ 'माधार 

अनात्मवाद फ्रान्तिकारी दर्शन | अनात्मवाद को ठीक प्रकार से न सम- 
भने के फारण भय मोर मोह फी प्राप्ति--अनात्मवाद फी विपुल व्यास्याएँ और 
उस पर विशाल साहित्य--चुद्धोपदिष्ट अनात्मवाद--अनत्तलंपत्ण-सुत्त के 
आधार पर--धुद्धोपदिष्ट अनात्मवाद फा प्रकार और उसकी सीमा--अनात्म- 
याद फे उपदेश में भगवान्‌ का प्रयोजन--चुद-सम्भत अनात्मवाद का एुछ 
चिस्तुत विवरण बोर विवेचन--पज्चस्कन्ध और अनात्मवाद--पया अनात्म- 
धाद उपनिषदु-विपरीत सिद्धान्त हैँ ?--साथन-पक्ष में भोपनिषद भन्‍्तव्य करे 
साय मनात्मवाद फी एकता फिन्तु जतीत सत्य फे सम्बन्ध में 'नितद्‌ चुद्धेन भाषि- 
तम्‌' की फढिनाई और वास्तविक चुद्ध-मन्तव्य फो खोज निकालने में सभी प्राचीन 
भौर अर्वाच्चीत विद्वानों पा विमोह--भदन्त नागसेन फी अनात्मवाद फी 
व्यास्या--अव्याकृत वस्तुए---अनात्मवाद के सम्बन्ध में ठीक दृष्टि । 


८-मनोवेज्ञानिक आचारतत्व अथवा समग्र आंतरिक और बाह्य जगत्‌ 
के मूल उपादान-स्वरूप 'चित्त', चेतसिक' और 'रूप' की 'कुशल', 
अक्ुशल' और “अव्याकृत' कम मयी व्याख्या 

बोद् धर्म फा सनोव॑ज्ञानिक रुप--वौद्ध सनोविज्ञान मानवीय है--एक 
अत्यन्त गूढ और विस्तृत विषय--फर्म फा चेतनामय स्वरूप --कुशल, 'मफु- 
शर्ल' और अव्याकृता चित्त--बावन चेतसिक घर्म--उनका बिदलेषण और 
नैतिक ध्याद्यान--रूप' और उसकी व्यास्या--उपसंहार । 

९--कर्स और पुनर्जन्मवाद 
वुद्ध-शासन में कर्म फा स्वरूप और भमहत््व--जीवन में विषमता का 


आ ० , 


कारण कर्म हो है--पुनर्जन्म की समस्या ओर संगति--निर्वाण में कर्म ओर 
पुनर्जन्म का निशोष । 
१०-निव्चाण 

निब्बाण अनुभव की एक अवस्था है, बुद्धियत चिन्तन फा परिणाम नहीं-- 
निब्बाण--जैसा भगवान्‌ बुद्ध और उनके शिक्ष्यों ने अनुभव किया--अत्यन्त 
सुख--परम शान्ति--निब्बाण के स्वरूप के सम्बन्ध में अधिक विवेचन-- 
निर्वाण बुद्ध-शासन फा सार है--वह चित्त की विमुक्ति हैं एवं ब्नह्मचयेंवास का 
अन्तिम उदेश्य भी--निर्वाण अमृत-पद है--निर्वाण राग, हेष और मोह का 
क्षय है---भव का निरोध है--वह परम कृतक्ृत्यता है--निर्वाण का साक्षात्कार 
इसी जीवन में होता है--निर्वाण अद्वितीय योगक्षेम है--निर्वाण अच्युत पद है--- 
निर्वाण 'शिव पद है--निर्वाण जन्म, जरा, मरण और शोक से विमुफ्ति है-- 
निर्वाण भव-वाढ़ के बीच सुरक्षित द्वीप हँ--वह भव-वाढ़ का निस्तरण 
भी है--निर्वाण अविवाद भूमि हँ--संक्षेप में निर्वाण दुःखो का अन्त है--सर्वेतः 
आदीप्त भव में एकमात्र शीतलता है--दीपक के वुर जाने के समान चेदनाओं 
का ठंडा पड़ जाना ही निर्वाण है--निर्वाण वह आयतन है जहां न आता है, 
न जिता', जहां स्थिति! और चच्युति' नहीं है--जहां लोक, परलोक , सूरें- 
चन्द्रमा नहीं हूँ --निर्वाण हे, इसीलिये इस जगत्‌ की अनुभूति होती है--भस्तीम 
की सत्ता फा सबसे बडा प्रमाण ससोम फा होना है--यदि अजात, अभूत, अक्ृत, 
असंस्कृत न होता तो जात, भूत, कृत और संस्कृत से निःसरण केसे होता ? 
--निर्वाण अनिरुफ्त अवस्था है--निर्वाण वह परम अतीत सत्य है जिसका कोई 
मधिष्ठान नहीं--निर्वाण असंस्कृत, सत्य, पार, अजर, घाव, निष्प्रप्तत्च, 
अमृत, शिव, क्षेत्र, अदभुत, विशुद्धि, हवीप और त्राण है--अत्थि धस्म है अभूत, 
अजात, असंस्कृत निव्वाण--निब्बाण के सम्बन्ध में 'मिलिन्द प्रश्व और 'विशुद्धि- 
मार्ग) के विचार । 
११-क्या सम्यक सम्बुद्ध दुःखवादी, नीश्वरवादी और उच्छेद्वादी हैं ? 

बुद्ध के समय में ही उन पर अनेक प्रकार के आक्षेप और तथागत के द्वारा 
उनका स्पष्टीकरण--उत्तरकालीन प्रायः निषेधात्मक व्याख्याकारों के कारण 
स्थिति और अधिक गम्भीर--दु'ख-समुदय के द्वारा दु ख-निरोध ओर दुःख- 
निरोध-मार्ग को दिखाने वाले सुख विहारी शाक्यमुत्रि दुःखवबादी कसे ? एक 
दुर्घेषं विध्वव्यापी नियम को मानने वाले, नेतिक आवर्शवाद की अनुपस स्थापना 
करने वाले, मेत्री भावना का सर्वत्न प्रसार करने वाले, परम तत्त्व के विषय 


( १७ ) 


में औपनियद परम्परा के अनुस्तार हो मौन साधने घाले, उन सम्पक सम्बुद्ध, 
शाप्त, निर्वाण-प्राप्त मुनि फो अनीब्परवादी प्से फहा जाय १--उन भहा्नमण 
को उच्छेदवादी फहना तो अपने ही शुन फा उच्छेद फरना हैँ । 


आ- उत्तर दीद्ध दर्शव अथवा उत्तरकालीन दौद्ध दार्श निक विकाप्त 


/-भारत में चौद धर्म और दश न के चित का स'क्षिप्त इतिहास 

पूर्ण निधिप्ट स्पविरयाद फे अतिरिष्त दौद्ध पिचवार फे विफास फी अन्य 
परम्पराएँ--युद्ध फे परिभिर्षाण-फाल दक पा बोद्ध धर्म स्थधिरदाइ--साय हो 
द्वितीय संगीधि फे दाद से ही महासाधिकों पा उपय--अप्दादश निफाय-- 
जगोक-युग गे सयबा उससे फुछ पहुले से हो महायान-प्रदसियों छा उदय झगोर 
दिफास--हीमपान जीर सहापान--भदन्त नागाहुन फे द्वारा महायात्र घर्म 
और दर्द फो एफ व्यदस्पित स्थएप प्रदान करवा--पिदेश में भी दोद्ध धर्म 
ओर दर्शत फे गमन की प्तक्षिप्स छा । 
र-मदायान का घामिक स्वरूप और दीनयात और महायान का 

ऐतिद्वासिक और सैसान्तिक सम्बन्ध 

महायान पे घिझास पा सक्षिप्त सिहावलोकन--महायान फे विकातत में 
कारणनूत परिस्थितिया--दो सत्यो पी झहागा--दुद्ध को त्तीन प्रायाएँ अयचा 
महायान पद्म निकाय-सिद्धान्त--धुट्ू-भगित दा समादेश--बोधिसत्त्प-सम्वन्धी 
सिद्धान्त जौर स्थदिरवादों बहुँतु आदर्श से उसदी तुलना--दया भहायान ने 
निश्षु-धर्म फे ऊपर गुए्टस्य की पतिप्ठा फी ? दोधिसत््य मादर्श फे दिफास फी 
अव्स्थाएँ--पारमिताएँ--घो घिचित्तोत्यताद और आध्यात्मिक विकास फी दस 
भूमियां--धर्मशन्यत्ता, धर्मंससता या तवता फा दिचार--महायान फा साहित्य । 

३-हीनयान : सम्प्रदाय, साहित्य और सिद्धान्त 

सर्वात्तिवादी साहित्य--छोप्रान्तिक और चैभापषिक आधार्य और उनके 
ग्रन्य--सामान्य दा्शनिफ सिद्धान्त--सीप्रान्तिक्त ओर वैभाषिक भत तत्त्व- 
मोमासा जीर प्रमाण मोमासा के छ्लेत्र में--होनयानी आचार-तत्व । 


४-मदायान : साहित्य और सिद्धान्त 
विज्ञानवाद - आचार्य और साहित्य--शून्यवाद - आचार्य और साहित्य-- 
विज्ञानदाद क्वा सामान्य विदेदत--आलयविज्ञान--विश्ञप्तिमात्रता--भूत- 
तथता--भलरूग-अलूग विवेचन--शून्यता का उपदेश--घर्मनैरात्म्य--संवृत्ति 


( १८ ) 


प्रत्य और परमाय सत्य--प्रमाण मीमासा--आचार-तत्व--अभाघ॑ न विक- 
हपयेत्‌--शुस्पवाद के प्रयोजन फो समझना चाहिये । 
५-च्षणिकबाद और अथ क्रियाकारित्व 

उपोद्घात--अर्थफ्रियाकारित्व--अर्थ क्रियाकारित्व से क्षणिकवाद की 
सिद्धि--क्षणिकवाद पर घोद्ध और उनके प्रतियादी आचघायों फी पारत्परिक 
प्रतिफियांए । 

६-बुद्ध और बौद्ध धर्म की भारतीय विचार को देन 

बुरु भोर चोद्ध धर्म की भारतीय विघार को देन--हमारे अध्ययन फो 

विश्ञा ! 
पृष्ठ १९७--७१३ 


पहला प्रकरण 


भारतीय दर्शन की सामान्य प्रवृत्तियाँ ओर 
उसकी चिन्ता के मुख्य विषय 


भारतवर्ष सदा से तपस्या का क्षेत्र और अध्यात्मचिन्तन का आयतन 
रहा हूँ । तपस्या वह जो बात्मनिर्याततर के द्वारा सौन्दर्य का उपघात नहीं, 
शरीर की मात्र यन्त्रणा नही, दूसरों के उत्सादन मबवा 

भारत की अध्यात्म- अपने ऐहिक तथा पारलौकिक सुखो की कामना से प्रेरित 
विद्या-आराधना . झरीरस्य बात्मा का करण नही, मूठप्राह से विजृम्मित 
महामूतो का निद्धप्ट पीडन नहीं, और मव्यात्मचिन्तन 

चह जो बुद्धिवाद से विरहित मात्र भावुकता का आवेश नहीं, व्यावहारिकता 
से दूर मान कल्पना की उड़ान नहीं, जीवन का निपेघ नहीं, विज्ञान का तिर- 
स्कार नही, जालस्य का समर्यन नहीं, पुरुषा का उच्छेदन नहीं। सत्य का 
वह निम्नतर रूप, अबवा उसको देखने का वह निम्नतर ढंग, जो मनुष्य को 
वाह्य प्रकृति के विश्लेषण, उसके सामान्य नियमों जौर रूपो के बनुनन्धान, 
उसपर विजय और इन सबके परिणामस्वरूप उसे अपनी दासी वनाकर उससे 
अपने भौतिक और ऐन्द्रिय सुख-विधान की अधिक-से-अधिक सामग्री खीचने 
की ओर प्रवृत्त करता हू, भारत को मारम्भ से ही आकृप्ट न कर सका, उसकी 
चिन्ता का मुल्य विषय न हो सका । वाह्य जगत्‌ और उसकी सफलता को 
जीवन के अन्तिम लक्ष्य के रूप में उसने कभी स्वीकार नहीं किया, फिर तत्सम्ब- 
न्विनी विद्या को, अधिदेव और अधिमूत विज्ञान को, सगुण, ऐन्द्रिय अथवा 
अपर ज्ञान को, सक्षेप में समग्र व्यावहारिक विज्ञान को, जिसे उसने “अपरा 
विद्या, अविद्या' अथवा केवल नाम एवं! की सज्ञाओों से अभिहित किया 
“व्यावहारिक', जआपेक्षिक' अथवा 'सवृति सत्य' का विषय बताया, अनन्त ज्ञान- 


बोद्ध दर्शन तथा अन्य भारतीय दर्शन र्‌ 


राशि के विशाल पर्वत-पुञ्ज में से एक मुट्ठी भर टुकडो का भर लेना ठहराया ,. 
वह ॒ किस प्रकार अपनी जीवन-व्यापिनी साधना की इष्टदेवी बना सकता था।+ 
वेद-वेदाग और अन्य महनीय विद्या-स्थानो मे निहित समग्र ज्ञान उसके द्वारा 
ज्ञान की अपर कोटि में ही रक्‍्खा गया, त्रगुण्य का ही विपय ठहराया गया३ | 
ऋग्वेद, यजुर्वेद, सामवेद, अथर्ववेद और उनके अग-रूप शिक्षा, कल्प, व्याक- 
रण, निरुक्‍त, छन्द और ज्योतिष, सबको उसने अपरा विद्या कहा3, जिसका 
क्षेत्र दु ख-हूप ससार ही है । जो क्षर है, वह अविद्या ही तो है" | अमृतः 
तो केवल विद्या हैं६ | समग्र भौतिक विज्ञान को जानना अन्तत केवल शब्दों 
को ही तो जानना है, नामो और निरुवितयो का ही तो व्यवहार करना है 7 
अत चारो वेदों में निहित विद्या और भूत-विद्या, क्षत्र-विद्या, नक्षत्र-विद्या 
आदि सब विद्याएँ, केवल छाव्द-ज्ञान ही तो हे, केवल नाम-मात्र ही तो है । 
इस अपरा विद्या के विषय में उपनिषद्‌ ने ठीक ही कहा हूँ "नाम एवं एतद्‌' 
अर्थात्‌ यह सब नाम ही हूँ*। व्यवहार पर आश्रित भेदज्ञात का अच्त में 


(१) इन्द्र ने तीन प्वतों में से एक मुट्ठी भर पत्थर के टुकडों को भरकर 
कहा, “भरद्वाज ! अब तक वेदों को पढ कर जो कुछ ज्ञान तुमने 
प्राप्त किया हैं और दूसरे जन्मों में भी जो कुछ ज्ञान प्राप्त करोगे 
वह सब इन पद्दतों फी तुलना में इस मुट्ठी के समान है ।” तैत्तिरीय 
क्नाह्मण ( कृष्ण यजुर्वेद ) 

(२) नत्रेगुण्यचिषया बेदा. | गीता २। ४५. 

(३) तजत्नापरा ऋग्वेदों यजुर्वेद. सामवेदोध्यवंबेद शिक्षा फल्पो व्याकरणं 
निरुवत छन्‍्दो ज्योतिषसिति । मुण्डक० १। १। ५. 

(४) तत्नापरविद्याविषय फर्जादिसाधनक्रियाफलभेदरूप: ससारोध्नाविरनन्तों 
वु खस्वरूपत्वाद्धातव्यः प्रत्येक शरीरिभशि:। सुण्डक० १॥। २ पर 
शांकर-भाष्य की भूमिका, मिलाइये मापस्तस्ब० २॥ ४ । ८; याज्ञ- 
वल्क्य ११११ ८ 

(५) क्षर त्वविद्या । इवेताइवतर ५। १ 

(६) ह्यमृतं ठु विद्या | श्वेताइवतर - ५॥ १ 

(७) स॒ होवाच ऋग्वेद भगवोः्प्येमि यजुर्वेदं सामवेदमायवेंण' '' ' भूत- 
विद्या क्षेत्रविद्या नक्षत्रविद्या सर्पदेवजनविद्यामेतदु भगवोष्ध्येमि ॥ 


७॥। १॥ २-३; मिलाइये वहीं ६१७। २; ऋ० ११ १६४।॥ ३९: 


३ भारत की अध्यात्म-विद्या-आराधघना 


सम्यक्‌ ज्ञान में पर्यवसान होना ही ठहरा" । कार्य-कारणमय विकारों 
की स्वय-सत्यता यदि बुद्धि और इन्द्रियों की अपेक्षा से ही हैँ तो बया परमार्क 
दृष्टि में उनकी भी सापेक्षता सिद्ध नहीं हुई ? क्या वे भी परमार्थ रूप सत्य 
के केवल उपलब्धि-द्वार मात्र ही नहीं हुए१ ? बाह्य मौर स्यूल प्रयोजनो कोः 
लम्य बनाकर भी, जो विज्ञान का लक्ष्य हैँ, क्या उसने वस्तुओं के वास्तविक 
स्वरूप को माया के आवरण में ढककर ही नही रक्खा ? क्या सच्चे अर्थों 
में वह 'सावृतिक' नही हुआशे ? क्या अज्ञान की सज्ञा उसने नही पाई? 
सम्पूर्ण प्रमाण-प्रमेय-सम्बन्धी व्यवहार और ज्ञान गौर शेय सम्बन्धी शास्त्र- 
विवेचन, जिसपर सम्पूर्ण लौकिक ज्ञान प्रतिप्ठित हैं, वया अन्त में 'अविद्याव- 
द्विपय! नहीं हुआ* ? क्या केवल अध्यास-रूप अज्ञान का ही वह सिलसिलाकर 
हँसना नही हुआ ? जिसे ज्ञान कहा जाता है वह अस्मत्‌ [ मेजज्ञाता ) और 
युप्मत्‌ ( तू-शेय ) की प्रतिसन्धि के सिवा और क्‍या है ? और यह अस्मत्‌ 
ओऔर युष्मत्‌ का सयोग किसने किया ? क्या इस वुद्धि-निर्माण को सम्यक धान 


१०३१६१७१; यृहदारण्यक, ३३५; ४॥४॥ २१; फकठ० ११२३ 
२३; विवेक चूडामणि, इलोक ५८--६७ 

(१) विशेषत. शाइकर मत के अनुसार--भेवज्ञानस्थ सम्यग्ज्ञानेन वाधि- 

तत्वात्‌। ब्रह्मसून्न -शाकर भाष्य २३ १। २२९; मिलाइये गीता १८२० 

(२) यह भी विशेषत. शांकर मत फे अनुसार ही--सत्यमुफ्तं सत्यत्व विफा- 
राणा तु न परमायपिक्षया । कि तहि ? इन्द्रियविषयापेक्षया उक्त॑ ॥ 
छान्दोग्य. ७ । १७ पर शांफर-भाष्य । 

(३) सत्यस्य परमसार्थस्य उपलरूब्धिद्वार भवति। छान्दोग्य ७।॥ १७ पर शांफर 
भाण्य । हु 

(४) सब्नियते आव्वियते यथाभूत परिक्षान स्वभाववरणादावृतप्रकाशनान्चानयेति 
सवृति । मिलाइये, सम्यक मृपादर्शन लब्धभाव॑ रूपद्य विश्वति सर्वे- 
भावा । सम्यफ्‌ दुशा यो विषय. स तत्व सृषा दृशा सवृतिसत्यमुकतम्‌” । 
चोधिचयवितार । 

(५) तमेतमसविद्यास्यसात्मानात्मनोरितरेतराध्यासं पुरस्कृत्य .. .. . . .अविद्या-- 
वद्विययाण्येब प्रत्यक्षादीनि भ्रमाणानि श्ास्त्राणि व । त्रह्मसूत- 
दांकरभाष्य फा उपोद्घात, मिलाइये कठ० १॥ २। ४-५; बृहदारण्यफ 
४ ।४। ८-११; तेत्तिरीय-शाकर भाष्य २१ ८;. . . . जब रूगि एक नः 
पेखा । वेद कतेव कुरान पुराननि तब छूणि श्रम ही देखा। रैदास-+, 





खोद्ध दशंन तया अन्य भारतोय दर्शन है 


लहना ठीक होगा ? क्‍या यह अविद्यावद्धिष्य ज्ञान कभी मनुष्य के चरम 
धपुरषार्थ की सिद्धि कर सकेगा, उसे परम नि श्रेयस के समीप ले जा सकेगा ? 
भारतीय दर्शन की मान्यता हैं कि यह नहीं हो सकता । 


परन्तु जिस एक के जान लेने पर, जो सभी गतिशीलो में स्थिर और 


अद्युवो में ध्यूव है, प्रवाहशील सस्कारो में जो अचल, असस्क्ृता घातु है, 
तथा जिसके विषय में प्रायः सभी प्रसिद्ध भारतीय दार्शनिक कल्पो का स्पष्ट- 
हूप से अथवा प्रकारान्तर से अस्ति'-अस्ति' ऐसा आश्वासनकारी निर्घोष है," 


उस 


'अजात' 'अमभूत', तत्त्व* के यही साक्षात्कार कर लेने पर, जब सभी 


कुछ ज्ञातव्य जान लिया जाय१, सभी कुछ करणीय कर लिया जाय१, विश्व 


(१) 


(२) 
६२) 


४६४) 


चार्चाक मत के विषय में तो ऐसा नहीं कहा जा सकता । फुछ के अनु- 
सार बौद्ध दशेन के विषय में भी जो किसी एक कारण को नहीं मानता 
कदाचित्‌ ऐसा न कहा जा सके, किन्तु जहाँ तक बुद्ध के मूल वशेन से 
सम्बन्ध है, एक अत्यन्त प्रभावशाली विभिन्न दृष्टिकोण के लिए देखिए 
आगे चौथे प्रकरण में 'प्रतीत्यसमुत्पाद, 'अनात्मवाद, और निर्वाण 
फा विवेचन । 

अत्यि भिषखवे अजातं अभूत' । इतिवुत्तक, अज्ञ्यात सुत्त २२६; उदान, 
पाटिलिगासिय वर्गों । 

यज्ज्ञात्वा नेह भूयोड्न्यत्‌ ज्ञातव्यमवशिष्यत्ते | गीता ७३२; मिलाइये 
वहीं ३३१७-१८, ६४२२; आत्मनो वा अरे दशंनेन अवणेन 
मत्या विज्ञानेन इद सर्वे विदित भवति । वृहदारण्यक० २४५; 
येनाथुत शआुतं भचति अमतं मतमविज्ञात॒ विज्ञातमिति । छान्दोग्य० 
६१११३; न हि आत्मनोष्त्यतू तत्‌ प्रविभक्तदेशकालं सूक्ष्मव्यवहितं 
भूत भविष्यद्वा वस्तु विद्यते | तैत्तिरीय--शॉकरभाष्य ६। २; मिलाइये 
आमुण्डफ० १११३) प्रइन० ४३१; ६॥ ३; ज्ञानस्थानन्त्याज्जेयसल्पम्‌ । 
योगसूत्र ४ । ३१; खीणा जाति वुसितं ब्नह्मचरिय कतं करणीय नापरं 
इत्यत्तायाति । विनयपिटक, सहावग्ग ११ ११७; १।॥ १॥ १६; कस्स-« 
पसीहनाद सुत्त (दीघ० १३८), पोटठपादसुत्त (दीघ १॥९), सुभ सुत्त 
(दीघ १। १०), आदित्तपरियाय सुत्त ( सयुत्त ० ४३॥३१६ ) अंयुत्तर० 
८0१२१ एव त्रिपिटक में अन्य अनेक स्थलो में क्षीणात्नव अहूतों के 
ये उद्‌गार दशशतीय हैं । 

न चेवमात्मानमनुभवत, किड्चिदन्यत्‌ कृत्यमवशिष्यते । ब्ह्मयसूत्र-शांकर- 


५ भारत की अध्यात्म-विद्या-आराधघना 


जब अपने रहस्यों को खोलकर सदा के लिये विडोन हो जाय, प्रकृति-नटी 
अपने स्वरूप को देख लिये जाने से लज्जित होकर अपने सेल को समाप्त कर 
दे और फिर कभी लौटे ही नहीं), उस अविनाशी ( अजर ) परमार्थ घर्मे 
( परमत्व धम्म ) की सधिगति अवश्य मनृष्य के उपश्यम के लिये होगी। उप- 
शम ही मोक्ष का लक्षण है और वही परा विद्या का विपय हैँ* | अतर के अधिगम 
के ल्यि ही परा विद्या का प्रवर्तन हुआ हूँ, जो उच्चतम ज्ञान है । भारत ने 
अनन्य निप्ठा के साय इस परा विद्या की, जिसका दूसरा नाम अध्यात्म-विद्या 
हूँ, आराघना की हुँ और उसकी सर्वोत्कृप्ट अभिव्यक्ति इसके रूप में ही हुई है । 

अध्यात्म-जान के अभ्यास, दर्शन और भावना का क्रम इस देश में सदा 
अक्षुण्ण रूप से चलता रहा । चलता भो क्यो नही, देवराज इन्द्र, वैवस्वल 
मनु, वैन्य पृथु, इक्ष्वाकु, ययाति, अम्बरीप, मान्चाता और दिलीप जैसे राज- 
पियो की भारत प्रिय भूमि जो है*, जनक, शुक और वामदेव जैसे ब्रह्म- 
ज्ञानियों की साधना-भूमि जो हूँ, महावीर, शकर और याज्ञवल्वय जैसे तर्व- 
दक्षियों की तपस्या-भूमि जो हूँ | यही वह जम्बुद्ीप हैँ जहाँ मानव-छप में 
जन्म लेने का भगवान्‌ बुद्ध सकल्प करते है॑९ । अपवर्ग की प्राप्ति में यहाँ के 





भाष्य ४४११२; नत्यि तथागतस्स उत्तरि फरणीयं कतस्स वा पटिचयो 8 
मिलिन्दपड्हो, मेण्डफपञण्हो, पृष्ठ १४१; मिलाइये छान्दोग्य ६२-३: 
७३१४११; मुण्डक० ३२८ 

(१) साहुय कारिका, फारिफा ५९ ।॥ 

(२) तदुपशमलक्षणो मोक्ष परविद्याविषयोध्नाद्यनन्तोष्जरोप्मरोष्भय. शुद्ध 
प्रसन्न स्वात्मप्रतिष्ठालक्षण. परमानन्दोद.्वणथ इंति ॥ भुण्डक० पर 
शाफर भाष्य १२ फी भूमिका, मिलाइये आपस्तम्व ० शाड्८, याज्ञ- 
चल्क्य० ११८ 

(३) अजय परा 'यया तदक्षरसघिगम्यते । मुण्डक० ११५ 

(४) अथ ते कीतंगिप्यामि यर्ष भारत भारतम्‌ । प्रियमिन्वस्यथ देवस्प मनो- 
वेंवस्वतस्थ च ॥ पृथोस्तु राजन्वेन्यस्य तथेक्ष्वाकोर्महात्मत ॥ ययाते- 
रम्वरीपस्य मास्धातुर्नेहुपस्प च ॥ तयव मुचुकुन्दस्य शिवेरौशोनरस्यथ च ॥ 
घऋणपभस्य तयेलस्य नृगस्य नृपत्तेस्तया ॥ कुशिकस्प घ॒ दुर्घष गाघेदचेव 
महात्मन । सोमकस्य च्‌ दुर्घष दिलोपस्थ तथेव च॥ भहाभारत, 
भीष्मपर्द । 


(५) जम्बुद्वीपे पुमानेव संभुखबवृद्धंचेतत । चिन्तामय कल्पशते शोषे तदादिं- 


चीद्ध दर्शन तया अन्य भारतीय दर्शन है 


चकहना ठीक होगा ? क्‍या यह अविद्यावद्विवर्या ज्ञान कभी मनृष्य के चरम 
पुरुषार्थ की सिद्धि कर सकेगा, उसे परम निश्रेयस के समीप ले जा सकेगा ? 
भारतीय दर्शन की मान्यता है कि यह नहीं हो सकता । 


परन्तु जिस एक के जान लेने पर, जो सभी गतिश्ीलो में स्थिर और 


अध्युवों में ध्ूव है, प्रवाहशील सस्कारो में जो अचल, असस्कृता धातु है, 
तथा जिसके विषय में प्राय सभी प्रसिद्ध भारतीय दार्शनिक कल्पो का स्पष्ट- 
छप से अथवा प्रकारान्तर से अस्ति-अस्ति' ऐसा आइवासनकारी निर्धोप हैं," 


उस 


अजात' अमूत', तत्त्व के यही साक्षात्कार कर लेने पर, जब सभी 


कुछ ज्ञातव्य जान लिया जाय, सभी कुछ करणीय कर लिया जाय१, विश्व 


६१) 


(२) 
(२) 


५४) 


चार्वाक मत के विषय में तो ऐसा नहीं कहा जा सकता । कुछ के अनु- 
सार वौद्ध दर्शन के विपय में भी जो किसी (एक कारण' को नहीं मानता 
कदाचित्‌ ऐसा न कहा जा सके, किन्तु जहाँ तक बुद्ध के मूल वर्शन से 
सस्वन्ध है, एक अत्यन्त प्रभावशाली विभिन्न दृष्टिकोण के लिए देखिए 
आगे चौथे प्रकरण में 'प्रतीत्यसमुत्पाद', अनात्मवाद, ओर निर्वाण 
फा विवेचन । 

“अत्थि भिकखवे अजात अभूत' । इतिवुत्तक, अज्ज्यात सुत्त २२२६; उदान, 
पाटिलिगामिय वग्गो । 

यज्ज्ञात्वा नेह भूयोध्न्यत्‌ ज्ञातव्यमवशिष्यत्ते । गीता ७३२; मिलाइये 
वहीं ३३१७-१८; ६४२२; आत्मनों वा अरे दहाोनेन श्रवर्णेन 
सत्या विज्ञानेन इंद सर्वे विदित भवति । बृहदारण्यक० २॥४५॥ 
येनाथुतं श्रुतं सवति जमत मतमविज्ञात विज्ञातमिति । छान्दोग्य० 
<६॥।१। ३; न हि आत्मनोष्न्यत्‌ तत्‌ प्रविभकतदेशकालं सृक्ष्मव्यवहितं 
भूत भविष्यद्वा वस्तु विद्यते। तैत्तिरोय--शांकरभाष्य ६। २; मिलाइये 
मुण्डक० १११३३; प्रइन० ४॥१; ६। ३; ज्ञानस्यानन्त्याज्ज्ञेयमल्पम्‌ । 
योगसूत्र ४ । ३१; खीणा जाति वुसितं ब्रह्मनरिय कत फरणीय नापरं 
इत्यत्तायाति । विनयपिटक, महावग्ग १। ११७; १। ११ १६, कस्स*« 
पसीहनाद सुत्त (दीघ० १॥८), पोट्ठपादसुत्त (दीघ १९), सुभ सुत्त 
(दोघ १। १०), आदित्तपरियाय सुत्त ( सयुत्त० ४३॥३॥६ ) अंगुत्तर० 
८१२॥१ एवं त्रिपिढक में अन्य अनेक स्थलों में क्षीणात्नव अहुंतो के 
ये उद्गार दर्शनीय हैँ । 

न चैवसात्मानसनुभवत. किड्चदन्यत्‌ कृत्यमवशिष्यते । ब्रह्मसूत्र-शांकर- 


न भारत फी अध्यात्म-विद्या-आराबपना 


'ऐसा अवश्य देखा है जब काश्मीर से कन्याकुमारी तक और काठियावाड से कामरूप 
तक फैले इस विस्तृत महादेश के विपय में आचार्य बुद्धघोष की यह उक्ति सर्वेया 
चरिता्थ हो सकती थी, जिसे उन्होंने विशेषत कुर-देश के विषय में कहा है 
“इस देश में दास और कर्मकर, नौकर-चाकर भी स्मृति-प्रस्थान ( ध्यानव्योग ) 
सम्बन्धी कथा ही को कहते हैँ। पत्घथट और सूत कातने के स्थान आदि में भी 
व्यर्थ की वात नही होती । यदि कोई स्प्री--“अम्म ! तू किस स्मृति-प्रस्थान 
की भावना करती है ?” पूछने पर कोई नहीं, वोलती है, तो उसको घिक्कास्ती 
है---/घिक्कार है तेरी जिन्दगी को, तू जीती भी मुर्दे के समान है ।” आध्या- 
त्मिक आदर्शवाद की यह गहरी अभिव्याप्ति भारतीय जीवन से सर्वथा लुप्त 
कभी नही हुई है । इसीलिये भारत ज्ञानियो का देश हैँ । निस्सन्देह जब कि 
अन्य देशों की सस्कृति का मूल मन्त्र भौतिक राष्ट्रीयता है, भारतीय राष्ट्र-भावना 
ना मूल स्वरूप अपने विस्तुततम अथों में सदा आध्यात्मिक ही रहा है । 
पुरुष तो यहाँ साधक हुए ही स्त्रियों गौर बच्चो तक ने यहाँ ज्ञान-मार्गे 
"का अभ्यास और विकास किया। स्त्रियों ने अपने बच्चो को स्तन्‍्यपान कराते 
समय ही शाववरी' जेसे वीयंवान्‌ ब़्तो का उपदेश दियारे, मदालसा के समान 
अपने बालकों को पालनो में भुलाते हुए ही उन्होने उन्हें अपने 'शुद्धं, बुद्ध 
रूप का स्मरण कराया और बुद्ध-काल में कुछ ने अपने गर्भस्थ वच्चो को ही 
बुद्ध, धर्म गौर सब की झ्वरण में अपित कर दिया९ । मैँत्रेयी जैसी स्त्रियाँ 
यही सर्वप्रथम अमृतत्व के लिये सव कुछ छोडती देखी गई और 
मानवता की सर्वश्रेष्ठ प्रार्थना भी यहाँ सर्वेप्रथम एक स्त्री के मुख से ही 
(१) महासतिपट्ठान-सुत्त ( दीध० २॥९ ) की अट्ठफया ( सुमंगल-विला- 
सिनी ) में । देण्िये राहुल सांकृत्यायत ४ बुद्धनचर्या, पृष्ठ ११८; 
दर्शन-दिग्द्शन, पृष्ठ ४४३ 
(२) रुमारान्‌ ह सम मातरः पाययसाना आहूः शाक्वरीणां पुश्रका म्नता पार- 
यिष्णवों भवतेति | गोभिलू गृहयसूतच्र ३३२७९ 
(३) बोधि राजकुमार जिस समय गर्स सें था, उसको माता ने भगवान्‌ 
चुद्ध से फहा था “भन्ते | यह जो मेरी फोख में है चाहे फुमार हो 
या कुमारी, यह भी भगवान्‌ फो, धर्म की और भिक्षु-सघ फी शरण में 
जाता हैँ | गाज से भगवान्‌ इसे साजलि शरणागत उपासक फे रूप 
में स्वीकार करें !” बोधि-राजकुमार-सुत्तन्त ( मझ्मिम० २४५ ) 
९४) संत्रेयी ने अपने पति के द्वारा दी हुई सारी सम्पत्ति को “किमह तेव 


यौद्ध दर्शन तथा अन्य भारतीय दर्शन दर 


आदर्श सदा कारणभूत रहे हे और इसीलिये देवताओ की भी इस भूमि पर आकर 
जन्म लेते की सदा स्पूह्य रही है । यही पर वह मब्य-देश हे जहाँ अनुत्तर 
सम्यक्‌ सम्बोधि की ज्योति चमकी थी | यही दृषद्वती और सरस्वती के वीच 
का वह ब्रह्मवतं प्रदेश है जहाँ का परम्परागत आचार विश्व के सदाचार का 
पैमाना माना जाता था । यही उत्तर कुरु का वह साधना-अबान देश है जहाँ 
के मनुष्यों को शील नैसर्गिक देन के रूप में मिला था३ । चेदि देश भी यही 
था जहाँ के घमंशील जनपद थे और जहाँ स्वेच्छाचार में भी कही मिथ्या श्राप 
'सुताई नही पडता था और जहाँ सभी वर्ण अपने-अपने बर्म में स्थित थे४ । भार- 
'त्ीय इतिहास ने एक ऐसा युग अवश्य देखा है जो सम्भवत भगवान्‌ बुद्ध के 
ईलिये भी 'पुराण' था और जब मभनृष्यो को केवल तीन ही दुख थे--झुपषा, 
इच्छा और जरा" । इसी युग के सम्बन्ध में सम्भवत कहा जा सकता था कि 
इस देश में कोई चोर नही है, कोई दुराचारी नही है, कोई वाहय शासन नहीं 
है, केवल आन्तरिक घममं ही शासन कर रहा हैँ । इस पावन भूमि ने एक युग 





पत्यसो । अभिघर्मकोश ४॥१०९; “असो बोधिसत्वः अवशिष्टे फल्पश्ते 
जम्बुद्ीप एव चिन्तामय तत्कमम आक्षिपति, तन्न च समुखबुद्धचेतन. पुर्मांक्च 
भूत्वा जायते ।” उपयुक्त पर नालन्दिकां दीौका, मिलाइये “बुद्ध 
जम्बुद्दोप में हो जन्म लेते है” जातक-अठ्ठकथा, वुद्धचर्या, पृष्ठ ३ में 
उद्धृत 

(१) गायन्ति देवा किल गीतकानि घन्यास्तु ते भारतभूमि भागे। स्वर्गापवर्गा- 
स्पद-हेतुभूते भचन्ति भूयः पुरुषा' सुरत्वात्‌ । विष्णु-पुराण राहेारे४ 

(२) सरस्वतीदृशद्वत्योदेंवनद्योयंदन्तरम्‌ । त देवनिमितं देश ब्रह्मावते प्रचक्षते ॥ 
तस्सिनू देशे य आचार पारम्पर्यक्रागत । वर्णाना सान्तरालाना स 
सदाचार उच्यते ॥ मनु० २।१७-१८ 

६३) उत्तर-छुर प्रदेश के मनुष्य स्वभावत. ही सदाचारी होते थे । आचार्य 
बुद्धघोष कहते हे “उत्तर कुरुकान मनृस्सान अवीतिक्कमों पकतिशील” 
विसुद्धिसमग्ग श१ 

(६४) घम्ंशीला जनपदाः सुसन्तोषाइच साधवः । न थ सिथ्याप्ररापोऊत्र स्वैरे- 
ष्वपि फुतोज्त्यया ॥ न च॒पित्रा विभज्यन्ते पुञ्ना गुरु हिते रता. । युञ्जते 
घुरि नो गाइच ..... सर्वे वर्णाः स्वघर्सस्था . . . .” सहाभारत, आदि- 
पर्व, अध्याय ६३, इलोक १०-१२ ( चित्रश्ाला प्रेस, पूना ) 

(५) ब्राह्मण-घम्मिय-सुत्त ( सुत्त निपात २५७ ) 


९ भारत की अध्यात्म-विद्या-आराषना 


गया था कि उनका स्प्रीत्व उन्हे जीवन के उच्चतम पुरुषार्य--परम नि श्रेयस---का 
साक्षात्कार करने से रोक सकता हैं । एक तो निर्भकितापूर्वक कह भी गई है 
“जब चित्त समाधि में स्थित है, ज्ञान विद्यमान हैं, धर्म का सम्यक्‌ दशेन दार 
लिया गया है, तो स्पीत्व इसमें हमारा क्या करेगा" २” बुद्ध की इन दुहिताओ--- 
बुद्ध के मन और हृदय से उत्पन्न इन कन्याओ ( ओरसा धीता वुद्धस्स--जैसा 
कि वे अपने आप को गौरवान्वित कर पुकारती थी )--ने अपने साघनोल्लास 
में सीतिभूतम्हि निब्बुता' (निर्वाण प्राप्त कर मेने उसकी शीतलरूता का अनुभव 
किया हैँ) आदि महनीय शब्दो में अपनी निर्वाण-प्राप्ति के साक्ष्य-स्वह्प जिन 
उदगारो को हमारे लिये छोडा हैँ वे भारतीय जीवन-साधना की सदा स्वायी 
निधि रहेगे । अशोक-पुृश्री सघमिन्ना और हर्ष की भगिनी राज्यश्री के निप्कलुप 
जीवन तो युग-युगी तक मानव-हृदय को निर्मल और निविकार बनाते ही रहेगे, 
म्रध्य-युग की मीरा मौर मुवित का द्वार खोलने बाली महाराष्ट्र-सम्त मुक्ता- 
वाई के वचनों में भी जो उदात्त पवित्रता समाई हुई है, उसकी आश्वासन- 
कारी शवित मानव-हृदय को सदा प्रेरित करतो रहेगी । जिस प्रकार स्त्रियाँ, उसी 
प्रकार वालक भी यहाँ अध्यात्म परायण देखे गये । वामदेव जैसे वालक यही 
गर्भावस्‍था में में मन्‌ था, में सूर्य था*, इस प्रकार आत्मसाक्षात्कार करते देखे 
गये, ध्यूव और नामदेव ज॑से अल्पवयस्क टाज़को की अथवा जन्म के कुछ 
काल बाद ही जामुन के पेड के नीचे आसन लगा कर प्रथम ध्यान में स्थित होने 
वाले१ उस 'अच्छरिय मतुस्म' ( अद्भुत मनुष्य--बुद्ध )की तो वात ही क्‍या ? 
तथाकथित प्रकृति-विजय अथवा मनृष्य पर मनृप्य की विजय, जिसके 
लिये आज ससार प्रमत्त हो उठा हैं, भारतीय शवित और विचार को कभी 
प्रभावित नहीं कर सके । प्रकृति ने इस भूमि के निवासियों को जब योग-क्षेम की 
सभी आवश्यक वस्तुएं स्वयं उपस्थित कर दी थी, तो उन्हें इनके लिये श्रान्त 
होने का अथवा प्राकृतिक भूतो का कर्षण कर और निर्बेलतर प्राणियों को जीवन- 
सग्राम के नाम पर समाप्त कर इस प्रकार उनपर भिथ्या विजय प्राप्त 
करने एवं उनकी स्वामिता को अपने में अध्यस्त कर, वृधा अनधं-हेतु को 


(१) भिक्षुणी सोमा ने यह कहा है इत्यिभावो नो कि फयिरा चित्तस्हि 
सुसमाहिते । 7 एरणम्हि वत्तसानम्हि सम्मा धस्म विपरसतो॥ घेरीगाथा, ६१। 
(२) अहूं मनुरभव सूर्यक्चाह', ऋ० ४३॥२६ 
(३) जातकट्ुकथा, चुद्धचर्या पुष्ठ ५-६ में उद्घृत, ,देखिये 
चोघिराज़्कमार-सत्त /पभज्/षकिम्त ४प)त जझीो। 


बौद्ध दर्शन तथा अन्य भारतीय दर्शन ८ 


निकली ' । आत्मतत्त्व की गवेषक होकर आत्रेयी के समान अरण्पो में प्रवेश भी 
उन्होने किया" और कूछ ने तो न केवल वेद की ऋचाओ की रचना ही की, 
घल्कि ब्रह्मवादिनी वाकदेवी के समान परमतत्त्व के साथ अपने तादात्म्य का; 
अनुभव करते हुए स्त्रीत्व की महिमा का यह उदात्त साक्षात्कार भी किया 
'जिसे-जिसे मे चाहू उसे में परम ब्रह्मा, ऋषि और मेघावी बना सकती हूँ3 ।' 
उपनिषदो में गार्गी और याज्ञवल्क्य का सवाद प्रसिद्ध हैं।। इसी परम्परा 
का प्रवर्तन बुद्ध-काल में धम्मदिन्ना" और भद्रा कुण्डलकेशा* जैसी भि्षुणियों ने 
सत्य की अधिगति के लिये पुरुषो के साथ शास्त्रार्थ करके किया। भगवान्‌ बुद्ध 
के जीवन-काल में शुक्ला, शैला, सोमा, धम्मदिन्ना, नन्‍्दा, उत्तरा, भद्गा कुण्डल- 
केशा, पटाचारा, महाप्रजापती गोतमी, पूणणिका, रोहिणी, सुन्दरी, शुभा और 
' सुमेघा नामक उनकी शिष्य भिक्षुणियाँ घमम-प्रचारिकाओं के रूप में प्रसिद्ध थी, 
जो समाज के नैतिक स्तर को ऊँचा करती हुई लोक-कल्याणार्य बुद्धनसन्देश 
को सुनाती हुई विचरती थी* । अन्य अनेक महिलाएँ ( मातृ ग्राम ) जो 
भगवान्‌ बुद्ध का शिष्यत्व पाकर स्वय शास्ता के द्वारा परम प्रज्ञावतियो, ऋद्धि- 
मतियो, ध्यानियों मर आरूव्धवीर्याओ के रूप में प्रशसित हुई4, साधना के 
इतिहास में अपनी एक विशेष छाप छोड गई हैँ । उन्हें यह कभी नहीं सिखाया 


कुर्यां येनाह नामृता स्थाम्‌” फह कर छोड दिया और प्रह्मचये-वास में 
प्रदेश किया | देखिये बृहदारण्यक० २४३ 

(१) भगवतो मेन्नेयी के हो मुख से “असतो सा सदृगभय । तमसो मा 
ज्योतिर्ममय । मृत्योर्माइ्मुतं गमय” ॥ बृह॒दारण्यक० १३२७ 

(२) देखिये विन्ध्याटवी में घूमती हुई आज्ेयी को राम के प्रति यह उष्ति-- 
तेम्यो5्घिगन्तुं निगमान्तविद्यां वाल्मीफिपाईर्वादिह पर्यटामसि । उत्तर- 
रामचरित० २।३ 

(३) य॑ कामये त तमुग्नं क्णोमि तं ब्रह्माण तमृर्षि ते सुमेघाम ॥ ऋ० 
१०१२५५ 

(४) बृहवारण्यक० ३॥६।१ 

(५) देखिये थेरी-गाथाएँ ( लेखक द्वारा थेरीगाया का हिन्दी-अनुवाद ) में, 
इन भिक्षुणियों की जीवन-गायाएँ । 

(६) मे 2 

(७) ; हे हें 

(८) एतदर्गवर्ग ( अंगृत्तर १२१-७ ) 





२१ भारत की अध्यात्म-विद्या-आराघना 


“इदम्‌” की, जन्यता की स्थाति ही, ज्ञान ही, यहाँ के निवासियों के लिये एक 

मात्र सम्बक्‌ दर्शव था, एक मात्र सम्यक्‌ ज्ञान था' । भारतीय चिन्ता का एक 

मात्र लूप्य हो कभी 'अहमिदम्‌! और ममेदम्‌' न होकर सदा नास्मि न मे 

“नाह*' ही रहा, अहम्‌ एतत्‌ न' हो रहा । इससे इतर आदेश यहाँ सदा असुरो 

की उपनिपद्‌' की मज्ञा पाता रहा । द्रप्टा और दृश्य का सयोग ही, 

अस्मिता ही, यहाँ सदा हेय-हेतु माना गया, क्‍लेण-रूप समझा गया१, और 

जिस किसी प्रकार उसकी उच्छित्ति को हो समझा गया परम पुरुपार्य * । “विद्योष' 

- दर्णी के लिए यहाँ 'आत्मभाव-भावना' का विधान कभी नही देखा गया 

जलौर आत्मदर्शी मुनियो के हृदय में यहाँ सदा ही जागतो रही 'में देह नहीं, 

इन्द्रिय नही, अहकार नही, प्राण-समूह नही, बुद्धि नही' यह भावना । इसी का 

उपदेश “अनत्ता! (अनात्मबाद) के रूप में देते हुए भगवान्‌ तथागत ने कहा, 

“न यह मेरा हैँ, न यह में हूँ, न यह मेरा आत्मा हे* ।” वेदान्त के अनुसार 

भी यह में! यह मेरा कहने वाला नैसगिक लोक-व्यवहार मिथ्या ज्ञान के कारण 

सत्य को असत्य के साय मिला देने के कारण ही हुआ है५ । सत्य और असत्य, 

पचित्‌ और अचित्‌ के इस विवेक के जीवन में साक्षात्कार करने की कठिनता 

पर विचार करते हुये भक्त चूडामणि गोस्वामी तुलसीदास नें भी, सास्य-निरुक्ति 

(१) एकमेव दर्शन ख्यातिरेव दर्शनम्‌! भगवान्‌ पञु्चशिख का वचन, व्यास- 
भाष्य १४ में उद्धृत । 

(२) सांस्य-कारिका, फारिका ६४ 

4३) देखिये छान्दोग्य०ण ८॥८५ 

(४) द्रष्ट्रदृश्ययों. संयोगो हेमहेतु'। योगसूत्र २१७; दृग्दशेनशक्तथोरेकात्स- 
तेवास्मिता । वहीं २६; मिलाइये वहाँ २३ 

१५) यहा तदहा तदुच्छित्तिः पुरुषायंस्तदुच्छित्तिः पुरुषार्य: । सांस्यसूत्र ६७०; 
विवेकान्नि शेषदृःखनिवृत्तो छृतकृत्यता नेतराप््षेतरात्‌ । वहीं रे।८४; 
विवेकस्यातिरविप्लवा हानोपायः । योगसूत्र २३२६ 

(६) विशेषद्शिन आत्मभावभावनाविनिवृत्ति. । योगसूत्र ४२५ : 

(७) “नेतं मम, नेसोहमस्मि, न मेसो अत्ता” चूल-सच्चक-सुत्तन्त (मज्मिम॒० 
शडा५ ) 

(८) .. मिथ्याज्ञाननिमित्तः सत्यानृते मियुनोकृत्य अह॒मिद ममेदसिति 
नंसगिको5्यं छोकव्यवहार' । ब्रह्मसूत्र---शाकरभाष्य का उपोदघात; 
अविवेकनिमित्तो वा पञ्चशिख. । सास्यसूत्र ६६८ 


बौद्ध दर्शन तथा अन्य भारतीय दर्शन १० 


और भी अधिक प्रथय देने का कारण ही क्या था ? यह सब तो उनकी दृष्दिमें 
मिध्या ज्ञान के कारण भूत ही, सत्य को असत्य की गडबंडी में डालकर ही, 
विषयी और विषय के, चैतन्य और जड के, आत्मा और अनात्मा के, अविवेक 

ही सम्भव था। इसमें हमारे विवेकी म्‌नि फेसते कैसे ? ससार में भय देखने 
वाले? “मभिक्षु' यहाँ आते कैसे ? इन रास्तो को तो पार करने की ही इच्छा करने 
वाले फिर इनमें भटकते कैसे* ? अत यहाँ तो वही सर्वोत्तम विजय माना 
गया, जो कि घमं-विज्य, आत्म-विजय) । विशाल साम्राज्य के युवराजों तक 
के लिये यहाँ यृवराज-पद से प्रत्नज्या पद ही श्रेप्ठतर समझा गया? । आज भी 
भारतीय इतिहास में जिनकी स्मृतिया वच पाई हे वे उन जगद्विजयी सम्राटा 
या सेनानियो की नही हे जो अपनी अभिलापाओं और महत्त्वाकाक्षाओ पर 
भी विजय प्राप्त नही कर सके। वल्कि वे उन तपोनिप्ठ महात्माओं की हैं, 
जिन्होने मानवीय अनुभव के अज्ञात और गम्भीर क्षेत्रो में साहसिक यात्राएँ की* 
और जो वहाँ से कुछ लाए । ऐसे ही पुरुषों को भारत में महापुरुषन्यद 
प्राप्त हुआ है। यह्‌ सब इसीलिये हो सका क्योकि भारतीय विचार की दिशा 
ही विशेष थी। प्रकृति और पुरुष की, मात्मा और अनात्मा की, 'अहम्‌र और 


(१) ससारे भय इक्खतोति भिक्‍खु | विसुद्धि-सग्ग १॥७ 

(२) 'जअनध्वगा अध्वस पारयिष्णव. फकठ० १॥३॥११ पर शांकरभाष्य में 
उद्धृत, मिलाइये 'मिंगा विय असगचारिनो अनिकेता विहरन्ति भिक्‍लखवों' 
संयुत्त-निकाय, विसुद्धि-मग्य २६२ में उद्धृत । 

(२) तसेव चा विजय मनतु ये घम्म विजये ( तमेव विजय मन्यन्ता 
यो घर्मविजय. ) ॥ अशोक का तेरहवाँ शिलालेख; यो सहस्स सहस्सेत 
संगामे मानुसे जिने । एक च जेय्यमत्तानं व वें सगामजुत्तमों । महा- 
यस्तु, मिलाइये घम्मपद १शाई-४, १३।१२; तथा देखिये “दस्यून्‌ पुरा 
चण्ण विजित्य लुम्पतो मन्यन्त एके स्वजिता दिश्यो दश । जितात्मनो 
शस्प समस्य देहिना साधो स्वमोहप्रभवा कुतः परे। भागवत ७॥८॥११- 

(४) देखिये अशोक की अपने पुत्र महेन्द्र के प्रति यह उक्ति “यद्यपि से तिष्य- 
कुमार फे प्रश्नजित हो जाने के बाद तुम्हें हो युवराज-पद पर प्रति- 
ष्ठित करना चाहता हूँ, परन्तु युवराज-पद से प्रश्नज्या ही अच्छी है। 
तात । क्या श्रश्नजित होना चाहते हो ?” समन्‍तपासादिका ( विनय- 
पिटक की अद्ठकथा); देखिये राहुल सांकृत्यायन ; बुद्ध-चर्बा, पृष्ठ 
५७१-५७२ 


३१ भारत फी अध्यात्म-विद्या-आराधना 


“इदम्‌' की, अन्यता की ख्याति ही, ज्ञान ही, यहाँ के निवासियों के लिये एक 

मात्र सम्यक्‌ दर्शन था, एक मात्र सम्यक्‌ ज्ञान था" । भारतीय चिन्ता का एक 

मात्र रूक्ष्य ही कभी 'अहमिदम्‌'! और ममेदम्‌' न होकर सदा नास्मिं न मे 

“नाह? ही रहा, अहम्‌ एत्तत्‌ न' ही रहा | इससे इतर आदेश यहाँ सदा असुरो 

ज्जी उपनिपद्‌' की मज्ञा पाता रहा । द्रप्टा और दृश्य का सयोग ही, 

अस्मिता ही, यहाँ सदा हेय-हेतु माना गया, क्‍्लेश-रूप समझा गया", और 

जिस किसी प्रकार उप्तकी उच्छित्ति को ही समझा गया परम पुरुपार्थ * । विद्वेष' 

दर्शी के लिए यहाँ आत्ममाव-भावना' का विधान कभी नही देखा गया 

और आत्मदर्शी मुनियो के हृदय में यहाँ सदा ही जागती रही "में देह नही, 

इन्द्रिय नही, अहकार नही, प्राण-सम्‌ह नही, बुद्धि नही यह सावना । इसी का 

उपदेश अनत्ता' (अनात्मवाद) के रूप में देते हुए भगवान्‌ तथागत ने कहा, 

“न यह मेरा है, न यह में हूँ, न यह मेरा जात्मा हुँ* ।” वेदान्त के अनुसार 

भी यह मे यह भेरा' कहने वाला नैसगिक लोक-व्यवहार मिथ्या ज्ञान के कारण 

सत्य को असत्य के साथ मिला देने के कारण ही हुआ है५ । सत्य और असत्य, 

'चितू और अचित्‌ के इस विवेक के जीवन में साक्षात्कार करने को कठिनता 

पर विचार करते हुये भक्त चूडामणि गोस्वामी तुऊुसीदास ने भी, सास्य-निरुक्ति 

(१) एकमेव दर्शन स्यातिरेव दर्शतम! भगवान्‌ पण्चशिख का वचन, व्यास- 
भाष्य १एऐ४ में उद्धत । 

(२) सास्य-कारिका, कारिका ६४ 

(३) देखिये छानन्‍दोग्यण ८॥८५ 

(४) ब्रष्दृदृइ्ययों: संयोगो हेयहेतु'॥ योगसूत्र २११७; दुग्दर्शनशक्तथोरेकात्स- 
तेवास्मिता ॥ चहीं २४६; मिलाइये वहीं २१३ 

(५) यहा तद्मा तदुच्छित्तिः पुरुषार्यस्तदुच्छित्तिः पुरुषार्थ: । सांख्यसूत्र ६७०) 
विवेकान्नि.शेषदु खनिवृत्ती कृतकृत्यता नेतराप्तेतरात्‌ । यहीं श८४; 
विवेकस्यातिरविप्लवा हानोपायः । योगसूत्च २।२६ 

(६) विशेषदशिन आत्मभावभावनाविनिवृत्तिः । योगसूत्र टर५ : 

(७) “नेत मम, नेसोहमस्मि, न सेसो अत्ता” चूल-सच्चक-सुत्तन्त (मण्मिसत० 
शदा५ ) 

६८) ...*«*मिथ्याज्ञाननिसित्त:ः सत्यानूते मिथुनीकृत्य अहमिदं समेदर्सिति 


नेसमग्रिकोइ्य लोकव्यवहार, । ब्रह्मसूच---शाकरभाष्य का उपोद्घात; 
अविवेकनिस्चिसों वा पचञ"चष्चदिख | साख्यसध्ध ६६८ 


बौद्ध दांव तथा अन्य भारतीय दर्शन १२ 


का आश्रय लेकर विवशतापूर्वक गाया है 'जड चेतनहिं ग्रन्थि पडि गई । जदपि 
मृषा छूटल कठिनई ।” साराश यह कि जीवन के क्षेत्र में भौतिक उपलब्धियों के 
बजाय, वस्तुओ के प्रापण और रक्षण रूप योगक्षेम के बजाय, भारत ने सदा श्रेय 
का ही, ज्ञान की पराकाष्ठा और कंवल्य के नान्‍्तरीयक' स्वरूप वेराग्य का ही, 
वरण किया, जिसके विषय में उसके उपनिपत्कालीन ऋषियों ने भी गाया--- 
तयो श्रेय आददानस्य साधु भवति हीयतेडर्थाद्य उ प्रेयो वृणीते* । 
श्रेय और प्रेय, इन दोनो में से जो श्रेय को ग्रहण करता है, उसका शुभ 
होता है। जो प्रेय को ग्रहण करता है, वह पुरुषार्थ से पतित हो जाता है । पेय 
को ग्रहण कर शत-सहस्न राष्ट्रो को उसने पतित होते देखा हैँ। श्रेय को ग्रहण 
कर वह आज भी खडा हूँ। यही श्रेय की गवेषणा अध्यात्म-विद्या के रूप में 
भारत के हृदय और मस्तिष्क की सबसे बडी आराध्य देवी रही हूँ और आज 
भी है। इसी की उससे ज्ञान द्वारा गवेपणा की हूँ, कर्म द्वारा समाज और जीवन 
में प्रतिष्ठा की हूँ जर भवित द्वारा आराधना की हूँ । इसी कारण भारत को 
ससार के राष्ट्र-समूह, चन्द्रमा को नक्षत्र-पथ के समान, नमस्कार करते हे ! 
समस्त भूत-सघात में, हेतुओ और प्रत्ययों के क्रम से चलने वाले इस 
समग्र भव-प्रवाह में, में और “यह इन प्रत्ययो से वेद्य इस समग्र द्रष्ट्र दृश्यात्मक 
जगत्‌ में, प्रत्येक क्षण परिवतंनशील इस 
सत्यालजुप्राप्ति अपने विस्तृततम समग्र भौतिक और चेतसिक व्यापार में, गूढ- 
अथ में भारतीय अध्यात्स- रूप से सन्नचिहित उसी एक अपरिवतंनशील 
विद्या का अभीष्ट लक्ष्य तार को भारत ने सदा से पकडा जिस एक के 
पकड लेने पर समग्न कार्यकारण शक्ति अपने 
आप मनुष्य के वश में हो जाती हूँ किन्तु स्वय जो अन्य किसी प्रकार पकडी 
या विजित नही की जा सकती१। भारत की एकटक आँखें सदा ज्ञान के उस 





(१) ज्ञानस्थेव पराफाष्ठा वेराग्यम्‌ । एतस्थैव हि नान्तरीयक फैवल्यमिति ४ 
योगसूत्र ११६ पर वध्यासभाष्य; सिलाइये, निब्बिन्दं विरज्जति, विरागा 
विमुच्चतीति' (निर्वेद से विराग को प्राप्त होता है, विराम प्राप्त होने 
पर विसुक्ष हो जाता है ) अरूगद्दूपम सुत्तत्त (मज्किम० १॥३॥२) ; 
मिलाइये, अथ निब्बिन्दति दुवले एस सग्गो विसुद्धिया '। घस्मपद 
२०१५; यम्हि ज्ञान व पञ्ञ्या च स वे निब्बानसन्तिके । वहीं २५१३ 

(२) कठ० १२१ 

(३) स यथा दुन्दुर्भेहन्यसानस्थ न बाहयान्‌ शब्दान्‌ शवनुयात्‌ ग्रहणाय 


२३ सत्पनुप्राप्ति अपने विस्तुततम अर्य में-- 


अटल घाय मक्ञार पी ओर लगी रहो, सदा उस परिनित्ठित बस्तु विषम 
दान दो ही शिशान्य हरी री, जो सगपणे स्गशहारित्र ज्ञान और प्रयोजनों 
ने जात हैं ओर स्व्पेझशान ही झिसका लबसान हूँ तथा जिसके जान 
लेने पर पन्‍्य गुछ शाओज्य सलवशेप ने रह जाता, अन्य गुछ गरणीय बाफी 
नही बचता। सभो गतेश्ागा यदां समाप्ति पात्तों हूं, सभी प्रशहपता शान्ति ! 
सत्य था बट उस्चास सा, मानये-हम्य रंगे बहु अन्यत्म सनुभव, शित्त को 
शुद्धि जिसका पानम्यन यिभाय है मौर सामहपात्मा जगत्‌ के सान्नता, अत्पता 
और अपूर्दता ( बौझ परागिभायिक ज्यों में बवित्या, दुशगभयता और 
अपास्मता ) यो अनुमति म जिसारा उद्धीपन-बिनाव, मनृष्यस्य की महिमा 
दंग साझ्ाहार ही जिपएश एनुमाय, आत्मंगरउविज्ञान जिनाग स्थायीमाव 
ओर प॥ सनिगोध नये असर आनरनद की पभिव्यत्ित द्वारा जमृतत्य ही जिसकी 
इमनिष्याति हू >अटी शान का गुट्धतम उिन्तु अपुनवगम्य रप भाग्तोप विधार 
या एफ साप्त जिशास्यतम विधा एपा । गही तत्य भारतीय भाषना गये 
एपास्यत्म देव जौर उसकी स्वंधिष प्रिया-प्रणाडी गो परम ग्लस्य स्थान हुआ। 
शद्ठी परणाथ विषमक क्षान भारत मे। लिए सदा ही सत्य गा परम नियान९, 
“मृतत्व गय सेतुए, शान, उाशम शोर निर्धाण यंग कारण * त्या द से के आत्य- 


स्विए मिरोप का एशलम साथन हू" | यही उसने जीवन एत जीयन और 





इन्ुमेस्तु ग्रहणेन दुन्दुन्पाधातत्य था धाब्दो गृहीत' । सत यया दशापस्प 
प्मायमानस्प ने बाहपान्‌ शख्दान्‌ शापनुयात्‌ प्रहणाय शंगस्प सु प्रहणेन 
दाप्मस्थ था शब्दों यृहीत” यूट्दारण्पफ० ४५८९; मिलाइये यहाँ 
शे७छा२-२३; ३॥८।१०-११ 

(१) अनुभयावसानत्वादूभृतयस्तुयिषयत्याच्च ग्राप्तशानस्थ । प्रह्मसत्र-शांफर- 
भाष्य ११२; इह तु भूतं श्राद्य जिगास्य॑ नित्पवत्तत्याश्त पुरुषध्यापार- 
तत्प्रमू । यहीं ११२ 

(२) तत्नत्यर्प परम निषानम्‌ १ भुण्डकःा० ३३११६ 

(३) अमृतस्येय सेतु । मुष्क० शारशा५; य एतद्विवुरमृतास्ते भपन्ति । 
घृहदारण्पया० 'दा४डी१४ 

(४) छपझुकरणोी शयानफरणी उपसमाय अशिष्थ्याय सबोपाय वनिब्वानाय 
सयत्तति । धम्म चबकपवत्तन सुत्त (त्तयुत्त निझाय) 

(५) भ्िक्षुमों | यही परम आर्य प्रज्ञा है, यही जो सभी दुबपो फे क्षय का 
ज्ञान सहासारोपभ-सुक्त ( मज्किम० ११३९ ) इस पिद्यान्सस्पदा 


बौद्ध दर्शन तथा अन्य भारतीय दर्शन १्४ड 


प्राणो का प्राण है । यही अमृत मार्ग भारत के लिए परम अणू घ॒र्म*, पुराण, 
भौर सत्य से विस्तीर्ण देवयान मार्ग १ और जिसका दरवाजा सदा स्त्री, 


शूद्र, 


ब्राह्मणण आये, अनायें सभी के लिए खुला है ( उचित 


साधन-सम्पत्ति की आवद्यक शझतंपूर्वक ! ) ऐसा रू पन्थ* हेँ। ज्ञान का 
पूर्ण कुम्म है यही, सभी दाशंनिक कल्पो का सध्यीचीन मत है यही। 


इसी 


(१) 


(२) 
(३) 


(४) 
(५) 


गवेषणीय तत्व को उसने सत्य कहकर पुकारा*, सत्य का 


तथा आचरण-सम्पदा से बढ़कर दूसरी विद्या-सम्पदा या आचरण-सम्पदा 
नहीं है' अम्बट्ट सुत्त ( दीघ० १३ ), 

अणोरणीयान्‌ महतो महीयान्‌ | फठ० ११२॥२०; अणीयान्‌ हतके- 
भणुप्रमाणात्‌ । वहीं १३२८; मिलाइये वहीं १२७, १२; १॥३॥१२; 
सूक्ष्माच्च तत्सूक्ष्मतर विभाति । मुण्डक० ३॥१७ 

सत्पेन पन्‍था: विततो देवयानः । मुण्डफ० ३१६ 

मथेमां वाचं फल्याणीमावदानि जनेस्‍्यः ब्रह्मराजन्याम्यां शूद्राय चार्याय च 
स्वाय चारणाय। यजु० २६१२; मिलाइये छानन्‍्दोग्य० ४॥१।२; ४।४।१४;॥ 
ब्रह्मसूत्र-शाफरभाष्य ३३४३८ (तेषामपि च अनुग्नहों विद्याया सम्भवतति, 
इत्यादि); चाण्डालोष्स्तु स तु द्विजोध्स्तु गुरुरित्येषा मनीषा समर । 
शकर सनीषा-पम्चक' स्तोच्न में। आचार्य रामानुज के विषय में भी 
#/एकंकपुरुषपरस्परया सर्द््थान्‌ प्रार्चों ददु यतिपतिस्तु दयेकवदय- । 
भूमो मुमुक्षुरखिलोध्प्युपदेशय एवेत्यादिश्य पूर्वसरराण व्यलुनाद्धितेषी ॥४” 
उपदेश रत्नमाला; भगवान्‌ बुद्ध तो इस विषय में सबसे ही आगे हे, 
“अस्बहू ! जातिवाद-बन्धन, गोत्रवाद-बन्धन, सानवाद-बन्धन, और 
आवाह-विवाह-वन्धन, इन सब बन्धनों को छोडकर ही अनुपम विद्या 
ओर आचरण-सम्पदा प्रत्यक्ष की जाती है ।” अम्बदु-सुत्त (दीघ० ११३) ; 
बुद्ध के द्वारा उपदिष्ट चातुर्व्णों शुद्धि फे लिये देखिये चुल-अस्सपुर- 
सुत्तत्त ( सज्किम० १४४१० ); मिलाइये गीता ९३२ भी । 

ऋर० शरद 

सत्यं ब्रह्म । वृहवारण्यक० ५७५११; सत्य ब्रह्मति सत्य हयेव ब्रह्म ! 
बृहदारण्यक ० ५॥४१; तत्सत्य स जात्मा । छान्दोग्य०ण ६॥८॥७; 
सत्य ज्ञानमनन्त ब्रह्म । तैत्तिरीय० २१११; स हि सत्यमृत चैव पवित्र 
पुण्यमेव च । महाभारत, भआादिपर्व; सत्य तू सत्य तूं विहुला । तुका- 
राम; सांचा नाम अल्लाह फा सोई सत कर जाणि । दादू 


१५ सत्पानुप्राप्ति अपने पिस्तृततम अर्थ में-- 


गत्य! मह कर उश्घोपित भिया शिसनेः विधय में उसने गया कि सत्य 
मे परम गोद पर्म नहों) | इसे थी बुनियाद पर उनमे सांजनीन 
नैतिक आईबाद गो शभिति स्थापित को गई) दसो सत्‌ के, सत्य में, 
दाग उसने बहा शा, शगत्‌ फे उत्लि, रिथिति और छथ के वारण 
भा, रुत-वित्ृ-णानाद हस्य भा, निर्देश पिया कोर इसी मे हारा उपी 
लेम्यातग भी दिशाईरै। इसना हो, नही इस रात्य मं साप तादात्म्य 
प्राप्प हरना नी उसने गम छाना और एसो में उसने शान शी स्वाना- 
घविका इतियी भी हुई। यह बास्मा गाय है कोर परी छुम हूँ! ( तलत्य रू 
मात्मा लरभीय--छान्दोग्य ६॥८॥ ७) यह भान गया भरम जवसान हैँ। चोट 
धर्मं-गापना में तो तमागत गा साम ही 'सच्चनामों (सत्य £ैं नाम जिमझा ) 
है। उसे प्रद्यवसा! सौर परममेभूत भी गहा गया हूँ, जो सत्य गे साथ एकायार 





(१) तत्सत्यम्य शत्यम्‌ । घहदारप्पयक० २११२० 

(२) सत्याप्नास्ति परो परम: । महाभारत; छुलामारोपितो पर्म सत्यं चवेति 
न ध्तम्‌ ॥ समपक्षा तुस्यतों यत सत्य हतोःपिकमू 0. ** ** यतो 
पर्मस्तत सत्य सर्द सरयेन यपते॥ महामारत, धान्तिपर्य, १९९६९०७०; 
ने सत्याद गिचते परम ॥ महाभारत मिछारये सन्त ठुफाराम का 
धचन भी सत्या परता नाहों पर्म । सत्य तेंचि पर ग्रह्म । सत्यापाशों 
पुग्पोत्तम । सर्वृशद तिप्ठता, तथा गोस्यामों तुदलसोदाम जो 'धरमु 
ने दूगर सत्य समाना। आगम निगम पुरान चफाना । रामचरित- 
मानस । 

(३) ४ तत्सदिति निर्देशों शृह्मणसम्प्रियिषः स्मृत, ॥। गीता १७२३; पास्ना 
स्वेन सदा निरस्तण्टहूएं सत्यं पर धोमहि | भागषत १११; 
सदेव सोम्येदमग्र आसोत्‌ । एछान्‍्दोग्य० ६६२११, आदि सदु जुगादि 
सचु हूँ भो सघु मानफ होसी भो सचु | माफ; यो था दिये सत्य- 
धर्मा जजान । फ० १०१२१॥९; सत्यमेवेदबरों छोषे । वाल्मौदि० 
रामायण । देखियं पिएले पृष्ठ पर पद-पफेत ५ नो । 

(४) सत्येन लन्यस्तपसा हमें बात्मा । मुप्डफ० ३११४५; तत्त्व पूषप्नपा- 
यूणु सत्यपर्माय दुष्टये । ईदशा० १५; सत्पमेव सतोम्य स आदेशों सव- 
तीति । छान्‍्दोग्य० ६११४६; सत्येनेन तपसा योइनुपश्यति । इवेताइवतर. 
+९।१५; दिल में जावे साँच जो साहिब हाल हुजूर । पलटूदास; हम 


बल 


सत्य नाम क॑ येपारी, . . . . निर्मम गेल हमारी । धर्मदास 


बौद्ध दंत तया अन्य भारतीय दर्ंन १६ 


होने की स्थिति का ही सूचक हैँ । सत्य, बृहत्‌, उग्र ऋत, दीक्षा, तप, ब्रह्म और 
यज्ञ के द्वारा ही भारत ने पृथ्वी को धारण किया हुआ माना। सत्य के द्वारा ही' 
उसने सनातन राजवृत्त का सचालन किया" और सत्य को ही दिखाया उसने सब 
प्रजाओ के मूल में और उनकी प्रतिष्ठास्वरूप भी *। साराश यह कि अनन्त काल 
से उसके मनीषी पुत्रो ने इसी सत्य की गवेषणा और आचरण को अपने जीवन 
का लक्ष्य बनाया । मन्त्रो, ब्राह्यणो और उपनिषदो में प्रतिष्ठित समग्र वैदिक 
दर्शन इसी तथ्य की ओर लक्ष्य करता है । ऋत, यज्ञ और ब्रह्म सत्य के ही 
स्वरूप हँ १, जिसके ही साक्षात्कार करने के कारण वैदिक ऋषि ऋततस्पर्शी' ९ 
कहे गये है । सत्य में ही अमृत रखखा हुआ हँ* और धर्म भी सत्य में ही 
समाश्रित है१। सत्य ही ज्ञाव का अन्तिम आदेश है* । महाभारतकार ने 
सत्य को ही सनातनधर्म कहा है । सत्य ही सनातन ब्रह्म है और 
वेदों का रहस्य भी सत्य ही है । धर्म सनातन सत्य सत्य ब्रह्म सनातनम्‌ । 
चवेदस्योपनिषत्सत्य (शान्ति पवं)। वस्तुत सब साधनाओं का सार और 
समावेश एक सत्य की साधना में ही भारत ने देखा है । यज्ञ, दान, 
तप, इन्द्रिय-सयम, वेद-वेदाग, ब्रह्मचयं आदि सभी साधनाओ की जड में उसने 


(१) सत्यमेवानृशंस च राजवृत्त सनातनम्‌ । तत्मात्सत्यात्मकं॑ राज्य सत्ये 
लोक प्रतिष्ठित: । वाल्मीकि-रामायण । 

(२) सत्ये छोका प्रतिष्ठिता. । महाभारत, उद्योगपर्व ४३।३७, सत्य ब्रह्म 
तप. सत्य सत्य विसुजते प्रजा. सत्येन धारययते छोक स्वर्ग सत्येचर गच्छति । 
महाभारत, शान्तिपर्व १९०११ 

(३) तभी तो सत्य के विषय में यह फहा गया हे “. .. . . . सत्येन वायुरस्यपेति 
सत्येन तपते रविः । सत्येन चास्निदंहति स्वर्ग. सत्ये प्रतिष्ठित. ॥ 
सत्य यज्ञस्तपो वेदा. स्तोभा भन्‍्त्रा. सरस्वती । सत्यं वेदेषु जागति फर्ल॑ 
सत्यें पर स्मृतम्‌ ॥” सहाभारत, शान्तिपर्व १९९।६७-६८ 

(४) बृहस्पते या परमा परावदत आ त ऋतस्पुश्ों ति घेदु.। ऋ० ४५०३ 
( हे वृहस्पते ! यह जो सर्वोच्च परम सत्ता हें, उसे यहाँ से, इस झोक 
से, जो ऋतस्पुश्ठ;/ सत्यस्पर्शी, महात्मा हैं, वे प्राप्त करते हें और 
उसमें स्थित हो जाते हे ) । 

(५) सत्यें हयमृतमाहितम्‌ । महाभारत, उद्योगपर्व ४३३७ 

(६) सत्ये घर्मं: समाश्रितः | वाल्मीकि-रामायण ० 

६७) सत्यमेव सोम्य स आदेशों भवतीति । छान्‍्दोग्य० ६११६ 


42७ सत्यानुप्राप्ति अपने विस्तृततम अपये में--- 


सत्य फो ही प्रतिप्ठित पाया है! । सम्यक्‌ सम्दुद्ध का अनुत्तर धर्म-सक्रप्रयर्तन 
उसी सम्पार दास ( सम्मा दस्सन ) की उत्स्ति लौर शसी मग्ग' (मार्ग) 
की क्षपिगति के छिये था, और इसी के लिये प्रवीत हुए सभी स्पथिर 
निम्नेन्यो में: प्रथसन भी । एसी जमृत की तलादा में घानवत्यय पद से बाहर निकाह 
पढे; दपो को पाकर छोपनिषर रुधि झा हावु यह कर चिल्लाने गे, 
दाजपि जनका सभी थी गगसना छोए अशेध शरासर जगत गो अपने यश में 
करने याडे हो गये १, एसी की अभियति से वाह सरवेमयी हो गई, देवराज 
एन्द तो विक्षिप्त ऊँसे ह वन गये ५, और यामदेय तो शरग सत्यो केः सत्य को 
गर्भावस्था मे ही साकझ्षान्गार कर हा गये सर्वदर्शी मी* । उसविन्य ( उर- 
येणा ) में वद्या समाधि छगाझ बैठे हुए, अगिया के आपरण को फोट्फर 
गम्यार्‌ सम्बुद्ध बन जाते हुए, तमागत ने इसी अमृत को चाशगा। इसी की तलाश 


(१) न यज्ञफलदानानि नियमास्तारपन्ति हिं। यथा सत्य परें छोफे तथेह 
पुरपर्पषभ ॥ तर्पासि यानि घोर्णानि घरिष्यन्ति यत्तप: ॥ शर्ते बात- 
सह््नवच ते. सत्याप्त विधिष्पते ॥ सत्यमेकाद्र ग्रह्म सत्यमेषाक्षर तप*। 
सत्यमेगगक्षरों यज्ञ. सत्पमेफादार श्रुतमु ॥ सत्पयाद्ठ्मो दमदर्चच सर्द 
सत्ये प्रतिष्यितम्‌ ॥ सत्यं येदास्तयाधह्गानि सत्य पिद्यास्तया थिधिः ॥ 
प्रतचर्या तथा सत्यरमोफार सत्पमेय घ॑ । प्राणिनां जनने सत्य सत्य 
सन्ततिरेव थ ॥ महाभारत, धान्तिपर्व, अध्याय १९९, इलोक ६२-६६ 

(२) एतावदरे सत्पमृतत्यमिति होपत्वा थाज्यत्क्पों विजहार । घृष्टदारण्यफ० 
४॥५११५ 

(३) हावु हावु हायु अहमम्‌ अहमप्तम्‌ अह्मन्‍्नम्‌ ..... . अहू विदर्य भुयनम्‌ 
अभ्पनयां सुयर्णज्योति य एयं थेद' । सेत्तिरोपष० ३॥१० 

(४) जिन्होंने गाया “नाहमात्मायंमिच्छामि गन्धान्‌ घाणगतानपि। तस्मास्से 
नि्जितो पघायुदंदों तिप्ठति नित्यदा ।” आदि , महाभारत; अन्यक्ष समान 
भावना फे लिये देसिये गौतम धर्म सूत्र ३१३६ 

(५) जिसने गाया अहू रखेभिवंसुमिश्चराम्यहमादित्यंण्त विश्यदेये” जादि, 
ऋण० १०१२५ में । 

(६) जिनफे उदगार हति था इति में सनो गामइव सनुयासिति फुवि- 
त्सोमस्यापामिति'|ं जादि ( ऋ० १०११९ ) आज भी व्यास्याफारो 
फो समस्या घने हुए है । 

(७) तभी तो उन्होंने गर्भावस्था में गाया “अह मनुरभव सूर्यक्रयाह फक्षौवां 
खफऋषिरस्मि विप्र/” आदि ऋ० ४३२६ में । 


बौद्ध दर्शन तथा अन्य भारतीय दर्शन १्८ 


ने घर से बेघर कर प्रव्नजित कर दिया उन राष्ट्रपाल, महाकाश्यप और 
सारिपुत्र जैसे अनेक बुद्धकालीन कुल-पुत्रो को और अन्य असख्य भारतीय 
साघको को भी । इसी परम सत्य को जानकर आज्ञा' कौण्डिन्य चिल्लाने छगे 
जान लिया जान 'लिया*”, मोर इसी आलोक की फूट होने पर उद्भूत हुए 
सभी शकरादि मनीषियों के आत्मज्ञान की मस्ती से भरे हुए प्रवचन भी । फिर 
षोडश पदार्थों (न्याय) अथवा पज्च, षट्‌ या सप्त पदार्थों ( वेशेषिक ) की 
गवेषणाएँ इसी के लिये, प्रकृति-पुरुष-विवेचन ( साख्य ) इसी के लिये, समाधि- 
निपण ( योग ) इसी के लिये, और घर्म ( पूर्व मीमासा ) और ब्रह्म 
( वेदान्त ) की जिज्ञासाएँ भी इसी सत्य के लिये प्रवर्तित हुईं। अविद्या को 
छोडकर सत्य रूप विद्या के द्वारा परम नि श्रेयस की अधिगति में सभी दर्शनों 
का समान ही अभिप्राय हैँ । भकतो ने भी इसी तत्व को गाया, तान्त्रिको ने भी 
( अविधिपूर्वक ) इसे ही अपनाया । चैतन्य, तुकाराम, तुलसी और कबीर 
सब इसी पथ के पथिक बने । इसी के व्यावहारिक या प्रायोगिक स्वरूप को 
गाघी की तपस्विता ने अपना मध्यविन्दु बनाया और» उसे राष्ट्रनीति में प्रति- 
ष्ठापित करने का मौलिक प्रयत्न कर, कुछ काल के लिये ही सही, किन्तु, 
अवद्य ही उसे भारत के राष्ट्रीय धर्म तक कहे जाने की स्थिति तक पहुँचा दिया। 
यही सत्य की गवेषणा आदर में भी और व्यवहार में भी, बौद्धिक रूप में भी 
और जीवन की सवंतोमुखी साधना के रूप में भी, भारत की समग्र विचार- 
परम्परा को पूरी तरह से ढक लेती हैँ । यही परमाथं-विषयक गवेषणा और 
उसे प्राप्त कराने वाली विद्या हमारे लिये ब्रह्मविद्या, सत्य विषयक-विद्या अथवा 
श्रेष्ठ दिया ( निश्चय ही ब्रह्म विद्या' का अर्थ हम बौद्ध निरुक्ति में भी श्रेष्ठ 
विद्या कर ही सकते हूं, ब्रह्म अर्थात्‌ श्रेष्ठ, फिर चाहे ब्रह्मवाद' बौद्ध दर्शन की 
निगाह में श्रेष्तम ज्ञान भले ही न हो । वेसे भी बृहणार्थक घातु से व्युत्पन्न होने 
के कारण "ब्रह्म! शब्द अपनी मूल परिभाषा में 'महान्‌' या बृहद्‌' का ही अर्थ 
देता है * ) हैँ जो हमारी सब विद्याओ की प्रतिष्ठा-है*, उन्त सब में अग्रणी 


(१) देखिये घम्मचक्कपवत्तन सुत्त ( सयुत्त० ५५१२१ ), तथा विनय पिटक, 
सहावग्ग १ भी। 

(२) ब्रह्मशब्दस्य हि व्युत्पाद्यमानस्य नित्य शुद्धत्वादयोर्याः प्रतीयन्ते बृहते- 
घातोरर्थानुगमात्‌ । ब्रह्मसूत्र-शकरभाष्य १११ 

(३) प्रह्मविद्यां सर्विविद्याप्रतिष्ठाम्‌। मुण्डक० १११; अध्यात्मविद्या विद्या 
नास्‌ । गीता० १०३० 


१९ सत्यानुप्राप्ति अपने पिस्तृुततम आर्य सें--- 


#ै१, उनको दीपक के समान प्रग्मश दिशाने वाडी है* और उनको परिपूर्णता 
देने बाली हूँ । गद्दी हमारे छिये परम परम है, अभिषम हूँ, पैविण और गुस्पः 
उपदेश हूँ, शानो में उत्तम शान हूँ १। यही ग्रह्म थिया, अध्यात्म विद्या, मात्म 
दर्शन, दृख-निरोप-विज्ञान अयया अपने विशुद पारिनासिक कर्यों में उपच?', 
'आवखीक्षिकी ४४ सम्मा दिध्ठि(' (सम्पा] दृष्टि) राज विद्या अबया दर्धन रत्यादि 
घनेफ सामरुपो सौर विवर्तों को घारण फरतो हुई भारतीय भिल्तनन्यरम्परा 
फो पूरी तरए मे ढेक खेती हूँ । भारत के लिये शान की पराकाप्दा हूँ यही, प्रज्ञा 
गो पारमिए हू यही, उत्तर-मृष्य-पर्म है यही, बलमार्य ज्ञान दर्शन हूँ यहीप । 





(१) सर्वेपामपि घतेपासात्मश्ञान पर स्मृतम्‌ | तदघमग्ध सर्यविधानां प्राप्यते 
हुयमृत तत ॥ मनु० १२८५ 

(२) प्रदोष सर्य विद्यानामुपाय, सर्दफर्मणाम्‌ । साक्षयः सर्वध्धर्माणां धाइयदा- 
भ्वौजक्षिफकी मता । फौटिजोय अर्थशास्त्र १३२; पेणिये न्‍्यायनाप्य १३१३६ 

(३) अप तु परमो परम : यथोगेनात्मदर्शनम्‌ ) घाशयल्पप० ११११८; अए्मशा्न 
पर श्ञानम्‌ । महाभारत, शान्तिपर्य । 

(४) दर्शन फा जन्म भारत में पहुले उकय से ही हुमा, देणिये आगे दुसरे 
प्रररण नारतोय दर्शन फा ऐतिहासिफ विफास' में दर्शन के. 
स्वरूप पर विचार । 

(५) आज्यीनिषण,त्मथिद्या स्पाददीक्षणात सुपदु गधों, । ईक्षमाणस्तपा तत्त्ण 

हुपेशोकी व्युदस्यति ॥ शुक्रतीति ११५२, जआन्वीक्षिणी आत्मविया ।॥- 
सतु० ७।४३; मिलाइये, न्याय भाष्य ११॥१।॥ 

(६) दिद्वि ( दुष्टि) अर्थात्‌ दर्शन । पालि-सिपिटफ में मतनवाद फे जर्य 
में यहू धाव्द अनेफ वार प्रयुदत हुआ है । अन्यक्ष भी मिलाइये, ततो४- 
स्मदादिभि प्रोकतता महृत्यों ज्ञानदुपष्टय । योगयातसिप्ठ २१६; एत्ा 
दुष्टिमवप्ठम्थ ॥ गीता० १६४९, प्रावादुफानां दृष्टय, । न्यायभाप्यड 
एय उच्चावर्चरमिप्रायें, ऋषीणा दृष्टपो भयन्ति । निरुफ्त० ७॥१॥४; 
फास्ता दुशों यासु न सन्ति दोषा:॥ योगयासिप्ठ १५३७॥३१; उदघायिद- 
संदंसिन्धव- समुदीर्णास्त्ययि नाय दुष्टप. ॥ सिद्धसिेन दिवाफर । 

(७) दाजविद्या राजगुट्य पविश्नसिदमुत्तमम्‌ ॥ ग्रीत्ता० ९२, _राजविद्या: 
राजगुहयमध्यात्मज्ञानपुत्मम्‌ । ज्ञात्वा राघव राजान- परा निर्दु सतत) 
गता. ॥ योगवासिप्ठ २३१८ 

(८) अजमायय ज्ञान दर्शन या उत्तर मनुष्य धर्म बौद्दों का है--घ्यान, मिमोक्ष-, 


वआौद्ध दर्शन तथा अन्य भारतीय दहशत २० 


यही हमारी 'उपनिषद्‌र हूँ जिसके द्वारा उचित साधनों की अधिगति से 
हम दु ख-लक्षण भव का अवसादन करते हे*, मोक्ष, कंवल्य अथवा निर्वाण 
का यही साक्षात्कार करते हे । यह तत्वज्ञान हम श्रद्धालुओ के प्रति प्रसन्न हो 
और हमारे प्रति अपने स्वरूप को प्रकट करे। इसलिये जिन सत्यधर्मा ऋषियो ने 
चूस सत्य को स्वय साक्षात्कार कर प्रसारित किया उनके लिये हमारी यह 
अणामाञ्जलि । पूर्वज ऋषियों के प्रति हमारी यह प्रणामाञ्जलि, पूर्व मार्ग 
“निर्माताओं के लिये हमारा यह गम्भीर श्रद्धा से दिया हुआ अध्यंदान ! इद 
नम ऋषिश्य पूर्वजेभ्य पूर्वेस्य पथिक्ृद्भ्य'* । 
इन अनुभवसम्पन्न महात्मामों और ऋषियों के द्वारा जिस अध्यात्म- 
विद्या का प्रवर्तत किया गया वह अपने व्यवहार-पक्ष में मेत्री और करुणा के 
तारो से सदा ही बेची हुई हैँ। सभी प्राकृतिक भूतो और 
सावे भौमिक कल्याण- मानव तथा पशु एवं वनस्पति जगत्‌ के साथ तक भी 
चेतना भारतीय दशन भारत का सदा शान्ति और समन्वय का ही व्यवहार 
का पोषक तत्व. रहा है, सभी स्थावर और जगम प्राणि समूह को 
;क्‍ वह मंत्री भावना से ही आप्लावित करता रहा हैँ और 
उनकी विजय में नहीं बल्कि उनके साथ सदा पारस्परिक सामज्जस्य तथा 
कल्याण की भावना के स्थापन में ही उसने परमार्थ के दर्शन किए हूँ । सर्वाश में 
संघर्ष नहीं, किन्तु समन्वय ही, ग्रहण नही किन्तु त्याग ही, ऐश्वर्य नही किन्तु 
चैराग्य ही, अर्थ नही किन्तु घमं ही ( अथवा धर्म के द्वारा अर्थ ही ) भारतीय 
नसस्क्ृति का मूल मन्त्र रहा है जिसकी सिद्धि शोषण के द्वारा नही बल्कि पोषण 
“के द्वारा की गई हे और जिसकी सामाजिक अभिव्यक्ति कभी सक्चित राष्ट्रीयता 
के रूप में न होकर सदा व्यापक विश्वजनीनता के रूप में ही हुई है, जिसकी सीमा 
ने पशु, पक्षी और वनस्पति जगत्‌ भी अरूग नही किए गए हे । भारत की राष्ट्र 


समाधि, समापत्ति ज्ञान-ददोन, मार्ग को भावना, फ्लेश का प्रहाण, और 
चित्त की निर्मेशता। पाराजिका (महाविभग )। उपनिषदों का है--एक 
शब्द में आत्म-दर्गत, तमेवेक जानय आत्मानमन्यां वाचो विमुब्च्थ । 
एतावद्धचनुशासनम्‌ ॥ कठ० २३३।१५; नातः परमस्तीति । प्रइनः० 
<६।६; मिलाइये, बृहदारण्यक० ४४॥७ 

(१) देखिये आगे पाचवे प्रकरण सें बोद्ध दर्शंव और वंदिक प्रज्ञान के सम्बन्ध- 
निरूपण के प्रसग में शकर की उपनिषद्‌' शब्द फी व्याख्या पर विवेचन ॥ 


अभु२) ० १०१४१५ 


२६ सादंभौमिद फत्पाण-देतनॉ---- 


उपासना जिम उदात्त बीरत्व जौए सार्यतनीत पच्याण बुद्धि को छेकर प्रवर्तित 
४६६ उसे विद्वेप और प्रतियोगिदा की भावना पर प्रतिण्णि सायुनिक  राष्ट्रीयता 
पही संझभ; संगती । धाज की सब्यदा रा जाब्षय घोर भोतिकता है, इस- 
लिये 'दिद्या' में रत शोर भी उप्या पतन के गहे में गिरना अवध्यम्भावी है । 
पहान्‌ बैयद्िक और राष्ट्रीय बदान काने पर भो उसही गति तामसी ही 
रोगी, पयोति भार्ग उसवा थासुरी हैं गौर दूसरों फ्े उत्सादन के दिए ही 
उस उपयोग हैं । सह ठोक है कि हमसे जपने राष्ट्र में घुरो भोर महारायियों 
पी उत्तसि को मत्राया जौर झपनी भोतिफ समृद्धि के लिए भी प्रार्यनाएं गगी 
मिल्तु यहा भी एम पग्रायवर्चस उतपियों और प्राह्मणों छो नहीं गंदे । ज्ञानी 
था भोजन हमने उसठा यथ हो माना । राष्ट्र के जन्त को स्वारय पूर्णक खाने 
वालो थो हमने पेवाः पाप भा गाने बाला ही बतायारे । फेवः आंत या 
मूपत पुरुष शानी को हो हमने अनृणी होकर रशाप्ट्र-पिण्द खाने बाला उताया + 
ब्यज्तिपूजा से एमने समाननोवा को श्रेप्ठार समझा और हमारे तथागन 
भी स्वय पूलित हुए संघ की पूजा के द्वारा हो। संर्वदोशहित ही सदा 
भारतीय बिन्‍ता छा गन्तब्य स्थान रहा। समच्छव्य सवदष्य' ( चऋर० 
१०-१९-७ ) की भावना हमारे सामाजिय जीवन को नदा प्रेरणा देती रही। 
परस्पर एक दूसरे को प्रमन्न करते हुए तुम परम श्रेय को पाओगे९, ऐसी 





(१) मिलाइये, भा ग्रद्मन गाह्मणों ग्रह्मदंसी जायतामाराप्ट्रे प्ूरएप-स्योधति 
व्यापी महारयों जायताम्‌ । दोग्णी धेनुवोटा नड॒या नाशु' सप्ति पुरी- 
न्धर्योपा जिप्णू रखेप्टा" समेयो युवास्पे यजमानस्प योरो जायताम्‌ निकामे 
निफामे न* पर्जन्यों यर्षतु फल़यत्मों नः़भोपधय पच्यन्तां योगक्षेमो नः 
फल्पन्तामू । यजु० १२२२६ मिलाइये यहाँ २६२; मिलाहये, 

«... सगच्छप्यं सवदघ्व स यो सनासि जानताम्‌ । ऋ० १०१९७ 

(२) मोघमप्न विन्दते अप्रचेता सत्य श़वीमि बंध इत्‌ स तस्प नार्यमर्ण 
पुष्पति नो सलाय॑ फेव्लाघो भवति फेवलछादी । ऋ० १०१११७१६; 
मिलाइये गीता ३॥१३३, ४॥३१ 

(३) 'गोतमी ! इसे (घुस्से फे नए जोड़े को) सघ फो देदे। सघ को देने से में 
भी पूजित हूँगा और सघ भी पजापतो पव्यज्जा सुत्त (अंगुत्तर ८२१११); 
विनय पिटफ, चुल्लवग्ग ११ भी (से ते दिल्ले अहूं चेद पुजितो भषिस्सामि 
सघो घाति ), देखिये दक्सिणाविभग-पुत्त मज्किम दा ११ भी । 

(४) परस्पर भावयन्त श्रेय परमवाप्त्यय | गीता ३॥११ 
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सामाजिक अनुमूति सम्भवत इस देश में ही सबसे पहले की गई जिसकी बुनियाद 
“पर हमारी आध्यात्मिक सस्कृृति का शिलारोपण हुआ | बाद में इसी के अव्यवस्थित 
और विक्ृृत हो जाने पर पहले पहल चातुर्वर्णी शुद्धि के द्वारा सम्यक्‌ सम्बुद्ध ने 
आऔर फिर भक्‍तो ओर सन्‍्तो की परम्परा ने विशुद्धीकरण का प्रयत्न किया। 
(विद्व-इतिहास में मारत में ही सम्भवत सबसे पहले ससार के न केवल सब मनुष्यो 
किन्तु पशुओं तक के लिए स्वस्तिवाचन किया गया", मित्र और अमित्र सभी को 
स्अभ्य दान दिया गया और सभी दिशाओं को मेैत्री भाव की विमल धारा से 
आप्लावित किया गया, मित्र की दृष्टि से ही सब को देखा गया और कभी 
कोई दुख न पाए, ऐसी ही प्रार्थनाएँ और ऐसा ही योग किया गया? । पशुओं 
व्यो भी यहा कभी सामाजिक व्यवस्था से अलग नही किया गया, उनके लिए 
“औषधालयो को व्यवस्था तो सबसे पहले यही की ही गई*, उनके शुभ के 


(१) स्वस्ति मात्र उत पित्रे नो अस्तु स्वस्ति गोम्यों जगते पुरुषेस्प. । अथवें० 
१३१४; हां नो अस्तु द्विपदे श चतुष्पदे । यजु० ३६८; शं नः 
कुर प्रजास्योधष्भयं न. पशुस्यः | यजु० ३६२२; अस्मम्य शर्मसप्रयो 
गवे5श्वाय यच्छत | ऋ० ८॥३०४४; मिलाइये वहीं ६६२८ ( गो सूक्‍त) ; 
<८१०११५ 

(२) अभय सिन्नादभय अमितन्नादभय ज्ञातादभय पुरो थ* । अभय नकक्‍तमभयं 
दिवा नः सर्वा भाशा सस मित्र भवन्तु ॥ अथवं० १९११५४६; मा साता 
मातर दिक्षन्सा स्वसारमुत स्वसा । अथर्वे० ३३३०३ 

(३) देखिए ऊपर 'सर्वा आशा मम मित्र भवन्तु'; सिलाइये सेन्नी दित्त से 
ससार फो भर देना चाहिए, यही बुद्धों का उपदेश है” सारिपुन्न-वचन, 
मिलिन्द प्रदन में उद्धत । देखिये भिक्षु जगदीश का हिन्दी अनुवाद, 
पृष्ठ ४८४ ( ओपस्मदर्ग ) 

(४) मिन्नस्य चक्षुषा सर्वाणि भूतानि समीक्षन्ताम्‌ । मित्रस्याहूं चक्षुषा सर्वाणि 
भूतानि समीक्षे । मित्रस्य चक्षुषा समोक्षामहे । यजु० ३६।१८; अथर्वे० 
१९१६२; सर्वे सुखिन. सन्तु सर्वे सन्‍्तु निरामयाः । सर्वे भद्राणि पद्यन्तु 
भा कदिचिद्दुःख़भाग्मवेत्‌ ॥ स्वस्ति प्रजाम्य. परिपालयन्तां न्याय्येन 
मार्गेण महीं महीध्या । गो ब्राह्मणेम्यो शुभमस्तु नित्य छोका. समस्ता- 
सुखिनो भवन्तु | महाभारत 

(५) अज्ञोक के समय में, देखिए विस्तेल्ट स्मिथ : अर्ली हिस्ट्री आँव इण्डिया 
पृष्ठ २५९ 


२३ सार्यभोमिक फत्पाणाचेतना+- 


लिए देवों में प्रार्यगाएँ मी की गई, उन्हें अभय देकर, जात्मस्वद्प मानकर, 
नमस्कार भो दिया गया! बौर उनके प्रति समरथिता ही कसौटी मानी गई 
वास्तविक आत्मदर्धिता कौर ! तुम अपने पड़ोसी को अपने समान ही प्रेम 
ऋरो--इदससे अधिक घटा हन्‍्य फोर्ड आदेश नहीं, शास्ता सप्ीप्ट के उस 
अनुत्तर उपदेश का व्यावहारिक बाचरण और अनुभव तथा व्यापक तात्विक 
विपेचन उनसे भी पूर्य गौर पीछे भारत ऊँसे देश के लिए हो सम्भव हो सका। 
यही के निवासियों के आसरप के सम्बन्ध में पोसी की व्याग्या समग्र 
प्राषिमात्र फे रुप में चरितायं हो सफ्री१ जोर यही सर्व-प्रथम इसका दार्से- 
निरू आपार भी दिलाया गया" । समस्त प्राणिजगत्‌ के साथ, देव और मनुष्यों 
में छेफर पशु, पक्षी, वनस्पति थादि समस्त भूतयर्ग के साथ, समन्वय और मैत्री 
का जो जमर सम्बन्ध न केबल भारत की प्रत्येफ़ चिन्तन-प्रणाली में बल्कि उसके 


साथ विधा हुआ पडा हूँ उसे उसकी अनेगविध प्रार्यनाएँ तथा काव्य एवं कल्श- 
निवद्ध भावनाएँ प्रमाणित करने में जल हू । हमारे बिन्तको ने सारे भूतन्समूह 


(१) एझुफुनमाय स्तेनानां पतये मन” नमो निचेरफे परिचराय तस्फराणां पतये 
नमः । यजु० १६२०; अनुजानामि भिफ्सवे चत्तारि अहिराजफुलानि 
मेत्तेन चित्तेन फरितु अत्तगुत्तिपा जत्तरपताय जअत्तपरित्ताय॥ विनय-पिटक 

(२) अहमेय हृद सर्वोषस्मि । तंत्ति० उप०; मिलाइये आगें पांचये प्रकरण 
में ओपनिषपद ज्ञान फा पियेचन । 

(३) मत्तो फी इजील २२३७-४०; ५१२३-२५; मिलाइये इसी सम्बन्ध 
में ऋ० १०७१६; अयये० १९१५६; यजु० ३६११८ 

(४) देखिए रोमन रोहा : महात्मा गाघी', पृष्ठ ३३ 

(५) मिलाइये डायसन फा प्रसिद्ध फचन “6 6059९०ं5 ग5 (णा(० 
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को साथ लेकर प्रार्थना की है कि सूर्य हमारे लिये शान्तिकारी हो, चारो दिश्याएँ 
हमारा मगल करें, अग्नि और पर्वत हमारें लिये कल्याणकारी हो, नदी, समुद्र 
मगलमय हो, जल श्रेयस्कर हो, और हमारे मनृष्यो (ह्विपदो) और चौपायों 
(चतुष्पदो) का कल्याण हो। ऋग्वेदादि की देवस्तुतियों और स्वस्तिवाचनों 
का स्पष्टतम तत्त्व ही है--देवताओ के, समस्त भूतजात के, हित के साथ 
मनुष्य के हित की सामज्जस्य-स्थापना, मनुष्य और मनुष्य के नाना सम्बन्धों 
के बीच एकात्मता की गहरी अनुभूति की प्रतिप्ठा करना । वायु, सोम, बृह- 
स्पति, आदित्य आदि सभी देवताओ को जो एक ही जगन्नियामक शक्ति के 
अनन्त भौतिक अथवा आध्यात्मिक स्वरूप हे, शान्त रहने के लिए और 
मनुष्य के कल्याण के लिए ही अपने व्यापारों को करने के लिए प्रार्थना कर भार- 
तीय चिन्तको नें प्रारम्भ से ही चराचर जगत्‌ को शान्त रखकर ही मनुष्य की 
शान्ति की सम्मावना दिखाई है, सब प्राणियों को अभय देकर ही, द्ेष-भाद 
को त्याग कर सव प्राणियों के प्रति पाप-स्ावना न करके ही ब्रह्मजप्ति 


(१) स्वस्तये वायुमुपन्नरवामहै सोम स्वस्ति भुवनस्य यस्पति. | वृहस्पति सर्वे- 
गण स्वस्तये आदित्यासो भवन्तु नः । ऋ० ५॥५१।१२; हवा नो मित्रः 
श॒ वरुण हवा नो भवत्वयंमा । शव न* इन्द्रो वृहस्पतिः शा नो विष्णु- 
रुसक्रमः । ऋ० १॥९०॥९, स्वस्ति न इन्द्रो वृद्धभवा स्वस्ति न पूषा 
विश्वेदेवा स्वस्ति नस्ताक्ष्योडरिष्टनेमि स्वस्ति नो वृहस्पतिदेधातु । ऋ० 
१॥१४।८९; यस्‍्से छिद्र चक्षुषों हृदयस्य सनसो याति तृण्ण वृहस्पति में 
तद॒घातु । श्ञ नो भवतु भुवनस्यथ यस्पतिः: ।! यजु० ३६।२; पुनन्‍्तु भा 
देवजना पुनन्तु मनसाधिय. पुनन्तु विश्या भूतानि जातवेदः पुनोहि मा ४ 
यजु० १९॥३९; सिलाइये ऋ० ८॥१०१।१५-१६; छा वातः श॒ हिते 
घृणि.। यजु० ३५१८; श समुद्रः श न अपाम्‌ नपात। ऋ० ७३५१३: 
स्वस्ति पन्‍्यामनुचरेस सूर्याचद्धमसाविव । पुनर्वेदताउध्वता जानता संगमे- 
सहि । ऋ० ५५११५; तन्नो मिन्नो वरुणों सासहन्तामदितिः सिन्धुः 
पृथिवी उत्‌ दयो। ऋ० १॥११५७६; मिलाइये ऋऋ० ४४५१६; शान्ता 
धो: शानन्‍्ता पृथियी शान्तमिव भुंवन्तरिक्षम्‌ । शान्ता उदन्वतीराप- 
शान्ता न सन्त्वोषधी' । अयर्य ० १९९१; शान्तानि पूर्वरूपाणि शान्त, 
नो जस्तु कुताकृतम्‌ । शान्तं॑ भूत व भव्य च सर्दमेव शमस्तु नः । 
अथर्वे० १९१९४; मिलाइये ऋ० ७॥३५; यजु० ३६८४ ३६।१७ 
मथर्व ० १९१९।१४, आदि । 
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ऐसे समदर्शी महात्माओ के हमें दर्शन कराए हैँ जिन्‍्होने अपने एकमात्र 
"पुत्रों को भी मारने वाले सर्पों तक की जानें बचाई *, मित्र और शत्रु के प्रति 
जो सदा समान रहे*, तथा दूसरो के द्वारा अपमानित और भयभीत किए 
जाने पर भी जिन्होंने सदा क्षमा और करुणा ही दिखाई, सक्षेप में वर 
न्‍को जिन्होने सदा अवैर से ही शान्‍्त किया", और अहिंसा को ही सबसे 
बडा तप, सबसे बडा दान और सबसे वडा सयभ मानते हुए समस्त 
'प्राणिजणत्‌ के साथ माता और पिता के सदृश व्यवहार किया* । इन्ही 
महात्माओं द्वारा आचरित आ त्मेकत्व-विज्ञान के सामाजिक स्वरूप की 
प्रतिष्ठा पर प्राचीन घर्मसूत्रकारो ने धर्म की बुनियाद खडी की और समाज के 
अगभूत विविध प्राणियों के लिए अपने अपने कतब्य का विवान करते हुए 
आत्मदरंन में ही उसकी पर्यवसानता दिखाई । श्रीमद्भागवतकार और 
योगवासिष्ठकार ने अपने प्रज्ञानों को इन्ही समन्वय और मैत्री के तारो से 
बाँधा है, प्राणियों को अभय दान देने की सबसे अधिक प्रशसा की हैँ और 
सर्वभूतस्थ भगवान्‌ की पूजा को ही अधिक महत्व दे कर समदर्शिता और सब 
प्राणियो के लिए दु ख उठाने को ही सर्वोत्तम उपासना के रूप में स्वीकार किया 
हैं? । आज अपने पतन और हीनता की अवस्था में भी हिन्दू जाति अपने 

देनिक कर्मकाण्ड और प्रार्थनात्रों में कीट और पतगो तक “के लिए 


(१) महाभारत, अनुशासन पवे, प्रथम अध्याय । 

(२) महाभारत, अनुशासन पवं, १४१।११६ 

(३) वेखिए महाभारत, शान्ति०, २३५३४; वहीं २६१॥५५; ३२१३६ 

(४) महाभारत, उद्योग पर्व, ३९७७३ 

(५) महाभारत, अनुशासन पर्व ११६॥३७-४१ 

(६) मिलाइये सनु० १२९१ 

(७) देखिए, तप्यन्ते लोकतापेन साधव प्रायश्ों जनाः । परमाराघनं तद्धि 
पुरुषस्याखिलात्मनः। भागवत० ८॥७।४४; विसुज्य स्मयमानान्‌ स्वान्‌ 
बुश प्लीडा च देहिकीम्‌ । प्रणमेंद्‌ दण्डवत्‌ भूमावाश्वचाण्डालगोखरम्‌ ॥ 
यावत्‌ सर्वेबु भूतेषु सद्भावों नोपजायते । ताववेबमुपासीत्‌ वाहमनः 
फायवृत्तिभि ॥ सर्वे ब्नह्मात्मकं तस्य विद्ययाइडत्ममनीषया । परिपश्यशु- 
परमेत्‌ परितो मुक्तसद्यय ॥ अय हि सर्वकल्पानां सघ्योचोनो मतो सम । 
सवृभाव सर्वेभूतेषु सनोवाक्कायवृत्तिभि' । वहीं ११॥२९११६-१९; 
भृगोष्ट्खरमर्काखुसरीसुप्खगमक्षिका, । आत्मन पुत्रवत्‌ पर्येत्‌ तैरेषा- 


है 
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भी ”१ यही भगवान्‌ तथागत की सदा भावना रहती थी और ऐसा ही करने 

के लिये उन्होने भिक्षुओ को उपदेश दिया हैँ । भगवान्‌ बुद्ध के समान अनु- 

कम्पक शास्ता इस जगत्‌ ने बहुत कम देखे है । जिन करुणामय महषि ने अगुलि- 
माल डाकू को भी आ भिक्षु' कहकर सम्बोधित किया? और जिन्होने अम्ब- 
पाली गणिका के यहा भोजन स्वीकार कर उसे क्तार्थ किया, निदचय 
ही उन समदर्शी महात्मा के विषय में घमंसेनापति सारिपुत्र की यह उक्ति सर्वथा 
ठीक थी “अपनी हत्या करने पर तुले देवदत्त के प्रति, चोर अगुलिमाल के 
प्रति, घनपाल हाथी के प्रति और पुत्र राहुल के प्रति, सभी के प्रति, मुनि समान 
थेण०े। इस विषय में जैसे कि अन्य सब वातो में भगवान्‌ प्राचीन आर्य- 
विनय के अनृकूल ही गए और उन्होने उसे परिपूर्णता प्रदान की। 
मंत्री विहार को चार आय विहारो में प्रतिप्ठापित कर* भगवान्‌ ने उसके 
स्वरूप को इतनी व्यापकता दी जो भारतीय दर्शन में एक अभिनव 
मौलिकता से व्याप्त है। भिक्षुओ ! यदि चोर-डाक्‌ दोनों ओर दस्ते वाले आरे 
से तुम्हारे एक एक अग को कार्ट, वहा पर भी जो मन को दूषित करे वह मेरे शासन 
के अनुकूल आचरण करने वाल नही है ।” मंत्री भावना की कितनी व्यापक 
भावना है! मेत्री भावता के रहते मनुष्य के मल नप्ट नही हो जायें, यह 
कभी सम्भव नहीं । आवुसो | कोई भिक्ष्‌ ऐसा कहे--मेने मैत्री चित्त-विमुक्ति 
को भावित, बहुलीकृत, वस्तुकृत, अनुष्ठित, परिचित किया है किन्तु 

व्यापाद (द्रोह ) मेरे चित्त को पकड़े हुए है, उसे ऐसा कहना चाहिए-- 

(१) इसायाह इरियाय न फिडिच व्याबाधेमि तस वा थावर वा । 
वितक्क-सुत्त ( इतिवुत्तक) 

(२) देखिए अंगुलिमाल सुत्त ( मज्किम० रा४उड।६ ) 

(३) देखिए महापरिनिव्वाण सुत्त ( दीघ-विफाय ) 

(४) वघके देवदत्तम्हि चोरे अंगुलिमालके । घनपाले राहुले व सब्वत्थ समको 
सुनि। मिलिन्दपक्हो, ओपम्म कथा; मिलाइये वहीं, एक॑ं चे बाह वासिया 
तच्छेय कुपितमानसा । एक चर वाह गन्धेन आहिस्पेय्य पमोदिता। 
अमुस्मि पटिधों नत्यि रागो अस्मि न विज्जति। पठयी समचित्ता 
ते तादिसा समणा समाति । 

(५) यथा मेत्नी, फरुणा, मुदिता और उपेक्षा; देखिए आगे पाचवदें प्रकरण में 
बौद्ध दर्शन और साख्य-योग पर विवेचन । 

(६) महाहत्यिपदोपम सुत्त ( मज्किस० १॥३॥८ ) 
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को चारो दिशाओ में पयंटन करने का उपदेश दिया" और सम्यक्‌ सम्बोधि प्राप्त 
करने के समय से लेकर अपने परिनिर्वाण के अन्तिम क्षणो तक धर्म का अजस्न 
उपदेश करते हुए सदा लोक हित में ही लगे रहे । साथ ही वुद्ध के साक्ष्य पर 
हम यह भी कह सकते है कि पूर्व काल में विशुद्ध ब्राह्मण जन सदा पशुहिसा 
से विरत रहते थे* यद्यपि भगवान्‌ बुद्धेव के समय में अथवा उनसे कुछ पूर्व 
स्थिति यहाँ तक विक्ृत हो गई थी कि उसके आधार पर आनुश्रविक' को भी 
'अविशुद्धि' क्षय और 'अतिशर्या से यूक्‍त कहा जा सकता था*, और इस 
दद्या के परिष्कार का विधान ही तथागत की समस्त जीवनचर्या का लक्ष्य 
था, जिसकी ओर यह प्रसन्नता की बात है कि कूछ बाद के वैष्णव भक्‍तो और 
कवियो वे भी सहानुभूति पूर्वक सकेत किया है । फिर बोधिसत्व के रूप में 
अपने अनेक पूर्वजन्मो में भगवान्‌ बुद्ध की लोक कल्याण के लिए विकलता, 
स्वयं महान्‌ कष्ट सहकर और पाई हुई मुक्ति को भी छोडकर अनेक वार दू खी 


(१) चरथ भिक्‍खये चारिक बहुजनहिताय बहुजनसुखाय लोकानुकम्पाय अत्याय 
हिंताय सुखाय देवमनुस्सान देसेश्थ सिकखवे घम्म आदि कल्याण मज्मे: 
कल्याणं परियोसान कल्याणं सात्यं सव्यजनं केवल परिपुण्णं बन्नह्मचर्ये 
पकासेय । विनय पिटक, सहावरंग । 

(२) नास्सु गायों हनिसु ते । ब्राह्मण घम्मिय सुत्त (सुत्तनिषात २७) देखिए 
बुद्धचर्या, पृष्ठ ३६४-३६६, इस सुत्त के अनुसार पुराने ऋषि तण्डुल, 
शयन, वस्त्र, घी और तेल फो साँगफर ही यज्ञ करते थे और यज्ञ 
के उपस्थित होने पर वे गाय को नहीं मारते थे! । राजा इृतक्ष्वाकु 
( ओकक्‍्काक) के समय में ब्राह्मणों ने स्वार्थ से यज्ञ में पशुहिसा शुरू 
फी, देखिए उपयुक्त सुत्त और उस पर अदृठकथा, बुद्धचर्या, 
पृष्ठ ३६५, पदसंकेत २; मिलाइये 'अद॒ठक आदि ऋषियों ने. « «« 
सत्रों फो पर्राहसा शून्य ग्रथित किया था। उसमें इसरे ब्राह्मणों 
ने प्राणिहिसा आदि डालकर तोन बेद बना बुद्ध वचन से विरुद्ध 
कर दिया मज्किम निकाय-अद्ठकथा २॥५।५, बुद्धचर्या पुष्ठ २२४: 
पदसफेत १ 

(३) देखिए आगे पाँचवें प्रकरण में बौद्ध दर्शन और साख्य-योग' पर 
विचार ॥ 

(४) उदाहरण के लिए देखिए, निन्‍दर्सि यज्ञविधेरहरह श्रुतिजातं सदय हृदय- 
दक्शित पशुघातम्‌ । केशवधृत बुद्ध शरीर. .««, ग्रीतगोबिन्द; प्रबल 
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उसकी तो सक्षिप्ततम मीमासा भी यहाँ सम्भव नही। वस्तुत सब प्राणियों के 
"प्रति सयम रूप अहिंसा ही भगवान्‌ महावीर के द्वारा उपदिष्ट धर्म का प्रथम 
स्थान कहा गया है* और उनके मतानुसार ज्ञानी होने का सार ही यह हैँ कि 
किसी प्राणी की हिसा न की जाय | अहिसा का सिद्धान्त ही सर्वोपरि हैं-- 
मात्र इतना ही विज्ञान है*, और पड़दर्शन-परम्परा में अहिंसा आदि के 
तात्विक विवेचन के द्वारा जिस व्यापक वैरत्याग का उपदेश दिया गया हे १, 
वह भी हमारा प्रस्तुत विषय नहीं। मध्ययुग में तो मुस्लिम सस्क्ृति का 
भारतीय सस्क्ृति से प्राथमिक सघर्ष और सम्मिलन होने पर कबीर, 
नानक और दादू आदि समतावादी सन्‍्तो ने राम और रहीम की एकता दिखा- 
कर और दोनो जातियो को अपने अज्ञान के लिए फटकार कर 'मन्दिर मस्जिद 
एक', ब्रह्म वीज का सकल पसारा' 'हिन्दू तुरुक का कर्ता एक', पीर सबन की 
एक सी, कहु घो छूत कहा ते उपजी' आदि जिन प्रभावशाली शब्दों के द्वारा 
पारस्परिक समन्वय के पाठ को पढाया उसकी पुनरावृत्ति आज अनुपम 
हरि के जन गायथी के द्वारा की हुई कितनी सुखद है, इसे भारतीय हृदय 
अच्छी तरह जानता है । भक्त चूडामणि गोस्वामी तुलसी दास जी के पर 
“हित निरत निरन्तर मन क्रम वचन नेम निवहोगो', 'जड चेतन जग जीव जत 
सकल रासमय जानि, बन्दहें सब के पद कमर” सियाराम मय सब जग जानी, 
“बन्दहूँ सन्‍्त असज्जन चरना*, महा प्रभु श्री चैतन्य देव के 'जीवे दया नामे रुचि', 
भक्‍त नरसी से जे तीर पराई जाणे रे तथा तुकाराम के 'विष्णुमय जग 


निग्गन्था वज्जयन्ति ण । (सर्वे जीवा अपि इच्छन्ति जीवितुं न मतुंम्‌ । 
तस्मात्‌ प्राणिवर्धं घोर निम्नेन्था वर्जयन्ति तम्‌ ) । निम्नेन्थ प्रवचन, पृष्ठ ५६; 
मिलाइये सब्बा विसा अनुपरिगम्म चेतसा नेव अज्कमगा पियतरमत्तना 
क्वचि । एवं पियो पुथु अत्ता परेसं तस्मा न हिसे परमत्तकामो ॥ उदान। 
खापेमि सब्बे जीवा सब्बे जीवा खमनन्‍्तु मे। मित्ति मे सब्ब भूएसु वेरं 
सज्क ण फेणई । ( क्षमयामि सर्वान्‌ जीवान्‌ सर्वे ज्ञीवा क्षमन्तु से। मेत्री 
से सर्वभूतेषु बेर सम न केतापि ) । निम्नेन्थ प्रवचन, पुष्ठ ४३ 

(१) तत्यिम पठमं ठाण महावीरेण देसिय । अहिसा निपुणा विदृठा सब्बभूएसु 
सजमो । महावीरवाणो , पृष्ठ १४ 

(२) एवं खू नाणिणों सारं जं न हिसइ किचण । अहिसा समय चेव एयावन्तं 
वियाणिया ॥ महावीरवाणी, पृष्ठ १८ 

(३) उदाहरणाय देखिए, योगसूत्र २३०; २॥३५ आदि । 


सता उमपी भौदिद! था पसापिद वस्पास्यॉ--- 


दात्य घम', 'कअमरा राज्षण भागा मस्सर छादि सहसों पद, भजन, 
: क्षमम इसी सनातत भारतीय हर्यवायागमंगी बलि की झ्क्षुप्यता परे 
गपित गारती है । इसी गंगा मगीनतम सरदार झात्मा गागी मे सर्यदियाँ 
| में निषि। है जो पररातन भारतीय आध्यात्मिण सरपति मे ही मल प्रेर्णः 
र जाज गे जमा पे मत्याथ के ए प्रदूत्त हुआ ए। इस प्रार एम देराठे 
का भारीय एन. विदश्रेम और पिध्य-शान्ति था प्रभारत्न रहा हैँ, 
त्मियाद गी उसने प्रतिष्ठा की हूँ । 'सर्दभेद धमससु मे --हुमारा सब गुछ 
ली है। भारतीय घियार में थो फू भी सारघेप्ठ है उस जीयन के सा५ 
दर्ध देसगे पर संयेगत्याणमगी यूत्ति ही, मंत्री मायना ही, लो सच गे 
| परे, बना में समानगामी मार्ग के रप में शेष रही है। घसी की दृष्टि 
और एसी शा अनुमभापन मार इस दिभिप्न भारतीय दर्शनों या लीवन-र्घेस 
भप में मरत्याग मार सोणों एैँ सौर बसे समग्र भारतीय दर्घन मी 
मान्य प्रवृत्ति के रुप में तो इसकी माता पर सधिए जोर देने की जरूरत 
नहों । 
नुकि भारतीय दर्शन क्षपने विशुद्धतम रप में आज्यात्मिए रे और एक 
स्पर्शी जातिपमंनिषिशेष देशागशर॒यनवब्टिन्तन मेरी भावता गे झोत- 
प्रोग है, शत्त उसकी भौतिक था आधिक व्यास्मा 
लत: उसकी भौतिक सम्भप्र नदी है। का माउस की 'हलिलास की भौतिझ- 
 आ्राधिक व्याज्या वादी या आधिक व्याग्या' फै जाधार पर महामति ऐगिल्सर 
सम्भव नहीं झा यह मयचन फि पदार्थों के उत्पादन जौर विनिमय 
के प्राग्गगे में परियर्तव ही सामाजिक परिवर्तनों और 
न्तियो के अन्ततोगत्वा कारण होते 7९, भारतीय दार्शनिक विवगास 
१) अयर्य० १९९१४ 
२) मिलाइये, *॥॥6 गिाएशे लापइ९8 ० मो हतटाों गाशाएुट३ 
गापे 70ए07राणा8 ग्राए. 40 ७ #0प्ट्ठीा॥ गए गा गण 
फ्राशा5, 700ग गाधग्रोह वैछीए' ग्राओंशीक 0 लाएं 
गण शातें इपछ86९, पा, गा लाह्ााहुएड ता पीछे ग्राठत65 0 
ँएा०्पेषधणा धाते ९रणोश्ाहु०ए', सोसलिज्म, मृटोपियन एण्ड 
सायन्दिफिक, पृष्ठ ४५; मोलेफ स्टेपल्डन ; फिलासफी एण्ड क्लिविंग., 
जिलल्‍्द दूसरो, पृष्ठ ३०७ में उद्धृत; पाश्चात्य विद्ानों द्वारा. इस 
वौ० ३ 


ख्लौद्ध दर्शन तथा अन्य भारतीय दर्शन ३२ 


उसकी तो सक्षिप्ततम मीमासा भी यहाँ सम्मव नही। वस्तुत सब प्राणियों के 
"प्रति सयम रूप अहिंसा ही भगवान्‌ महावीर के द्वारा उपदिष्ट धर्म का प्रथम 
स्थान कहा गया है" और उनके मतावुसार ज्ञानी होने का सार ही यह हैं कि 
किसी प्राणी की हिंसा न की जाय । अहिसा का सिद्धान्त ही सर्वोपरि हँ-- 
मात्र इतना ही विज्ञान हैः, और पड्दर्शन-परम्परा मे अहिंसा आदि के 
तात्विक विवेचन के द्वारा जिस व्यापक वैरत्याग का उपदेश दिया गया है १, 
वह भी हमारा प्रस्तुत विषय नहीं। मध्ययूग में तो मुस्लिम सस्क्ृति का 
भारतीय सस्कृृति से प्राथमिक सधर्ष और सम्मिलन होने पर कबीर, 
नानक ओर दादू आदि समताबादी सन्‍्तो ने राम और रहीम की एकत्ता दिखा- 
कर और दोनो जातियो को अपने अज्ञान के लिए फटकार कर 'मन्दिर मस्जिद 
एक, ब्रह्म वीज का सकल पसारा', हिन्दू तुरक का कर्ता एक, पीर सबन की 
एक' सी, कहु घो छूत कहा ते उपजी' आदि जिन प्रभावशाली शब्दो के द्वारा 
पारस्परिक समन्वय के पाठ को पढाया उसकी पुनरावृत्ति आज अनुपम 
हरि के जन गाघी के द्वारा की हुई कितनी सुखद है, इसे भारतीय हृदय 
अच्छी तरह जानता हूँ | भक्त चूडामणि गोस्वामी तुलसी दास जी के पर 
“हित निरत तिरच्तर मत क्रम वचत नेम निवहोगो', 'जड चेतन जग जीव जत 
सकल राममय जानि, बन्दहें सब के पद कमल', 'सियाराम मय सब जग जानी, 
'बन्दहुँ सन्‍्त असज्जन चरना', महा प्रभु श्री चैतन्य देव के 'जीवे दया नामे रुचि', 
भक्त नरसी से जे तीर पराई जाणे रे! तथा तुकाराम के “विष्णुमय जग 


निरगन्था वज्जयन्ति णं । (सर्वे जोवा अपि इच्छान्ति जीवितुं न मतुंम्‌ । 
तस्मात्‌ प्राणिव्ं घोर निम्न॑ल्था वर्जयन्ति तम्‌ ) । नि्नेन्थ प्रवचन, पृष्ठ ५६, 
मिलाइये सब्बा दिसा अनुपरिगम्म चेतसा नेव अज्कगा पियतरमत्तना 
पवचि । एवं पियो पुथु भत्ता परेसं तस्मा न हिसे परमत्तकामों | उदान। 
खापेमि सब्बे जीवा सब्बे जोचा खमन्तु मे। मित्ति मे सब्ब भूएसु वेरें 
मज्म ण॒ केणई | ( क्षमयामि सर्वान्‌ जीवान्‌ सर्वे ज्ञीवा क्षमन्तु में। मेत्री 
में स्वभूतेषु देर सम न फेनापि ) । निर्ग्रन्य प्रवचन, पृष्ठ ४३ 

५१) तत्यिम पठमं ठाणं महावीरेण देसियं । अहिसा निपुणा दिदुठा सब्बभूएसु 
सजमो । महावीरवचाणी , पृष्ठ १४ 

(२) एवं खू नाणिणों सारं ज॑ं न हिसद किचण । महिसा समय चेव एयावन्तं 
वियाणिया ॥ भहावीरवाणी, पृष्ठ १८ 

म२) उदाहरणार्य देखिए, योगसूत्र २३०; २३५ आदि । 


३३ छतः उसकी भौतिफ या आाधिक व्यासय्या--- 


वैष्णवाचा धर्म, असनन्‍्त लक्षण भूताचा मत्सर' आदि सहस्नो पद, भजन, 
और अमग इसी सनातन भारतीय सर्वेकल्याणमयी वृत्ति की अक्षुण्णता को 
प्रस्यापित करते हें । इसी का नवीनतम सस्करण महात्मा गाघी के 'सर्वोदियँ 
मार्ग में निहित हैं जो पुरातन भारतीय आध्यात्मिक सस्कृति से ही मूल प्रेरणा 
लेकर आज के जयत्‌ के कल्याण के लिए प्रवृत्त हुआ हूँ । इस प्रकार हम देखदेः 
हैँ कि भारतीय दर्शन विद्व-प्रेम और विश्व-शान्ति का प्रचारक रहा है, 
सर्वात्मवाद की उसने प्रतिप्ठा की है । 'सर्वमेव शामस्तु न '*-.हमारा सब कूछ 
शान्त हो, शमपूर्ण हो--यह भावना भारत की राष्ट्रीय विशेषता कही जाः 
सकती है । भारतीय विचार में जो कूछ भी सर्वश्रेष्ठ है उसका जीवन के साय: 
सम्बन्ध देखने पर सर्वकल्याणमयी वृत्ति ही, मंत्री भावता ही, जो सब को, 
स्पर्श करे, अन्त में समानगामी मार्ग के रूप में शेष रहती हूँ। इसी की दृष्टि 
से और इसी का अनुमापत कर हम विभिन्न भारतीय दर्शनो का जीवन-दर्दान' 
के रूप में महत््वाकन कर सकते हैँ और वैसे समग्र भारतीय दर्शन की 
सामान्य प्रवृत्ति के रूप में तो इसकी महत्ता पर अधिक जोर देने की जरूरत 
ही नहीं। 
चूकि भारतीय दर्शन अपने विशुद्धतम सर्प में आध्यात्मिक है और एक 
सर्वस्पर्शी जातिबर्मनिविशेष देशकालाद्यनवच्छिन्न मैत्री भावना से ओत- 
प्रोत है, अत उसकी भौतिक या आशिक व्याख्या 
अत: उसकी भौतिक सम्भव नही है। कार्ल मार्क्स की 'इतिहास की भौतिक- 
या आर्थिक व्याख्या वादी या आधिक व्याल्या' के आधार पर महामति ऐँगिल्स 
सम्भव नहीं का यह कथन कि पदार्थों के उत्पादन और विनिमय 
के प्रकारों में परिवर्तन ही सामाजिक परिवर्तनों और 
ऋ्रान्तियो के अन्ततोगत्वा कारण होते हे*, भारतीय दार्शनिक विकास 
(१) अयबें० १९९१४ 
(२) मिलाइये, 'हव6 परा8]| ०७७868 ० थी ह006कों तीशाएु०8 
धावे 7९एणैपवणा8 धा९ 0 926 80एश्रीफ ग्र्ं जरा ग्राध्मा8 
एाशा8, ग्र्क गा प्राध्याएैं8 96#67 गराझ8#$ पा0 68779) 
कपात काते वु"ठठ06, 9पक पा शाह्वा265 था 6 शा0तेंठ8 ०, 
ए70वेप्रक्काणा थावे ९:णीधाएृ०' सोसलिज्म, यूटोपियन एण्ड: 
सायन्टिफिक, पृष्ठ ४५; ओलेफ स्टेपलडन : फिलासफी एण्ड लिविंग. 


जिल्द दूसरी, पृष्ठ ३०७ सें उद्धत; प्चात्य विद्वानों हारा. इस 
बचौ० ३ 


शधेद्ध दर्दोन तथा अन्य भारतीय दर्शन इड 


की समुचित व्यास्या नही कर सकता । स्वय ऋषि कार्ले माक्स का यह म्रम कि 
न्सभी ध्येय और आदश्शवाद भौतिक जगत्‌ के मानवीय मस्‍स्तिप्क में प्रतिविम्ब 
भात्र को छोड कर और कुछ नही होते और सभी विचार, अन्ततोगत्वा आथिक 
पप्रभावो की अभिव्यञ्जना मात्र ही होते हे *', भारतीय अध्यात्म-चिन्तन की 
-माथमिक मान्यताओ और मस्तव्यों को भी स्पर्श नही करता । इस भौतिक दृष्टि से 
चदेखने पर सम्पूर्ण भारतीय दाशंनिक विकास सामन्ती परिस्थितियों की अभिव्यक्ति 
भात्र दिखाई पडेगा, जैसा कि वह वास्तव में नही है । रोटी के सप्रश्न ने तो 
ज्भारत के आत्यन्तिक आथिक शोपण के परिणामस्वरूप मुख्यतया आधुनिक 
थुग में ही प्रवेश कर उसके भाग्य निर्धारण की दिशा को जितना प्रभावित किया 
हुई उतना पहले कमी नहीं ॥ अत भौतिक जीवन ( जो ही लोक अथवा 'लोका- 
यतिक! के लिए एकमात्र सत्य जीवन है ) के कठोर सत्यो को आघार मानकर 
अवत्ित हुई काले मावर्स आदि विचारको की विचार घारा आधुनिक दृष्टिकोण 
ने, जबकि जीवन की मौलिक समस्याओ ने पूर्णत आशिक स्वरूप धारण कर 
धलया है, और धर्म और दर्शन जेसी वस्तुओ के नाम मात्र ही अवशेष रह गए 
हे अथवा वे भी आथिक परिधान धारण कर मनुष्य जाति को निगल जाने 
के लिए प्रस्तुत हे, चाहे कितनी ही महत्वपूर्ण, उपयोगी और आकर्षक क्यो न 
दिखाई पडे, किन्तु मनृष्य के अशना और पिपासा के सभी सवालो को तो 
यशुओ के समान ही निश्चित कर उसके अपने वास्तविक अधिकार रूप अम्यु- 
दय ओर नि श्रेयस में ही उसे लगाने वाली, उसकी अल्पता में एक अनुपम 


सिद्धान्त के खण्डन के लिए देखिए लास्की : कार्ल साकसे, पृष्ठ 
१३३; संलिगमंन : वि इकोनोमिक इन्टरप्रिटेशन आव हिस्द्री, पृष्ठ 
१५३-१५९ 

१) 7706 7668 38 गरणगणहु ९७8 घाक्या। 70 7०ए७] ए07 
7शी९०९व ७ए $ १७ गप्शाब्ा फ्राधते छावे #छाशं६0९१ 700 
छापा ०0६ 007९7 आफ स्टेपलडन : फिलांसफी एण्ड लिविंग, 
जिल्द दूसरी, पृष्ठ ३०७ में उद्धृत । 

(२) सिलाइये, पुरुषे त्वेव आविस्तरामात्मा। स हि प्रज्ञानेन सम्पन्नतमः विज्ञान 
पश्यति, इवस्तनं. . .«- सर्तेव अमृत ईक्षति । इतरेषां पश्मुतामशनापिपासे 
एवं अभिविज्ञानं । तेत्तिरीय० २११ पर शाॉकरभाष्य, मनुष्य एवं 
विशेषतोःस्युदयनि श्रेयससाधनें अधिकृत. । बृह॒दारण्यक० झाकर भाष्य 

हि 4४१९; सिलाइये भागवत ३॥२९१२८-३२ 


नाप अतः उसकी भोतिक या आर्थिक व्यास्या-- 


महत्ता की अनुभूति कराने वाली, अल्प से भूमा और अनात्म से आत्मतत्व की 
ओर ले जाने वाली, उसे 'सम्यक्‌ प्रधान"! में लगाने वाली और इस मृत्युशील 
क्षेत्र में ही उसके लिए अमृत की फसल उत्पन्न कराने वाली *, भारतीय विचार- 
चारा ही अन्त में इस जीव लोक की आश्वासन बनेगी, इसमें सन्देह नहीं । 
अर्थ और काम पशु-सुरूम धर्म हैं। भूख औौर प्यास की, जी मानव की भौतिक 
आवध्यकत्ताओ के प्रतीक हे, अवष्य सन्तुप्टि होनी चाहिये । आहार पर सब प्राणी 
स्थित है ' इसको पहली महत्त्वपूर्ण वात मानने वाले नंतिक आदर्शवादी साधक 
मनुष्य की भौतिक आवश्यकताओं से अनभिज्ञ नही थे । विषमता और दारिद्र 
के वे भी पक्षपाती नही थे | थोडे जल में छटपटाती हुई मछलियो की तरह 
सधर्षशील प्राणियो को देखकर ही उन्होने सासारिक जीवन से विराग लिया 
च्या। वे भी प्रयत्नगील थे कि जीवन से विपमता हटे, समाज में समत्व 
'की स्थापना हो । इसके लिये उन्होंने अपने यूग के अनुरूप प्रयत्त भी किया 
और आगे के लिये भूमि भी तैयार की । परन्तु उनकी दृष्टि स्थूल तक ही 
सीमित नही थी । उनके लिये मनुप्य-जीवन अत्यन्त दुरूभ वस्तु थी, जिसका 
समुचित उपयोग पशु-सुलूभ भोगो की प्राप्ति न होकर अभ्युदय और निश्चेयस 
की प्राप्ति था। मन्‌प्य-्योनि का मिलना कठिन है, मनुष्य का जीवन मिलना 
दुलम हूँ *, यह भारतीय दश्शन-साधना की सर्वंसम्मत उदवोधन-वाणी है । 
उपनिपद्‌ ने वार वार ध्यान दिलाते हुए कहा है यदि यहा जान लिया तो 
ठीक है, अन्यथा वडी हानि है! १ । इसीलिये भगवान्‌ वृद्ध ने तिष्या नामक 

'भिक्षुणी को सम्बोधित करते हुए कहा था 'तिप्ये ! देख तेरा क्षण निकल न जाय । 

खणो त मा उपच्चगा ९ । जैसे समुद्र-तल में पडे हुए किसी काने कछुए का, 

(१) अर्थात्‌ निर्वाण सम्बन्धी प्रयत्व ( बौद्ध अर्थ ) 

(२) देखिए फसि भारहाज सुत्त ( सुत्त निपात ) 

(३) किच्छो भनुस्सपटिलाभो फिच्छः सच्चानं जीवित । घम्मपद शडांड 
देखिए बोधिचर्यायतार में आचार्य शान्तिदेव की गम्भीर वाणी भी 
क्षणसंपदियं सुदुररुसभा प्रतिलष्धा पुरुषार्थ साधनी । यदि नात्र 
विचिन्त्यते हित॑ पुनरप्पेष समागमः कुत. ॥ नर तन पाह विषय मन 
देहों । पलटि सुधा ते सठ विष लेहों । यह तनु कर फल विषय न भाई, 
आदि ॥ गोस्वामी तुलसीदास जी । 

(४) केन० शाप 

4५) थेरी गाया, ४ 


बौद्ध दर्शन तथा अन्य भारतीय दर्शन ३६: 


जो सौ वर्ष में एक बार उतराता हो, एक जूए के छेद में अपनी गर्देन को फंसाना 
अति दुलंभ है, उसी प्रकार मनुष्य-जीवन की दुलंमता को तथागत ने बताया 
था" । विमुक्ति के लिये प्रयत्न करने का यही, इस मनुष्य-शरीर में, अवसरः 
मिलता है। मनुष्य ज्ञान से सम्पन्नतम प्राणी हे । उसके अन्दर प्रज्ञान का सम्पूर्ण 
विकास हुआ है । नि श्रेयस में वास्तविक अधिकार उसी का है। अन्य पशु जादि, 
योतियो में तो मूख-प्यास से ऊपर विज्ञान होता ही नही । पारस्परिक मारकाट 
ओर एक दूसरे की हिंसा से जीवन-निर्वाह ही पशु-धरातल का धर्म है। मानवीय- 
शरीर लेकर जिसने नि श्रेयस के लिये प्रयत्त नही किया, उसका जीवन निरथंक 
ह* । भारतीय मनीषियो की मान्यता थी कि जहाँ तक हम अभ्युदय के साथ-साथ 
'निश्रेयस के लिये प्रयलशील हे, उसी हद तक हम मनुष्य हे, । मनुष्य जीवन में 
ही यह सौमाग्य सम्भव है । जो भौतिक हैँ वह कृत है, जो कृत है वह विनाश- 
घर्मा है, जो विनाशधर्मा हूँ वह दुख है । उसमें मनुष्य जाति अधिक समय 
तक लगी रहेगी, यह कभी सम्भव नही । किन्तु यह भी ठीक हूँ कि आज तो 
ऐसा सोचा भी नहीं जा सकता । 'कामनाओ के भी काम भाजमन होने काः 


(१) मनुष्य-जीवन की दु्लंभता फे लिये एक आंख वाले कछुए फी सुन्दर 
उपसा के पूर्ण वर्णन के लिये देखिये बाल-पडित-सुत्त ( सज्किस० 
३३३५ ); देखिये थेरीगाथा, ५००; असय स्थविर फो इस उपमा 
के श्रवण भात्र से स्रोत आपत्ति फल फी प्राप्ति हो गई थी । देखिये 
थेरगाया-अटद्ठकथा ( परमत्थदीपनी ) में अभय स्थविर की कथा 
आचाय॑ अश्वघोष ने भी इस उपस्ता का उद्धरण किया हैँ, वेखिए बुद्ध 
घरित १८१२७; गोस्वासी तुलसोदास जी ने सनुष्य-जीचन की दु्ूभता 
फे सम्बन्ध में फहा है, “आकर चारि रूच्छ चौरासो। जोनि म्रमत यह 
जिव जविनासी ॥ फिरत सदा माया कर प्रेरा। काल करम सुभाव गुन घेरा ॥ 
कवहुँंक करि कदना नर देही । देत ईस बिनु हेत सनेहीं ॥ रामचरित': 
मानस, उत्तर फाण्ड । 

(२) मिलाइये तुलसीदास, जो न तरइ भवसागर, नर सस्ताज अस पाइ। 
सो कुत निन्‍दक सन्‍्दसति आतम हन गति ज्ाइ। राम चरित सानस, 
उत्तरकाण्ड । देखिये आचाय॑ श्ञान्तिदेव ( जिन्हें उनकी भक्ति 
भावना के कारण आसानी से बौद्ध धर्म का तुलसोदास कहा जा 


सकता हैँ ) की गम्भीर उद्बोधनवाणी भी, पुष्ठ ३५, पर संकेत ३ 
में उद्घृत । 


"३७ अत उसकी भौतिक या आर्यिक व्याय्या-- 


पतरस्कार करने वाले*, वित्त से यह मनुष्य तर्पणीय नहींर, जातरूप-रजतत 
भकिसी भी हालत में स्वादितव्य अयवा पर्येपितव्य नहीं*, अल्प में सु नहीं* 
“दुष्ट से उसकी सिद्धि नही, ऐसा मानने वाले, ससार से पार होने की इच्छा कर 
प्रफिर उसके मार्ग में कभी विचरण न करने वाले९' ध्यूव की अध्युव पदार्थों 
में गवेषणा न करने वाले?” कामना अथवा तृप्णा ( नन्‍्दी ) रूप अविद्या ही 
दुख का आदि मूल है*, ऐसा निश्चित कर सभी वासनाओ को त्याग कर 
ग्रहण और अधिकार की भावनाओ में केवल उत्कृप्टतम वन्चन के हो दर्शन कर, 
स्वय सदा पु्नैपणा, वित्तेषणा और लोक॑पणा से दूर रह कर निर्दोष मिक्षा- 
चर्या का ही आचरण कर< किसी प्रकार जीवन-यापव करने वाले, अल्प-सुलूम 
आऔर निर्दोष भोजन, वस्त्र और शयनासन आदि का उपभोग करने वाले, सर्वया 
आप्तकाम, अनागार और अकिज्चन भारतीय तपस्वियों के विशुद्ध दाशंतिक 


५१) फामानां त्वा फासभाज करोमि १ फठोपनिषद्‌, ११॥२४। 

(२) न वित्तेन तर्पणीयो भनुष्यो.. -.. ««- ५ फछ० १११२७; 
मिलाइये, 'अमृतत्वस्य तु नाशास्ति वित्तेनं। बृहदारण्यक उपनिषद्‌ ॥ 

4३) गामणी ! किसी भी प्रकार मे जातरूप-रजत फो स्वादितव्य, पर्येपितव्य 
नहीं मानता' चुद्ध की उषित, देखिए विनयपिटक, चुल्लवग्ग १२; 
बुद्धचर्या, पृष्ठ ५५८ 


५४) नहएपे सुखमस्तीति ॥ उपनिषद्‌; देखिए पौँचवें प्रकरण में बोद्ध दर्शन 
और वंदिक प्रज्ञान ” पर विचार । 

५) न दुृष्दात्तत्सिद्धि: .. । सांस्यसूत्र ११२; दुृष्टे सप्पार्या चेन । 
साल्‍्यकारिका २, देखिए आगे पाँचवें प्रफरण में बौद्ध दर्शन और 
सांख्य योग ॥ 

(६) अनध्वगा अध्चसु पारयिष्णव.। फकठ० शाकर भाष्य १३११२ सें 
उद्धत्त 


(७) न घावमध.वेष्पिह प्रार्ययन्ते ॥ फढ० २११३ 
(८) पूर्ण ! नन्‍्दी ( तृष्णा ) फी उत्पत्ति से दु.ख फी उत्पत्ति कहता हें । 
बुद्ध की उक्ति, विशेष विवेचन और उद्धरण के लिए देखिए आगे चौथा 
प्रकरण । 
९) बृह॒दारण्पयक० ३५१ पुत्रेषणायाइच वित्तेषगायाइव लोकैषणायाद् 
च्युत्याघाय भिक्षाचर्पा चरन्ति' । मिलाइये वहीँ ४४२५; महानारायण- 
२१२ 


बौद्ध दर्शन तया अन्य भारतीय दर्शन ३० 


दिश अथवा काल किसी व्यक्ति अथवा राष्ट्र की अध्यात्म-प्रियता में कारण नही 
हो सकते और न उसकी वे व्याख्या ही कर सकते हे। यदि पर्वतराज हिमालय 
समाधि-भावना को उत्तेजित करता हैं तो क्या विसूवियस ऐसा करने से इन्कार 
करता है ? वस्तुत मनुष्यों की प्रवृत्तियाँ हो प्रवान हे । किन्तु प्राकृतिक 
वातावरण कोई प्रमाव ही नहीं रखता हो, ऐसा भी कही कहा जा सकता । 
थपवंतो की गुफाओ और नदियों के सगमो पर ही समाधि सावन का उपदेश 
दिया गया है । वृक्षों की मूलो के नीचे अथवा निःशब्द सूते स्थानों में ही ध्यात 
लगाता सिखाया गया है | उरुविल्व के वन में ही, किसी नेरजरा के तीर 
धर ही, रात्रि के अन्तिम याम (त्रह्म मुह॒तं) में ही, किसी सम्यक्‌ सम्बुद्ध का 
आविर्भाव हो सकता हैँ । चूकि भारत में ऐसे ध्यान-योग्य स्थानों का अभाव 
खबहो है, इसलिए हम कथन-मार्ग से इनकी पृष्ठभूमि में रखकर भारतीय 
शंव्यात्म-विद्या के स्वरूप निर्णय का प्रस्ताव कर सकते हँ। उनके बन्चनो से तो 
इसे कदापि बाघ नहीं सकते। यह ठीक है कि जैसे रगमञच की विशिष्ट 
रचना और स्वरूप से अभिनेय वस्तु बहुत कुछ अनुमानित और निर्धारित होती 
है, उसी प्रकार किसी देश विशेष के भौतिक उपादान जैसे जलवायु, प्राकृतिक 
ईत्थिति, नदी, पर्वत आदि उसके निवासियों की बहुविध शारीरिक और मानसिक 
भरवृत्तियो में अपना प्रतिबिम्ब डालते हे, क्योकि वास्तव में वें समष्टि रूप में 
भनुष्य के अन्त करण के ही वाह्य स्थित रूप मात्र होते हें और इसलिए स्थूल 
रूप से देखने पर वे मनुष्य की झ्ञारीरिक और मानसिक प्रवृत्तियो पर अपना 


१२२२-३३, जोहन ४॥११-१५, ६२७, दाड्ड८-५६ आदि; 
सिलाइये, भोजनाच्छादने चिन्तां वृथा कुवेन्ति वेष्णवा ; तथा गीता 
९१२२ आदि । 

(१) अरण्यग्रहापुलिनादिषु योगाम्यासोपदेश. । न्‍्यायसूत्र: ४॥२॥४२; उपह्वरे 
गिरीणां सगये व नदीनां घिया विप्रो अजायत । ऋ० ८॥६३८३ 
मिलाइये, शवेताइवतर, २११०; गीता ६११-१२; समान बौद्ध दृष्टिकोण 
के लिए मिलाइये, वन्य जानवरों से सेवित एकान्त निशक स्थान में 
सिक्षु समाधि लगाने के लिए रहे थेरगाथा, मिलिन्दपह्ह ओपस्म 
कथापञह में उद्धृत, देखिए मिलिन्द प्रइन का हिन्दी अनुवाद ( भिक्षुजगदीश 
काइ्यप कृत) पृष्ठ ५४७, मिलाइये वहीं पृष्ठ ४६०, ४६२-६३॥३ 
ड७रे आदि; जैन दर्शन में समान भावना के लिये देखिये तत्तवार्थ- 
सूत्र ७६ 


४१ अत' उसकी भौत्तिक या जार्थिक व्यास्या-- 


अभाव डाले बिना नही रह सकते । सभी 'नाम' और “रूप (वोद प्रयोग 
अर्थात्‌ सभी स्थूछ भूत और सभी सूक्ष्म मानसिक धर्मं, अन्तत अन्योत्याश्रित 
हैं और उनकी पारस्परिक प्रतिक्रिया से उत्तन्न अनेक विशिष्ट स्वभावों 
और स्वरूपों में अन्य और व्यतिरेक के द्वारा व्याप्तिभाव सदा रहता ही है। 
जड और चेतन में ग्रन्थि पडे बिना नहीं मानती, फिर चाहे रूप' ( बौद्ध 
अयोग ) कुछ-स्थिर सा दिखाई पडे ओर चित्त अथवा विज्ञान (चेतसिको सहित ) 
दीपक की ज्योति की तरह, अथवा नदी के स्नोत की तरह, सतत परिवतेत- 
शील | अन्त में विभेद केवल गतिवत्ता और तीम्नता की श्रेणियों में ही रहता हैँ १, 
अन्यथा दोनो एक ही कारणवाद के दो वाह्य और आन्तरिक स्वरूप मात्र 
है। फिर आधुतिक मनोविज्ञान में जिनकी 'परम्परा' और प्रतिवेश' के 
नाम से अत्यन्त सूक्ष्म व्यास्या की गई हैँ वे भी सास्य-्योग में निर्दिष्ट वृत्ति 
और सस्कार की तरह आपस में अन्योन्याश्रय भाव से मिले हुए, व्यष्टि और 
अमष्टि रूप में, मनुष्य के कार्य-कलाप को निर्वारित करते और उसकी सीमा 
"को बाँघते ही हे । अतः: जब कि भौतिक और भौगोलिक प्रभावों से साधारण रूप 
से किसी भी देश की और विशेषत भारत की विचार परम्परा को अस्पृष्ट 
नहीं माना जा सकता, उनके प्रकाश में उसकी समग्र व्याख्या भी नहीं की जा 
सकती हूँ । अर्थ और काम सम्बन्धी सभी आवश्यक समस्याएँ, परम्परा' मौर 
“प्रतिवेश सम्बन्धी सभी व्यावहारिक सिद्धान्त, देश और काल सम्बन्धी सभी मर्या 
दित विचार, द्रव्य के सचय, उपभोग और विभाजन सम्बन्धी सिद्धात, आवश्य- 
कताओ की पूर्ति के द्वारा मानव-समाज सुखी वनाने के सब प्रयत्न, किसी भी व्यक्ति 
अथवा जाति के मानसिक व्यवहारों और प्रवृत्तियो के स्वरूपो, प्रकारो अथवा परि- 


(१) यह फुछ बौद्ध विज्ञानवाद फो दृष्टि से फथन है; देखिए भागे पाँचबें 
प्रकरण में योगवरसिष्ठ के भी एतत्सम्बन्धी सिद्धान्त १ यहाँ साधारण 
कथन ही अपेक्षित है, किसी सिद्धान्त का निरूपण नहों १ अधिभूत' की 
अध्यात्म! पर प्रतिक्रिया होती ही है, यहो कहने फा अभिप्राय हैँ 

(२) अजितनो स्थूल चीज़ें हें सभी रूप हें और जितने सूक्ष्म ावसिफ धर्म हे सभी 
नाम हे! सिलिन्द पज्हो, लपलणपणञ्हो, दुतियो वग्गो। विशेष विवेचन 
के लिए देखिए आगे चतुर्थ प्रकरण में प्रतीत्यसमुत्पाद का निरूपण । 

(३) फंच दार्शनिक वर्गों को इसी प्रकार का सत अभिनप्रेत है । 

(४) सस्काराः वृत्तिभिरेव क़ियन्ते सस्कारेइव वृत्तय । एवं. वृत्ति- 

सस्कारचक्रमतिदमावतंते । व्यासभाष्य १५; मिलाइये, योगसूत्ष ४॥९ 


बौद्ध दर्शन तया अन्य भारतीय दर्शन डर 


वर्तंनो की पूरी व्याख्या नही कर सकते, उनके हेवुओ, उपादानो और प्रत्ययो का 
पूरा पता तो लगाएंगे ही कहाँ से! भारतीय आध्यात्मिकता के विषय में भी ये 
केवल उसकी प्राथमिक और अत्यन्त व्यावहारिक व्याख्या मात्र करते हे, उसके 
गम्मीरतम तल का स्पर्श तो कभी नही कर सकते। अत भारत के राजनेतिक 
इतिहास के भौतिक या भौगोलिक आधार के विषय में चाहे जो कुछ कहा 
जाय, उसकी अद्वितीय महिमाशालिनी, जाति और घममे के वन्धनों से सर्वथा 
रहित, देश और काल की भावनाओं से अधिकाश में विमुक्त भारतीय दर्शंन- 
परम्परा. सामाजिक आन्दोलनो के बजाय व्यक्तिगत साधना और तपस्या से ही 
अधिकतर उद्भूत हुई है । भोतिक वन्धनो से किन्‍्ही भी जर्थों में वह सर्वथा बाघी 
नही जा सकती । हाँ, उसकी मूल भावना को समभने के लिए उसके भोतिक 
स्रोतो को भी स्मरण कर लिया जाय, यह वात दूसरी हैँ, किन्तु प्रधानता तो उन्हे 
किसी भी प्रकार नहीं दी जा सकती । भारतीय विचार शास्त्र की इस गहरी 
आध्यात्मिक पृष्ठभूमि को समझे विना उसके स्वरूप का आकलम नितान्त अस- 
म्भव हैँ, उसके किसी भी अग की उसके दूसरे अगो से किसी निश्चित मापदण्ड 
के सहारे तुलना करना तो दूर की बात हैं। भारत का अध्यात्म-सम्बन्धी ज्ञान 
ही वह मानदण्ड है जिससे हम उसकी विभिन्न विचार-प्रणालियो का कुछ अनु- 
मापन कर सकते हे ओर इस अध्यात्म ज्ञान का सामान्यत स्वरूप क्या है, यह 
हम अभी आगे देखेंगे । 
चकि भारतीय दर्शन अपने मूलतम स्वरूप में आध्यात्मिक है और किसी 
भौतिक बूनियाद को लेकर वह खडा नही हुआ है, अत उसके विषय में 
विभिन्न प्रचलित भ्वान्तियाँ भी स्वत ही निरदकाझ हो जाती 
उसके विषय में हे । यह स्थान भारतीय दंत सम्बन्धी विभिन्न ध्रास्तियों के 
कुछ आन्तियों भी निदर्शन अथवा उनके निराकरण का नहीह, किन्तु इनके विषय 
स्वतः निराक्ृत में थोडा भी जो यहा कहा जा रहा हैँ वह केवल इसी कारण 
कि भारतीय दशेन के आध्यात्मिक स्वरूप को न समभने 
के कारण ही उसके विषय में अनेक प्रकार की भ्रान्तिया प्राय पाइचात्य विद्वानों 
ओर उनकी प्रणाली पर विचार करने वाले कृतिपय भारतीय विद्वानों को हुई हें 
जिनका निराकरण योग्यतम प्रामाणिक विद्वानों के द्वारा कुछ हद तक कर भी 
दिया गया हँ* । यहाँ केवल इतना ही कहना अपेक्षित हैँ कि अध्यात्म 
को ही अपना दृष्टिकोण बनाने के कारण मन्तीषी भारतीय दर्णनकारो ने 


(१) देखिए डा० राघाक्ृष्णन्‌ * इण्डियन फिलोसफो, जिल्द पहली, भूसिका 


४३ उसके विषय में कुछ झांतियाँ भी स्वतः निराकृत 


दु ख-निवृत्ति को जो दर्णन के प्रयोजन के रूप में स्वीकार किया हैँ और 
इस प्रकार दर्शन को जीवन की गम्मीरतम समस्या के साथ जोडकर 
जिस अमूतपूर्व विचार को उपस्थित करने में वे समर्थ हुए हें, अपनी इस 
प्रवृत्ति के कारण दु खबादी भी वना दिए गए हे। इसका अधिक निराकरण 
तो, जहाँ तक वौद्ध दर्शन-से सम्बन्ध है, हम आगे यथास्थान करेंगे, किन्तु 
यहाँ जन्‍्य दर्शनों के भी स्पष्टीकरण में कुछ कहना हमारे लिए मूल विपय 
से बहुत अधिक टूर जाना होगा । इसी प्रकार हम कह सकते हे कि 
स्वप्नशीलता, परम्परावाद, मूढग्राहिता, जगत्‌ को मिथ्या कहना एवं निराशाबाद 
का प्रचार करना आदि जो जाक्षेप भारतीय दर्शन पर किए गए हे, वे उसके 
आध्यात्मिक स्वरूप के अज्ञान अथवा अल्पन्नान के कारण ही हँ। वस्तुत 
भारतीय दर्शन जीवन के विषय में सोचने के लिये हमें वाध्य करता हैँ, जगाने 
का काम करता हूँ । यदि हम भारतीय मनीपियो के हुदयो को उद्देलित करने 
वाली गहरी भावनाओं का कुछ भी पता लगा सकें तो इस प्रकार की अनगेल 
बातें कहने का साहस नहीं कर सकते । जीवन की सुगूढ समस्यामो के अन्तस्तल 
की खोज करते हुए उन्होंने उनके समाघान-स्वरूप जिन परिणामों को प्राप्त 
किया है उनका महत्त्व उस सब ज्ञान से अतीत हैँ जिसे आज तक मनुष्य ने 
भौतिक क्षेत्र में प्राप्त क्या हैँ । सभी भारतीय दशंन, फिर चाहे वह बौद्ध 
दर्शन हो या जैन दर्शन, साख्य दर्शन हो अथवा मीमासा दर्शन, जीवन की 
गम्भीरता और परिपूर्णता के पक्षपाती है, सभी मनुप्य को उसकी च््तेमान दय- 
नीय अवस्था से उठाकर यही जीते जी उसे ऐसी अवस्था में पहुँचाने के इच्छुक 
है. जहा भौतिक बन्धनों की दासता नहीं हैं, मृत्यु के पाशो की जहा गति नहीं 
हैँ और मनुप्यत्व की महिमा का जहा ,कही अस्त होता नहीं हूँ। भारतीय 
दर्वोन के इस तत्व को जो पहचानता है, वह उसे कभी आलस्य का समर्थक, 
परम्परावाद का विधायक अथवा भमिध्यावाद का शिक्षक कह नही सकता। 
गहा तो सब प्रकाश ही प्रकाश है और उसका जो अपने में अवतरण करता 
हूँ उसके लिये आत्ममय ही सवकी सत्ता हे जिससे यह समग्र वरिष्ठ विश्व 
व्याप्त हूँ। यहा सन्देह या ग्रान्ति का अवकाश नहीं हैं 
भारत का पराविद्या सम्बन्धी प्रेम, अक्षर के अधिगरम के प्रति उसका 
समस्त महान्‌ उद्योग, उसके अपराविद्या सम्बन्धी निरादर का सूचक नही। 


(१) अथ परा यया तदक्षरसघिगस्पत्ते | मुण्डक० १॥१५; सिलाइये, 
घकुणए धार शा एाब्रा8णलातेल्तांड ६0 थो पा०णोण्वए० 





बौद्ध दर्शन तथा अन्य भारतीय दरशेत 'ड 


पराविद्या को सर्वोच्च ज्ञान मानते हुए भी 

वभारत का पराविद्या सम्बन्धी भारत ने अपने निःश्रेयस रूप परम अभीष्ट 
अभिनिवेश उसके अपराविद्या के सम्पादन के लिये साधन रूप इस प्रेय॑ 
संवधा निरादर का सूचक नहीं विषया अपरा विद्या के श्रभूत माहात्म्य 
का भी साक्षात्कार न किया हो अथवा 

उसका उसी प्रकार सर्वथा बहिष्कार कर दिया हो, जिस प्रकार मुर्दा 
जलाने के बाद श्मशान की घडिया का लोग कर देते है, ऐसा हम नहीं कह 
सकते । आध्यात्मिक और आधिभौतिक दोनो ही विषयो में सदियों तक भारत 
ने ससार का नेतृत्व किया | यद्यपि यह ठीक है कि विशेषत तत्वान्वेषी, 
परमार्थपरायण और जन्ममरण की निरन्तर दु खपूर्ण यात्रा को अन्त करने 
के लिए सर्वात्मबोध सम्पन्न, निमीलित-नेत्र, प्रसव्यानपर ध्यानी के रूप 
में ही ससार को उसने अपना अधिक परिचय, दिया है, किन्तु अम्यूदय 
और नि श्रेयस, प्रवृत्ति और निवृत्ति *, पितुयान और देवयान*, व्यवहार और 


जाप 78 700 50 प्रपणी 00०7रए०प ज्ञात 00]9०%8 8४ शा 
॥6 7008 0 077 60(गरप्वणा ० ॥686 09]6०४8, 80 थि! 
88 शा8 7008 6 00ह87607 78 ए908870]6 8 एए0प ै. 
हजशथा। ्ा हएदी।. ०0००%०एतणाड जण्पोंत 96 6थ्ोी०्त॑ 
॥800॥व008] ?]प080फञाए! काष्ट : क्रिदीक आँव प्योर 
रीज़न, पृष्ठ ३८ 

(१) क्योंकि, यतोष्म्युदय निश्नेयससिद्धि. स घर्म: । वेशेषिक सूत्र १२४; 
अम्युदयफल धर्मेज्ञान तच्चानुष्ठानापेक्षम्‌। निःश्रेयसफल तु ब्नह्मविज्ञान 
न चानुष्ठानान्तरापेक्षम्‌ । ब्ह्मसूत्र शांकर भाष्य ११११; स्वारथ औ 
परमारथ हू कों नहिं कुजरों नरो; स्वारथ परमारथ साथिन सो भुज 
उठाइ फहों ठेरे (विनय-पत्रिका पद ऋ्रमद- २२६।२२) एवं; मनुष्य एव 
विशेषतोष्म्युदय निःश्रेयस साधने5घिकृत । ब्रह्मसूत्र शांकर भ्राण्य श४ड१९ 

(२) द्वाविसावथ पन्थानो यत्र बेदा प्रतिष्ठिता. । प्रवृत्तिलक्षणो घ॒र्मेंः निवृ- 
त्तिन्‍्च विभावित. । महाभारत, शान्ति, २४११६, शांकर भाष्य ईश० २ 
सें उद्धृत $ सिलाइये गौता हो३; रेा५; पार-४; कर्म प्रवृत्तं 
सच निवृत्तमप्यृत वेदे विविच्योभर्याल्गमाशओितम्‌ । भागवत '४ी४२० 

(३) हे छुती अक्षणवम्‌ पितृणामह देवानामुत मर्त्यानाम्‌ । ऋ० १०८८१५; 
मिलाइये, वहीं १७२७७; २॥९६॥२; त्यो वाव लोका मनुष्योकः 





४प्‌ भारत का पराविद्या सम्बन्धी अभिनिवेश--- 


परमार्थ* उसके लिए दो सर्वथा भिन्न-भिन्न मार्ग नही थे, बल्कि एक ही सत्य तक 
पहुँचने के लिए दो सीढियाँ मात्र थी, एक नीचे और एक ऊपर की, जिनके 
सामज्जस्य का विधान ही उसकी संस्कृति का प्राण है, उसके जीवन का स्पन्दन है। 
प्रवृत्ति की पराकाष्ठा में उसने निवृत्ति के दर्शेत किए और निवृत्ति भी उसकी 
प्रवृत्ति से पराझुमुख करने वाली नही थी? । 'कर्म में अकर्म और अकर्म में कर्म ३, 
देखने का सत्य सबसे पहले उसी को उद्भासित हुआ । न केवल अध्यात्म सम्बन्धी 
विषय ही जो निदचय ही भारतीय दर्शन के सर्वस्व और समग्र भारतीय जातीय 
जीवन, व्यक्तित्व और चैतन्य के सर्वोत्तम प्रतीक है, उसकी जिज्ञासा के एक 
मात्र क्षेत्र रहे वल्कि भौतिक और मानव जगत्‌ के कई महत्त्वपूर्ण पहलुओो का 


पितृलोको देवलोक इति सो5्यं मनुष्यलोक. पुत्रेणव जय्यो भान्येन कर्मणा 
कर्मणा पितुलोको क्षिया देवछोको, देवलोको वे लोकानां श्रेष्ठस्तस्मा- 
हिंदुयां प्रशसन्ति) वृहदारण्पक०, ११५१६; मिलाइये छान्‍्दोग्य० ५११०८; 
अनुणा अस्मिन्ननुणा परस्मिन्‌ तृतीये लोके अनुणा. स्याम । ये देवयानाः 
पितृयाणाइच लोका. सर्वान्‌ पये अनृणा ज्ाक्षियेम ॥ जयर्व ६११७३; 
मिलाइये अयर्व० ३१५२ 

(१) व्यवहारमनुपाशित्य परसार्थों न देश्यते । मूल साध्यमिककारिका, 
अध्याय २४; भेदज्ञानस्थ सम्यग्ज्ञानेन वाधितत्वात्‌ । ब्रह्मसूत्र शाकर भाष्य 
२११२२; असत्ये वर्त्मनि स्थित्वा ततः सत्यं समीहते । वावयपदीय 

(२) निवृत्तिरपि मूढस्य प्रवृत्तिरपजायते | प्रवृत्तिपि धीरस्य निवृत्तिफल- 
दायितोी । योगवासिष्ठ ; फर्मोष्पि विदुषपोष्कर्म सम्पा्मते । गीता 
शाकर भाष्य ४॥२४; देखिए गीता अध्याय ३३ ४१५ ; १८४७; 
१८४४९ आदि । 

(३) फर्मण्यकर्स यः पश्येदकर्मणि व फर्म यः | स बुद्धिसान्‌ सनुष्येषु स युक्त.” 
सः छत्स्तकर्मकृत्‌ू ।॥ गीता ४॥१८; सिलाइये फुर फर्सेच तस्मात्त्वं | 
गीता ४॥१५; नियतं कुरु फर्मेव त्वम्‌ । वहीं ३३८; तदर्थ कर्म फौन्तेय 
मुकतसग. समाचर । वहीँ ३॥९; कर्म ब्रह्मोद्सवं विद्धि । वहीं ३३१५; 
असकतो हयाचरन्कर्म परम्ताप्तोति पूरष. । वहीं ३३१९; सिलाइये चहीं 
३३२०-२१; १८४७; नैव तस्य फृत्तेनायों' इत्यादि, वहीँ ३३१८; 
कार्य तस्य न विद्यते । वहीं ३३१७; नंष्कर्म सिद्धि परसा सन्यासेनाधि 
गच्छति । वहीं १८॥४९; परयन्‌ अण्वन', भादि वहीं ३८,९; न र्मा 
कर्माणि लिम्पन्ति ॥ गीता ४३१४; 


ध्बौद्ध दर्शन तया अन्य भारतीय दर्शन ४६ 


“भी उसने वह सूक्ष्मान्वेषी पर्यवेक्षण किया जिसे देखकर मनुष्य की कल्पना 
आज भी स्थगित रह जाती हैँ। बाहय जगतू की अविच्छिन्न रूप से प्रवाह- 
-शील सत्ता' का दुढ अनुभव करने पर भी उसने उसके आपेक्षिक', असत्यरे 
आधार पर जिस विशाल विज्ञान-प्रासाद को खडा किया उसके भग्न अवशेष 
आज भी मूक स्वर से उद्घोष करते हुए उसकी महत्ता का साक्ष्य दे रहे है। 
जिन प्राचीन यूगो में इस पुरातन भारतीय विज्ञान-प्रासाद को नीव पडी उबके 
“पुरातत्व और तत्कालीन ससार के अन्य देशो की सभ्यता की अवस्था का थोडा- 
सा भी अनुमान कर लेने पर उसकी विशालता और पूर्णता के विषय में कोई 
सन्देह नहीं रह जाता | हमारा केवल दो तीन हजार वर्ष पहले का इतिवृत्तपरक 
आधुनिक इतिहास तो एक पूरे यूग का भी इतिहास नही है । ज्ञान की अनन्तता 
की दृष्टि में, जिसके अनुसार हमारे हजारो यूगो पयेन्‍्त का ब्रह्मा का एक दिन 
होता हूँ और उतने ही सुदीर्घ परिमाण की जिसकी एक लघु रात्रि, जिसके 
अनुसार उस प्रजापति के ऐसे अपने सहस्न यूगो पयंन्त से सृष्टि का प्रवाह 
अनन्तकाल से अविल्छिन्न रूप से बहता चछा आ रहा हैँ, अनन्त काल चक्र 
की इस दृष्टि मे, हमारा आघुनिक विश्व इतिहास तो एक क्षणभर 
'पूव॑ उत्पन्न हुए सद्य जात शिक्ष्‌ के समान भी नहीं है। फिर वह 
कहाँ से बतावे कि कव इस पुरातन भारतीय विज्ञान-प्रासाद की नीव पड़ी, कब 
ओर किन उपादानों को लेकर इसका निर्माण किया गया, कब इस पर ध्वजा 
'फहराई गई और कितने युगो तक वह इस पर फहराती रही । स्पष्ट साक्ष्य 
तो वह केवल उन्ही युगो का दे सकता है जिन्होने इस भव्य प्रासाद को खण्डहर 
होते और इसकी विमल विभूति को टुकडे-टुकडे, होकर जमीन पर गिरते देखा है। 
हाँ, उपपत्तियो और स्थापनाओ के द्वारा और काल की दूरतम और निकेटतम 
कोटियों का अनुमापन कर वह इसके मूल-स्वरूप का किल्स्चिन्सात्र निर्देश करने 


(१) नदि सोतो विय ( नदो के स्रोत की तरह ) 

४२) पारमाथिक रूप से सत्य नहीं, पारमारथिक रूप से असत्य भी नहीं, 'सत्य- 
मुक्त सत्यत्वं विकारणाम्‌|तत्तु न परसार्थपेक्षया । कि तहि ? इच्चिय- 
विषयापेक्षया उदत॑ । सत्यस्य परमार्येस्थ उपलब्धिव्वार भवति । छान्‍्दोग्य- 
शांकरभाष्य ७७०१७; तथा सत्यञ्च व्यवहारविषय न परसार्थसत्यं । 
एकमेव हि परमार्यसत्यं ब्रह्म । तेत्तिरीय-ज्ञाकरभाष्य २।६ 

(३) मिलाइये, सहल्युगपर्यन्तमहर्मद्‌ ब्रह्मणो विद्ु.। रात्रि युगसहलान्तां 
तेघ्होराज्रविदों जना. । गीता ८१७ 


४७ भारत का पराविद्या सम्बंवी अभिनिवेश-- 


का प्रयत्त अवश्य करता है । भारतीय सस्क्ृति के बिखरे अवयवों को जोडकर 
पुक समग्र चित्र उपस्थित करने का उसका यह प्रयत्न सर्वथा स्तुत्य है, फिर 
वाहे उसके द्वारा उपस्थित किया हुआ चित्र कितना ही अपूर्ण क्यो न हो। 
प्राचीन सारतीय ऐतिहासिक ज्ञान की हमारी वर्तमान अवस्था में यह अपूर्णे 
चित्र भी वास्तव में एक अमूल्य वस्तु हो सकती है, यदि इसका उपयोग सही हो। 
मार्णल, मैके, फ्लीट, कनिघम, पाजिटर, जायसवाल, स्टील, वूले, मजूमदार, 
मैरिग्गी, मुखर्जी, भाण्डारकर, ओमा तथा साक्ृत्यायन आदि अनेक विद्वानों 
द्वारा उपलब्ध महान्‌ पुरातत्व सम्बन्धी ज्ञान-राशि के आधार पर तथा उन 
भग्न अवशेषो के साक्ष्य पर जिन्हे काल ने भारत के साहित्यिक, कलात्मक 
तथा अन्य सौन्दर्य-कृतियों और सूक्ष्म शिल्पो के रप में अभी तक बचा रखा 
है, हम देख सकते है कि भोतिक विज्ञान में, कला कौर स्थापत्य में, गणित 
और खगोल में, राजनीति और समाज जझ्ास्त्र में, व्यापार और शिल्प में, 
सक्षेप में, मानव-जीवन के क्रिया करापो और नाना व्यापारों से सम्बन्ध 
रखने वाली प्राय समस्त विद्याओ में प्राचीन मारत ने अभूतपूर्व उनति की थी 
और इस विद्याओ सम्बन्धी एक महान्‌ ऋण अथवा दान उसका ससार के 
'ऊपर है । अतीत की कुछ बची हुई स्मृतिया हमें आज भी याद दिला रही हूँ कि 
'परोक्ष प्रिय आये जाति ने पहले से ही प्रकृति को मिथ्या करार देकर उसे फूक 
मारकर उडा नहीं दिया था अपितु उसके द्वारा प्राप्य समस्त विज्ञान और समस्त | 
भोगो को पहले उसने प्राप्त किया था और फिर उनकी अधिगति से भी अपने 
उच्चतम उद्देश्य की पूर्ति होते न देख उनसे निर्वेद प्राप्त कर उनसे अतीत 
और उच्चतर वस्तु की खोज में जलते हुए सिर वाले'* मनुष्य की तरह 
व्यथित होकर ही उसने प्रकृति की, उसके समस्त विज्ञान और भोग समुदाय 
'की निष्फलता और निस्सारता (मिथ्यात्मता) को प्रमाणित किया था 
और फिर वाद में अपने उच्चतम वाड्छित फल के साधन रूप में ही उन्हें स्वीकार 
किया था, स्वत साध्यरूप में कभी नही। अपने आधिकारिक विषय की वस्तु का 
'निरूपण करते समय हम वौद्ध-दर्शन का सम्बन्ध अन्य सभी भारतीय दरछशनो के 
साथ दिखाते हुए आध्यात्मिक पक्ष पर ही विशेष बल देंगे क्योकि वही तत्व उनमें 
प्रवान है और उसी का जन्म-मरण सम्बन्धी मानव-जिज्ञासा के समाधान से 
सीवा सम्बन्ध है । अत' इन दर्शनों की भौतिक विज्ञान सम्बन्धी पृष्ठ-भ्‌ मि का यदि 
कुछ निदशंत न किया जाय तो सम्भवत ऐसी म्रान्ति को अवकाश मिल 


पा 
(१) दीप्तशिरा जलराशिमिवा । वेदान्तसार ॥ 


चौद्ध दर्शंव तथा अन्य भारतीय दर्शन ड्ट 


सकता है कि भारतीय विचारक सदा व्यावहारिक जगत्‌ से आवृत्त चक्षु ही 

रहे, प्रत्यगात्मा के दर्शन में ही लगे रहे", उस अनुत्पाद्य, अबिकार्य, अ-प्राप्य 

और अ-सस्कार्य निर्वाण* या कंवल्य तत्व की गवेषणा में ही छगे रहे जिसका 
इस जीवन से कुछ सम्बन्ध नहीं और इस सबका अत्यन्त स्वाभाविक परिणाम 
यह हुआ कि वे उन्नति के पथ से घडाम से गिर गए। केवल भात्मा के साम्राज्य 
के इच्छुक* वे अपने घर के साम्राज्य को भी कायम नही रख सके, उन्हें 
जो वस्तुएँ वाइबिल की भाषा में सीज़र' को देनी थी उन्हे भी वे सरल बुद्धि 
ईश्वर को दे बैठे ! आदर्शवाद की लहर में मृत्यु की सदा भत्संना करते हुए 

ओर अपने को अमृत के पुत्र” कहते हुए१ तथा अपने यहाँ शूरवीरो के ही 

(१) भत्यगात्मानमंक्षदावृत्तचक्षुरमृतत्वमिच्छनू ॥ फठ० २॥११; यत्र देवा 
अमृतसमानशानास्तृतीये घामब्नध्येरयन्त । यजु० ३२१० 

(२) देखिए ब्रह्मसूत्र झाकर भाष्य ११४ तथा आगे पाचवें प्रकरण में 
मिलाइये बोद्ध और शांकर मत के मोक्ष सम्बन्धी सिद्धान्तो की 
छुलना । 

(३) कुछ कुछ इस प्रकार, यदज* प्रथम सम्बभूव सह तत्स्वराज्यमियाय 
थस्मान्नान्यत्परमस्ति भूतम्‌ । अथर्व० १०७३१; «. : ब्रह्म सम॑ पहुय- 
पात्मयाजी ये स्व॒राज्यमधिगच्छति । मनु० १२१९१ ( स्वेन राजते 
प्रकाशत इति स्वराट्‌ ब्रह्म तस्य भाव' स्वाराज्य ब्रह्मत्वमू, उक्त पर 
फुल्लूक भट्ट ); सहस्न साकसर्चत परिष्टो मत विद्वति शतेनसन्वनो- 
नवुरिन्द्राय ब्रह्मोद्यतमचंत्ननु स्व॒राज्यम्‌ । ऋ० ११८०९; या यद्यामीय 
चक्षुषा मिन्न वय व सूरयः | व्यचिष्ठे बहुपाय्ये पते महि स्व॒राज्ये | ऋ० 
५१६६६; अस्य हि स्वयवस्तर सवितुः पवचन प्रियं न मिनन्ति स्वराज्यस्‌ । 
ऋण० ५१८८१२१; बाप्नोति स्वाराज्यम्‌ । तेत्तिरीय० १६१२; स स्व॒राड्‌ 
भवति । छान्‍्दोग्य० ७२५१२ 

(४) यथा, परं मुत्यो अनुपरेहि पन्थां यस्ते स्व इतरो देवयानात्‌। 
चक्षुष्सते गुणवते ते क्रवोसि सा नः प्रजारीरियो सोत वीरान्‌ । 
ऋर० र३२०२।१८; शअ्ण्वन्तु विश्वे अमृतस्थ प्रुत्रा आये घामानि 
दिव्यानि तस्थु- ऋ० १० १४१३; इसे जीवेम्यः परिषद धानि 
मेषा नु गाद प्रो अब सतम्‌। छातं जीवन्तु शरद पुरत्रौरन्तं 
सुत्युं दघता पर्वतेन | ऋ० ३०१२॥१८; मा वो मुृत्युः परिव्यथा । 
प्रदन० ६ 


४९ भारत का पराविद्या सस्वधी अभिनिवेश-- 


जन्म की सदा कामना करते हुए* वे अपने इतिहास में उस दशा को पहुँचे 
जब कि मृत्यु भी उन पर तरस खाने लगी। वे मृत्यु के वितत' पाश् में ग्रसित 
हो गये। ते मृत्योयन्ति विततस्य पाशम्‌ * । किन्तु यह सब एक अत्यन्त गलत 
निष्कर्ष होगा जिसके विवेचन में हम यहाँ भ्रवृत्त नही हो सकते, क्योकि हमारा 
प्रधान विषय भारत के मौतिक विषयो सम्बन्धी ज्ञान का निरूपण नही, 
बल्कि उसकी एक अद्वितीय महिमा-शालिनी विचार-प्रणाली का जो नितानन्‍्त 
रूप में आध्यात्मिक है अन्य उसी के समान स्वरूप वाली विचार-प्रवु- 
त्तियो के साथ सम्वन्ध दिखाना ही है । किन्तु फिर भी यह कहना आवश्यक होगा 
कि चूकि इन विचार-प्रणालियो में विशेषत भौतिक ज्ञान सम्बन्धी विचार उप- 
लव्घ नही होता ( सास्य, वेशेषिक आदि के विषय में तो, जैसा कि हम 
आगे कहेगे, यह कहना कभी ठीक नही) तो हमारे यह सममभने का कोई कारण 
नही कि इनकी पृष्ठभूमि सें एक महान्‌ भौत्तिक विचार की परम्परा जरूर न 
रही होगी जिसकी पीठ पर सवार होकर ही और जिससे अतीत ज्ञान की गवे- 
षणा में ही ये दर्शन प्रवृत्त हुए होगे। ऐसे प्रमाण उपलब्ध हे जिनके आधार 
पर कहा जा सकता है कि भारत की अध्यात्म विद्या की परम्परा प्रारम्भ से 
ही एक महान्‌ भौतिक उन्नति की अपेक्षा रखती है, किन्तु इसका यह तात्पर्य 
कदापि नही कि ऐतिहासिक तौर पर यह सिद्ध किया जा सकता है कि सर्व- 
विध भोतिक उन्नति करके ही भारतीय अध्यात्म विद्या की गवेषणा में प्रवृत्त 
हुए थे। जो यहाँ तात्पय हैं वह केवल यही है कि भोतिक पक्ष का महत्व 
भी भारतीयो को अज्ञात न था मौर उस पर सामान्य रूप से विचार कर के 
ही और उसे अपूर्ण और अनारत्म' पाकर ही वे उससे अतीत वस्तु की गवेषणा 
में लगे थे। वैसे मानवीय मस्तिष्क के विकास का क्रम भी यह हैं कि वह अचित्‌, 
अनात्म गौर अनित्य का सम्यक्‌ विवेचत करके ही चित, आत्मा और नित्य की 
ओर प्रगमन करता है, असत्‌ और अपूर्ण की जाँच पडताल करके ही सत्‌ और 
पूर्ण की उपलब्धि करता है, सान्‍्त, परिच्छिन्न, निरक्‍्त और अल्प का पूर्ण अन्वे- 
पण करने के उपरात्त ही अनन्त, अपरिच्छिन्न, अनिरुकत और भूमा में अपने 
को मिलाने का प्रयत्न करता हैं। प्रकृति" को जाने विना कोई सास्य साधक 
धुरुष' से उसका किस प्रकार विवेक करेगा ? दृश्य को समझे विना कोई योगी 

(पातजल ) किस भ्रकार द्रष्टा से उसके हेयहेतु' सयोग की निवृत्ति कर सकेगा, 

(१) यथा भा ब्रह्मत्‌. «. « राजन्यः शूरष्द्षव्योड्तिव्याधी सहारयों जायताम्‌ 

यजु० ररर२ 
(२ ) उपनिषद्‌ । 


बौद्ध दर्शन तथा अन्य भारतीय दर्शन प्‌० 


“स्वरूप! में प्रतिष्ठा पा सकेगा ? विषय” और उसके घर्मों को समझे विना कोई 
अद्वेत-वेदान्ती भी किस प्रकार उसके अध्यास' से प्रत्यगात्म रूप विषयी' 
को मुक्त रख सकेगा ? प्रत्येक दशा में प्रकृति सम्बन्धी ज्ञान तो उसके लिए 
अपेक्षित है ही' । फिर एक ऐतिहासिक तथ्य यह भी है कि सामाजिक 
स्थिरता और भौतिक समृद्धि तथा सम्पन्नता की एक साधारण अवस्था में ही 
दार्शनिक चिन्ताएँ पनप सकती हें और एक असमभ्य अथवा अधंसम्य एवं 
जअव्यवस्थित समाज में वे सम्भव नही । हम जानते है कि उपनिषत्काल से 
चहुत पहले ही भारतीय भौतिक चिन्तन की एक विशेष रूप-रेखा बन चुकी 
थी और भारतीय समाज सस्थापन एक निद्चित स्वरूप प्रोप्त कर चुका 
था । तब से ठीक अठारहवी शताब्दी के उत्तराद्ध तक, जो यूरोप में 
व्यावसायिक क्रान्ति के प्रारम्भ का समय हैं, भारत सभी भौतिक विषयो 
में ससार का सिरमौर था । किन्तु उसी समय एक महती आत्म-विस्मृति 
अयवा मूर्च्छ का शिकार उसे बन जाना पडा जिससे अभी उसने मुक्ति 
पाई है । अस्तु, भारतीय ज्ञान भौतिक क्षेत्र में भी महान्‌ हे और यदि उसकी 
आध्यात्मिक दाशेनिक प्रणालियो के एकागी चित्र को देखकर कोई यह भी 
कहे कि भारत तो केवल स्वप्त लोक का निवासी, अकिज्चनता का उपासक 
और केवल दासता का ही उत्तराधिकारी रहा है तो उसे सिवाय आधुनिक 
भारत के फुकार भरते हुए जातीय चैतन्य के दिखाने के और उत्तर 
ही देने की क्या ज़रूरत हूँ ? किन्तु फिर भी भारतीय विचार की आत्मा का 
अधिवास उसके भौतिक चिन्तन या महत्व में नही, बल्कि उसके आध्यात्मिक 
मन्तव्यों में है। भारत ने भौतिक तत्व के महत्व को भी इस सघर्ष-मय जगत्‌ 
में अच्छी तरह जाना है और आज भी जानता है, किन्तु तरीके उसके सदा 
दैवी ही रहे हे, पाशविक कभी नहीं । केवल भौतिक तत्व की अस्थिर भित्ति 
पर अपने अस्तित्व को कायम रखने की चेष्टा में ग्रीस और रोम, नोसास और 
ऋाल्दिया, बाबुल और मिश्र, असीरिया और फिनीशिया, अपनी प्राचोन 

(१) देखिए इस दृष्टिकोण को लेकर आगे पाँचवें प्रकरण में उपयुक्त दवरेंनों 
के विवेचन । 

4२) सिलाइये, राघाकृष्णन्‌ : इण्डियन फिलॉसफी, जिल्द पहली, पृष्ठ २१-२२; 
वेणी साधव वाडुआ : हिस्द्री आँव प्री बुद्धिस्टिफ फिल्मेंसफी, पुप्ठ २; 
मंक्समुलर : हिस्ट्री आँव सस्कृत लिटरेचर, पृष्ठ २९१ ( पाणिनि आफिस 
सस्करण ) 


५१ प्रागेतिहातिक और ऐतिहासिक यूगों फी विभिस्त विषय-- 


सस्कृतियों के अस्तित्व को खो वेठे हे, किन्तु भारत ने किसी भी बाह्य आधार 
पर अपने अस्तित्व को नही लटकाया, उसने स्फिक्स नहीं बताए, पिरेमिड 
सही खडे किए। उसने ध्यानस्थ होकर ऋचाएँ रची, वेद मन्त्र गाए। स्फिक्स 
और पिरेमिड जाज भग्न हो चुके हें और जो अवशिष्द हे उन पर काल 
की दृष्टि है । सीज़र और सिकन्दर की विजयें आज कहाँ हे ” ताज क्या सदा 
रहेगा ? किन्तु देश और काल की सीमा से परे भारतीय विचारको की वह 
शाश्वत सत्य पर आधारित विचार-परम्परा जो स्वाभाविक विरासत के रूप 
में हमें मिली है, सदा अमर रहेगी । उसी का पर्यवेक्षण करते हुए भाज 
भारतीय मनीषियो के भौतिक विज्ञान सम्बन्धी विचारो के पर्यालोचन का 
हमारे पास अवकाद नहीं है । फिर भी कुछ अप्रसग में पड पभागतिहासिक 
और ऐतिहासिक यूगो की भारतीय सौतिक उन्नति के किचित्‌ दिग्दशंन 
द्वारा हम यहा यह देखने का प्रयत्न करेंगे कि किस भ्रकार एक अत्यन्त 
पुरातन यूग में मोतिक चिन्तन के शिखर पर चढकर भी भारतीय मनीषा 
को शान्ति न मिली और तव उसने अध्यात्म विद्या सम्बन्धी जिज्ञासा की, 
पजिसमें उसे जीवन और जगत्‌ का समाधान मिला । 
सारत भूमि मानव-सम्यता की आदि जननी और मानव -जाति की सामान्य 
बात्री रही हे । कवि-गुरु के शब्दों में-- 
प्रथम प्रभात उदय तव गगने 
आमैतिहासिक ओर ऐतिद्दासिक प्रथम सामरव तव तपोवने । 
थुगों की विभिन्न विषय सम्बन्धी प्रथम प्रचारित तव वन भवने 
भौतिक उन्नति के कतिपय ज्ञान धर्म कत काव्य काहिनी' ॥ 
दिग्‌शन से उक्त तथ्य (कि भारत मनुष्य की उत्पत्ति और विकास 
ने अपराविया का निराद्र नहीं के सम्बन्ध में आधुनिक विज्ञानके 
किया) की सिद्धि आधार पर जो विविध विषयक 
अध्ययन हुए हैँ गौर वनस्पति 
विज्ञान, जातिविज्ञान, मानव-वंश-विज्ञान,  जीव-विज्ञान, तुलनात्मक 
भाषा विज्ञान तथा प्राचीन वर्तेनो सम्बन्धी जो नवीन गवेषणाएंँ हुई 
है, वे सव इसी तथ्य की ओर सकेत करती हे कि भारत के तपोवनों 
गौर आश्रमो में ही मानव-सस्कृति ने प्रथम जन्म पाया और उन्ही में उसका 


(१) रबोनद्रनाय ठाकुर ओो राघाकुमुद भुखोपाष्याय के रेस भारतीय 
सम्यतार प्राचीनता प्रवासी आषाद १३४४, पृष्ठ ३४७ में उद्धृत 


बोद्ध दर्शन तया अन्य भारतीय वर्शन प्र 


पोषण भी हुआ। भूतत्वविदू, नृतत्वविद्‌ और प्राणितत्वविद्‌॒ आज 
सब एक स्वर से कह रहे हे कि न केवल सम्यता के ही वल्कि 
जीवन के प्रथम उनमेष का आदि स्थान भारतमभूमि ही हे! 
आधुनिक वैज्ञानिको ने प्रागैतिहासिक विश्व-इतिहास को चार भागों में 
बाँटा है, यथा प्रथम हिम-युग ( तीन राख वर्ष पूर्व ), हितीय हिम-युग 
(दो लाख वर्ष पूर्ब), तृतीय हिम-युग ( एक लाख वर्ष पूर्व) और चतुर्थ 
हिम-युग (पचास हजार वर्ष पूर्व) । इस वर्गीकरण के अनुसार उत्तर पाषाण 
युग ( ३५ से २५ हजार ई० पूर्व ) में पव॑ंत, उपत्यकाओ और समतल्ू भूमि 
के एक निश्चित स्थिति में आने पर पशु-पालन, कृषि और सिट्टी के वर्तनो 
आदि का निर्माण सबसे पहले भारत में आरम्म हुआ। यही अनाज पैदा कर 
और पशुओ को जीवनोपयोगी कलाओ में प्रयुक्त कर मनुष्य ने अपनी सस्कृति 
का उद्घाटन किया, जिसका आरम्भ कृषि से हुआ । सिन्धुतटस्थ सम्यता 
( ई० पूर्व ३२५० से ई० पूर्व २७५० तक ) में बेल, भेस, सुअर, ऊंट आदि 
जानवरो के पाले जासे के जो चिन्ह मिले हे उनसे सिद्ध किया गया हैं कि 
पशुओ के पालने का प्रारम्भ सिन्धु नदी के तट पर ही हुआ और यही पर 
पहली बार बैल को रथ में जोतकर भारतीय कृषक ने विश्व-सस्कृति के मार्ग 
को प्रशस्त किया । वनस्पति शास्त्र की नवीनतम खोजो के अनुसार मानव- 
सम्यता के उद्भव और विकास की गाथा अन्ततोगत्वा गेहूँ के उद्भव और 
विकास की गाथा है' । अमेरिका और यूरोप के वनस्पति शास्त्रियो द्वारा सिद्ध 
किया गया है कि खाद्य गेहूं का उत्पादन सबसे पहले हिन्दुकुश और हिमालय 
के मध्यवर्ती प्रदेश में ही हुआ और इस प्रकार इसी प्रदेश में मानव-सम्यता की 
प्रथम क्रीडा हुई । येरू केम्न्निज ऐक्सपिडिशन' के प्रसिद्ध विद्ानो ने जो सम्रह 
शिवालक के प्रदेश में प्राप्त किए थे उनके आघार पर वे इसी निष्कर्ष पर पहुँचे- 
कि मनुष्य का विकास सम्भवत हिमालय के अब्चल में कही उत्तर-पश्चिम 
पजाब की ओर काश्मीर में हुआ जहाँ पहले 'सिवपिथेकस” नामक जबडा मिला 
था, जो पूर्ववर्ती मनुष्य का चिन्ह हैं? । इन विद्वानों के मत में यदि भारत 


समस्त मानवता का नही तो कम से कम प्रागेतिहासिक सम्यता का तो पालना 


(१) द्रष्टव्य डा० राघा कुमुद सुखोपाध्याय का लेख भारतीय सम्यतार 
प्राचीनता' प्रवासी, आबाढ_१३४४, पृष्ठ ३४७-३५०; मिलाइए मॉडर्न 
रिव्यू, जनवरी १९३९, पृष्ठ (१०७ । 

(२) उपयुक्त के समान ही। 


५३ प्रामेतिहासिक और ऐतिहासिक युगो की विभिन्‍त विषय-- 


अवश्य ही था । डाक्टर इलियट स्मिथ की राय में 'एन्थ्रेपोयिड वन्दरों और 
अनुष्य के सामान्य पूर्वज सम्भवत' मायोसीन युग में उत्तरी भारत में रहते 
च्ये | प्रोफेसर लऊ का विचार हैँ कि उन मनुष्यों को ढूढने के लिए, जिनकी 
मुखाकृति की विशेषताएँ सबसे अच्छी तरह क्रोमेगनन मनुष्यों से मिलती हें, 
हमें हिमालय के उत्तर ओर दक्षिण के प्रदेशों में ही जाना पडेगा ३ | प्रसिद्ध 
भूगर्भ विद्या विशारद प्रोफेसर वैरेल भी इसी निष्कर्ष पर पहुंचे कि मायोत्तीन 
युग के अन्त में मानव और हिमालय साथ ही साथ उत्पन्न हुए! । प्रागैतिहासिक 
अर्तनो के अध्ययन से हम इसी निष्कर्ष पर पहुँचते हैँ कि भारत ही सस्यता 
के उद्गम और विकास का आदिम स्थान है और ईसा के ३००० वर्ष पर्व सिन्धु 
नदी की घाटी के निवासियों ने अपने विचार और सस्कृति यूफ्रेट नदी की 
घाटी के सुदूर केन्द्रों तक प्रसारित किए थे। फारिस और मैंसोपो्टेमिया के 
आचीन प्रागैतिहासिक शहरो में जो वर्तेत और मुहरें मिली है थे सब उस विषय 
के विद्वानों के विचार में सिन्धु नदी की घाटी की वनी हुई है । तेल अस्मर की 
असिद्ध मुद्राएं भी भारतीय कारीगरी के नमूने सिद्ध की जा चुकी हूँ गौर 
इसी प्रकार मोहनजादरों गौर हरप्पा की खुदाई में प्राप्त वर्तत सारत की 
आगेतिहासिक कारीगरी को वलोचिस्तान और ईरान में के जाया जाना 
'सिद्ध करते हे! । तुलनात्मक भाषा विज्ञान का साक्ष्य यद्यपि इस विषय में 
चहुत कुछ अस्थिर है, किन्तु यदि आचार्य मेक्समुलर का यह सूत्रात्मक 
कथन कि मनुष्य जाति के प्राचीन इतिहास के सम्बन्ध में उन्नीसवी शत्ताब्दी 
में जो कुछ भी अत्यन्त महत्वपूर्ण अनुसन्धान हुआ हे, उसमें सव से वडा 
आविष्कार क्या है, यदि यह उनसे पूछा जाय तो वे केवल कहेगे-- 
संस्कृत द्यो पितर्‌ >ग्रीक ज़ेयस पेटर «लंटिन जूपिटर -प्राचीन नॉ्स 
टर ४, ठीक मान लिया जाय तो हम कह सकते हे कि इसी सूत्रात्मक 
वाक्य में भारतीय सस्क्ृति के सम्पूर्ण प्राचीन स्वरूप का भी तत्व निहित हैं। 
यद्यपि आयों के आदिम निवास स्थान को लेकर कोई निश्चित मत आज तक 
उपस्थित किया नही जा सका हैँ ओर उत्तरी छू व से लेकर ठीक सिन्धु नदी 
(१-४) उपर्युक्त के समान ही । 

(५) देजिए प्रवातों, आषाढ १३४४, पृष्ठ ३४८ तथा मॉडर्न रिव्यू, जनवरी 

१९३९, पृष्ठ ७७-७९ तया पुष्ठ ११५ भी । 
(६) उद्धरण फे लिए देखिए रमेशचद्ध दत्त : हिस्ट्री आँव सिविलिज्षेशन इन 
एन्शियन्ट इण्डिया, प्रस्तावना। 


बौद्ध वर्शव तया अन्य भारतोय वर्शेन प्र 


पोषण भी हुआ। भूतत्वविदू, नृतत्वविद्‌ और प्रोणितत्वविद्‌ आज 
सब एक स्वर से कह रहे हे कि न केवल सम्यता के ही बल्कि 
जीवन के प्रथम उनन्‍मेष का आदि स्थान भारतभूमि ही है । 
आधुनिक वैज्ञानिको ने प्रागैतिहासिक विश्व-इतिहास को चार भागों में 
बाँटा है, यथा प्रथम हिम-युग (तीन छाख वर्ष पूर्व ), द्वितीय हिम-युग 
(दो छाख वर्ष पूर्व), तृतीय हिमन्युग ( एक लाख वर्ष पूर्व) और चतुर्थ 
हिम-युग (पचास हजार वर्ष पूर्व) । इस वर्गीकरण के अनुसार उत्तर पाषाण 
युग ( ३५ से २५ हजार ई० पूर्व ) में पर्वत, उपत्यकाओ और समतल्ू भूमि 
के एक निश्चित स्थिति में आने पर पशु-पालन, कृषि और मिट्टी के वर्तनो 
आदि का तिर्माण सबसे पहले भारत में आरम्भ हुआ। यही अनाज पैदा कर 
और पशुओ को जीवनोपयोगी कलाओ में प्रयुक्त कर मनुष्य ने अपनी सस्क्ृति 
का उद्घाटन किया, जिसका आरम्भ कृषि से हुआ । सिन्धुतटस्थ सभ्यता 
( ई० पूर्व ३२५० से ई० पूर्व २७५० तक ) में बेल, भेस, सुअर, ऊंट आदि 
जानवरो के पाले जाने के जो चिन्ह मिले हे उनसे सिद्ध किया गया है कि 
पशुओं के पालने का प्रारम्भ सिन्धु नदी के तट पर ही हुआ और यही पर 
पहली बार बैल को रथ में जोतकर भारतीय कृषक ने विश्व-सस्कृति के मार्ग 
को प्रशस्त किया । वनस्पति शास्त्र की तवीनतम खोजो के अनुसार मानव- 
सम्यता के उद्मव और विकास की गाथा अन्ततोगत्वा गेहूँ के उद्भव और 
विकास की गाथा हे" । अमेरिका और यूरोप के वनस्पति शास्त्रियो द्वारा सिद्ध 
किया गया है कि खाद्य गेहें का उत्पादन सबसे पहले हिन्दुकुश और हिमालय 
के मध्यवर्ती प्रदेश में ही हुआ और इस प्रकार इसी प्रदेश में मानव-सम्यता की 
प्रथम क्रीडा हुई । येल केम्ब्निज ऐक्सपिडिशन' के प्रसिद्ध विद्वानों ने जो सम्रह 
शिवालक के प्रदेद् में प्राप्त किए थे उनके आधार पर वे इसी निष्कर्ष पर पहुँचे 
कि मनुष्य का विकास सम्भवत हिमालय के अज्चल में कही उत्तर-पश्चिम' 
पजाव की ओर काइ्मीर में हुआ जहाँ पहले 'सिवपिथेकस' नामक जबडा मिला 
था, जो पूर्ववर्ती मनुष्य का चिन्ह है । इन विद्वानों के मत में यदि भारत 
समस्त मानवता का नहीं तो कम से कम प्रागैतिहासिक सभ्यता का तो पालना 
(१) द्रष्टव्य डा० राघा कुमुद॒ सुखोपाध्याय का लेख भारतीय सम्यतार 
प्राचीनता' प्रवासी, आषाट १३४४, पृष्ठ ३४७-३५०; सिलाइए सॉडर्न 
रिव्यू, जनवरी १९३९, पृष्ठ (१०७ । 
(२) उपयुक्त के समान ही। 


प्र प्रागतिहासिक और ऐतिहासिक युगों की विभिन्‍त विषप्‌-+ 


अवश्य ही था । डाक्टर इलियट स्मिथ की राय में 'एन्थोपोयिड वन्दरों और 
मनुष्य के सामान्य पूर्वज सम्भवत' मायोसीन युग में उत्तरी भारत में रहते 
ओ९ | प्रोफेसर छछ का विचार है कि उन मनुष्यो को दूढने के लिए, जिनकी 
मुखाकृति की विशेषताएँ सबसे अच्छी तरह क्रोमेगनन मनुष्यों से मिलती हे, 
हमें हिमालय के उत्तर जोर दक्षिण के प्रदेशों में ही जाना पडेगा३ | प्रसिद्ध 
भूगर्भ विद्या विशारद प्रोफेसर वैरेल भी इसी निष्कर्ष पर पहुँचे कि मायोसीन 
युग के अन्त में मातलव और हिमालय साथ ही साथ उत्तन्न हुए १ | प्रागैतिहासिक 
चतेनो के अध्ययन से हम इसी निष्कर्ष पर पहुँचते हे कि भारत ही सम्यता 
के उद्गम और विकास का आदिम स्थान है और ईसा के ३००० वर्ष पर्व सिन्धु 
नदी की घाटी के निवासियों ने अपने विचार ओर सस्क्ृति यूफ्रेट नदी की 
धाटी के सुदूर केसद्ों तक प्रसारित किए थे। फारिस और मंसोपोटेमिया के 
प्राचीन प्रागैतिहासिक शहरो में जो वर्तत और मुहरें मिली हे वे सव उस विषय 
के विद्वानों के विचार में सिन्‍्धु नदी की घाटी की वनी हुई हे । तेल अस्मर की 
असिद्ध मुद्राएँ भी भारतीय कारीगरी के नमूने सिद्ध की जा चुकी हे और 
इसी प्रकार मोहनजादरों और हरप्पा की खुदाई में प्राप्त वर्तेत भारत की 
प्रागैतिहासिक कारीगरी को वलोचिस्तान और ईरान में ले जाया जाना 
सिद्ध करते हे । तुलनात्मक भाषा विज्ञान का साक्ष्य यद्यपि इस विषय में 
बहुत कुछ अस्थिर है, किन्तु यदि आचार्य मेक्समुलर का यह सूत्रात्मक 
कथन कि मनुष्य जाति के प्राचीन इतिहास के सम्बन्ध में उन्नीसवी छाताब्दी 
में जो कुछ भी अत्यन्त महत्वपूर्ण अनुसन्धान हुआ हूं, उसमें सव से वढा 
आविष्कार क्‍या है, यदि यह उनसे पूछा जाय तो बे केवल कहेगे-- 
सस्कृत दया” पितर्‌ >ग्रीक जेयस पेटर > लैटिन जूपिटर -प्राचीन नॉस 
टर ९, ठीक मात लिया जाय तो हम कह सकते हैं कि इसी सूत्रात्मक 
वाक्य में भारतीय सस्क्ृति के सम्पूर्ण प्राचीन स्वरूप का भी तत्व निहित है। 
यद्यपि आरयों के आदिम निवास स्थान को छेकर कोई निश्चित मत आज तक 
उपस्थित किया नहीं जा सका हूँ और उत्तरी छू व से छेकर ठीक सिन्धु नदी 
(१-४) उपयुक्त के समान ही । 
(५) देखिए प्रवासों, आषाढ १३४४, पृष्ठ ३४८ तथा मॉडर्न रिव्यू, जनवरी 
१९३९, पृष्ठ ७७-७९ तथा पृष्ठ ११५ भो। 


(६६) उद्धरण के लिए देखिए रमेदचन्द्र दत्त : हिस्ट्रो माँव सिविलिज्ञेशन इन 
एन्शियन्द इण्डिया, प्रस्तावना। 


बौद्ध दर्शंत तथा अन्य सारतीय दर्शन पड 


की घाटी तक कोई ऐसा स्थान नही वचा है जिसे आये ससक्ृृति का आदिम 
स्थल दिखाने की चेष्टा न की गई हो* तथापि यह तो निश्चित ही हैं कि 
भारत-यूरोपीय भाषा का प्राचीनतम लिपिवद्ध नमूना यदि कही मिल सकता 
है तो ऋग्वेद में ही और इस ग्रन्थ का अधिकाश भाग निश्चय ही सिन्घु 
और गया के अस्तर्वेद में रचा (गया था, अत वही आये-सम्यता की 
आदिम भूमि भी हैँ। आकेठिक प्रदेश, स्केन्डेनेविया अथवा मध्य एशिया 
को आज आर्यों का आदिम स्थान मानने को कोई तैयार नही है और 
नवीनतम गवेषणा के आधार पर निश्चय ही ऐसा कहा जा सकता हैँ कि 
आये छोग कम से कम पच्चीस हजार वर्ष से भी पूर्व सप्त सिन्धव में बसे हुए थे 
तथा ऋग्वेद में उस समय की स्मृति और ऋलक हुँ। सब के सब मन्त्र उसी 
समय की चर्चा नही करते पर ऋग्वेद-काल तभी से प्रारम्स हुआ ओर ऋग्वेदीय 
सस्कृति का विकास सप्त सिन्ध॒व में तब से ही शुरू हुआ १। सैन्धव सभ्यता 
का कार चाहे हम ऋ्वेद से पूर्व सानें या पीछे, इसमें कोई सनन्‍्देह 
नही हो सकता कि भारतीय ईसा के कम-से-कम ३००० वर्ष पूर्व सभ्यता 
की एक अच्छी सीमा प्राप्त कर चुके थे यदि सभ्यता का मापदण्ड हम 
समाज की कलात्मक, वेज्ञानिक, दाशनिक और सामाजिक चिन्तन की एक ऐसी 
लोक कल्याण विधायिनी परम्परा मानें जिसमे आथिक, नैतिक और राज- 
नंतिक सघटन के परिणामस्वरूप सामाजिक जीवन को सुख और शान्ति देने 
की व्यवस्था की गई हो । कहने की आवश्यकता नहीं कि जब आयें भारत 
में आत्मा और जीव के, प्रकृति और पुरुष के, उन गहन प्रश्नो पर विचार कर 
रहे थे, समाज के उन नियमो का निर्माण कर रहे थे जिन पर एक व्यक्ति अथवा 
वर्ग का कल्याण दूसरे व्यक्ति अथवा वर्ग के कल्याण पर निर्भर है, उन सुन्दर 
वस्तुओं का सृजन कर रहे थे जो अनन्त काल तक मनुष्य की मनस्तृष्ति करती 
रहेगी, उस समय उनके सजातीय भाई पृथ्वी के अन्य भागो में वन्य अवस्था में 
इघर-उधर घू मा करते थे, और सामाजिक सघटन की बात अभी उनके लिये 
शताब्दियों तक दूर थी । तत्त्व जिज्ञासा या आत्मा, मृत्यु ओर जीवन के 
प्रशनो के विवेचन की तो बात ही क्या! अत हम कह सकते हे कि मानव 
सम्यता का अरुणोदय निश्चय ही भारत में हुआ और इसी भूमि पर 
(१) देखिए जहागीरदार : कम्पेरेटिव फिलोलोजी माँव इण्डो आर्यन लेंग्वेजेज्, 
पृष्ठ ५०-५४ ॥ 
(२) सम्पूर्णानन्द * भायों का आदि देश, पृष्ठ २६६ । 


प्‌ प्रागंतिहासिक और ऐतिहासिक युर्गों की विभिन्‍द्र विवय-- 


मानवीय ज्ञान के सूर्य. का सर्वप्रथम रश्मिपात भी हुआ जिसकी झलक 
हमें प्रथम वार ऋग्वेद की ऋचाओ में उपलब्ध होती है । 

जब हम ऐतिहासिक युग में प्रवेश करते हे तो हमें इस वात के 
निश्चय ही अनेक प्रमाण मिलते हे कि भारत ने भौतिक क्षेत्र में विशाल 
उन्नति की थी । गकगणित, वीजगणित, ज्यामित, और ज्योतिष सम्बन्धी 
ज्ञान के अपूर्व भाण्डार का आविष्कार और विकास सव से पहले भारत में 
ही हुआ । “बीजगणित का आविष्कार करने तथा उसे ज्योतिष ओर ज्यामित 
में प्रयोग करने का श्रेय हिच्दुओ को ही है । उन्ही से अरब लोगो ने न केवरू 
वीजगणित सम्बन्धी विचार ही लिए, बल्कि वे अमूल्य सख्या-चिन्ह गौर दश- 
मलव चिन्ह भी जो आज-कल यूरोप में सब जगह प्रचलित हैँ और जिन्होंने 
गणित विज्ञान की उन्नति में अकथनीय सेवा की है, उन्हे भारतीयो से ही मिले 
सूर्य, चन्द्र और नक्षत्रों की गतियो का ठीक-ठीक माप, वर्ष और महीनो का 
विभाग, सौर और चन्द्रभासों का निरूपण, सौर राशि मण्डल, पृथ्वी की स्थिति, 
अपने अक्ष पर उसकी दैनिक गति, चन्द्रमा की गति और पृथ्वी से उसका 
अन्तर, पृथ्वी के व्यास, परिधि और गति आदि का सूद्म विवेचन सर्वे- 
प्रथम आरयों के दवार। ही किया गया। ज्योतिष के अतिरिक्त शिक्षा ( छीक्षा ) 
अर्थात्‌ वर्णोच्चारण शास्त्र *, कल्प अर्थात्‌ वैयक्तिक, पारिवारिक और सामाजिक 
जीवन की व्यवस्था सम्बन्धी शास्त्र, छन्‍्द, यौर निरुक्‍त अर्थात शब्दों की उत्पत्ति 
सम्बन्धी शास्त्र अत्यन्त प्राचीन काल में ही आर्यों के स्वाध्याय और मनन 
के विषय वन चुके थे ओर ज्योत्तिष के साथ मिलकर वेद के पडग० की सज्ञा 
प्राप्त कर चुके थे, जिनका अध्ययन और मनन प्रत्येक ब्राह्मण के लिए आवश्यक 


(१) सोनियर विलियम्स इण्डियन विजूडर्मा पृष्ठ १८४, राघाकृष्णन्‌ : 
इण्डियन फिलॉसफी, जिल्द पहली, पृष्ठ २९ में उद्धुत 

(२) अथ शोीक्षा व्याल्यास्थान. । वर्णः स्वर. । सात्रा वलम्‌ । साम सन्‍्तानः ४ 
इत्युक्त. शीक्षाष्यायः । तेत्तिरीय ० १३२; सिलाइयें भहामाष्य, प्रथर 
अआहिनक । 

(३) पर्णाणसो वर्णविपयंयरच हो चापरो वर्णविकारनाशौ। घातोस्तदर्थाति- 
शयेन योगस्तदुच्यते पड्चचियं निरुकतम्‌ | फाशिका चृत्ति द३॥१०९ ४ 

(४) पषडछ्गों देद. छन्‍्द फात्पों व्याकरण ज्योतिष निरुकत शिक्षा । आपस्तस्द 
शा४$ड८; शिक्षा कल्पो व्याक्रणं निरफ्तं छन्‍्दो ज्योतिषसित्ति । सुण्ठकत० 
शशप 


बीद्ध दर्शेव तथा अन्य भारतोय दर्शन ५६ 


था । ब्राह्मणेन षडछगो वेद निष्कारणोअ्ष्येयो ज्ञेयरव । इन सभी विषयों 
में, और विशेषकर शिक्षा, व्याकरण, छन्‍्द और निरुक्‍त में, जिनकी समष्टि में 
हम आधुनिक भाषा विज्ञान के सम्पूर्ण विषयों को उनके वैज्ञानिक स्वरूप में 
देख सकते है, आर्यों 'ने अत्यन्त प्राचीन काल में आश्चर्यजनक उन्नति की थी । 
यह कहना अतिशयोक्ति न होगा कि भाषातत्त्व के सम्बन्ध में पाणिनि और यास्क 
आदि ने जो विचार हमें दिये हे, उन्हीं के आधार पर भाषा-विज्ञान नामक 
आधुनिक शास्त्र का जन्म हुआ है | भाषा की उत्पत्ति एवं उसके रूप 
और विकास के सम्बन्ध में भारतीय चरणो' और 'परिषदो*” में जिन 
सूक्ष्म नियमों का मनन और अनुसन्धान किया गया था वे आज भी 
यूरोप में एतत्सम्बन्धी महान्‌ गवेषणाएँ होने पर भी पुराने नहीं हो 

पाए है। शिक्षा सम्बन्धी शास्त्र के प्रणेता वाम्रव्य, अग्निवेश्य, 
अग्निवेश्यायन, आत्रेय, गौतम, दल्म्य, अन्यतरेय, उकख्य, ओऔपशिवि, 
काण्व, जातुकर्ण्य तथा माण्ड्केय*, आदि ऋषियों के विषय में, व्याकरण 
शास्त्र के प्राचीन आचार्यों यथा गालव, उदीच्य, काश्यप, गाग्ये, भारद्वाज, 
स्फोटायन, सेनक, शाकल्य तथा शाकटायन आदि के विषय में १, निरुक्‍त शास्त्र 
में यास्क-पूर्व आचार्यो यथा कौत्स, और्णवाभ, क्रौष्टुकी, चर्म शिरस्‌, तैटीकि, 
कार्षायणि तथा स्थोलष्ठीवि आदि के विषय में? और इसी प्रकार धर्म शास्त्र में 
भसनु, बोधायन, कात्यायन, हारीत आदि के विषय में, एवं अ्थंशास्त्र में पिशुन, 
उछश्ना ओर वृहस्पति आदि के विषय में तथा अन्य अनेक विषयों में न जाने 
कितने आचार और विचारको की विज्ञाल परम्पराएँ भरी पडी है, इसका अनु- 
मान नही लगाया जा सकता। भ्रजातन्त्र की प्रथा भारत में वैदिक यूग में थी १, 
लिपि का आविष्कार हो चुका था भारत युद्ध से सात पीढी पहले और कारीगरी 


(१) 'चरणों' और 'परिषदों' के स्वरूप-विनिश्चय के लिए देखिए, मनु० 
१२१११०-१३३; याज्ञवलक्य १॥९; बृहदारण्यक ६६२ । 

(२) जिनके विषय में विस्तृत ज्ञान के लिए देखिए मेक्समुलर : एन्दियन्ट 
सस्कृत लिटरेचर, पृष्ठ ७२-७३ 

(३-४) देखिए मेक्समुलर: एन्शियन्ट संस्कृत लिटरेचर, पृष्ठ ७२-७३ 
तथा ७७ | 

(५) देखिए अथवें० ३४४२; मिलाइए महापरिनिब्याण सुत्त (राहुल सांझ- 
त्यायव का हिन्दी अनुवाद ) पृष्ठ ११८, रायज़् डेविड्स : बुद्धिस्द 
इण्डिया : पृष्ठ २२, एक उत्तरकालीन युग में तो भारतीय इतिहास 


च्छ प्रागेतिहासिक और ऐतिहापिक यु्गों को विभिन्‍न विषय-- 


के क्षेत्र में बढ़ई के काम, छोहार के काम, चमडा रंगते के काम, सिचाई के 
काम, कपडा बुनने के काम आदि शिल्प वैदिक युग में प्रचलित थे । कपडे बुनने 
का काम भी भारत में सव से पहले प्रारम्भ हुआ और विदेक्षो के साथ यात्रा 
और व्यापार की कहानी तो भारत की निश्चय ही वहुत पुरानी है । निश्चय 
ही सोलह-महाजन पद युग (ई० पू० आठवी छातताब्दी से ई० पूर्व छठी शताब्दी 
तक, ) से बहुत पूर्व, वावेंर जातक और सुप्पारक जातक (ई० पूर्व० ण्वी 
शताब्दी ) की परम्पराओो से वहुत पूर्व, ऋग्वेदीय युग में ही भारतवासी 
विदेशों के साथ व्यापार करते थे। वास्तुकला में देखिए तो वस्तु सामग्री 
'का निरूपण, निर्माण-योजना, स्थल-निर्वाचन, रचनाकार्यों का विधान और 
उद्योग के वर्गीकरण आदि का निरूपण, शिल्पियो के विभेद, काष्ठोत्पादक 
व॒क्षो की उपयोगिता के अनुसार श्रेणियाँ, पत्थरों और इटो के वर्गीकरण 
आदि का विवेचन, मूर्ति कला में देखिए तो भारतीय मूर्तियों की घ्यान- 
सयता, उनके निर्माणकर्ताओ की शून्यता की अंपूर्व अनुभूति, देवत्व के साथ 
एकात्मता का उनके द्वारा अपूर्व स्थापन, चित्रकला में देखिए तो प्रारम्भ 
से ही उसके रूप भेद, प्रमाण, भाव, लावण्य-योजना, सादृश्य और वर्णिका 
'भग जेसे सूक्ष्म विभेद*, संगीत कला में देखिए तो वैदिक युग में ही 


में प्रजातंत्रो की परम्परा के विषय में देखिए डा० फाशीप्रसाद 
जायसवाल का यह कथन (४0798 शो०आ8 ज्ञात 75000900708 
ए70ए8 ४86 ए8 780. ४78७४०078 ४06 ई0ए्ग्रपैद॥४07 ० 
06 ऐं+९ऐ 98068 0 औ0७708, 06 |87288४४ #'€तेशशोे 
+७ए०एश6शश 50868 7 6 योघेय ई९पै९'8॥४00 70 6 
चरा76 ० हिधात009 (एए७/7७, ००7एपष्ठाणतष्ट ४॥6 ]६726 
कि80 06ज्९७॥ 906 5700] 870 $06 चं]ा०7४५/ न्यूमिसमेंटिक 
सोसायटी के उदयपुर-अधिवेशन (१९३६) पर विए गए डाक्टर 
काशीप्रसाद जायसवाल के अभिभाषण का एक अंश | मिलाइये, स 
विशोष्नुब्यचलत्‌ ॥ त सभा च समितिश्च सेना च सुरा चानुत्यचलन्‌ । 
अथर्वे० १५१४१-२; 

११) देखिए समस्त, अध्याय १२; सत्सार शिल्पशास्त्र, अध्याय २ 

(२) “॥686 85 ए97९0०७०(४४ 876 8पीटलाफ गज ध०गराइछए०४ $0 
7076 #॥86 $#6 &ए ए 09थाएणराएु 780 08७7 6-शाशए०ए 


चौद्ध दर्शन तथा अन्य भारतीय वर्शन ६०' 


न्‍की ओर ले चल । भगवान्‌ नारद और सनत्कुमार का उपर्युक्त उपाख्यान 
आान्दोग्य उपनिषद्‌ में है और भगवती मैत्रेयी की प्रार्थता बृह॒दारण्यक उपनिषद्‌ 
में । उपनिषदो के आपेक्षिक कालू-पर्याय-क्रम के विषय में महान्‌ विप्नतिपत्तियो 
के होने पर भी उपर्युक्त दो उपनिषदें प्रायः सभी प्रामाणिक विद्वानों के द्वारा 
पप्राचीनतम एवं पू्॑-बुद्धकालीन मानी गई हें, जिनका निश्चित ऐतिहासिक 
काल कम-से-कम सातवी शताब्दी ईसवी पूर्व माना जा सकता हूँ। 
भगवान्‌ नारद के द्वारा ग्रिनाई गईं विभिन्न विद्याओ के आधुनिक 
'्पर्यायवाची नामो की ओर यदि हम कुछ थोडा सा भी ध्यान दे तो हम देख 
सकते हे कि उस अज्ञात प्राचीन काल में ही जिसका इतिहास के पास कोई 
स्पष्ट साक्ष्य नही है, भारत भौतिक ज्ञान सम्बन्धी कितनी सर्वांगीण उन्नति कर 
चुका था और उससे अतीत ज्ञान की जिज्ञासा ने उसके हृदय में प्रवेश 
-कर उसे कितना व्यथित बना दिया था ! अध्यात्म-ज्ञान की जिस अदम्य तृषा 
को अनुभव करने और उसे वृद्धि देने के लिए शास्ता यीशु ने अपने शिष्यो 
-को बहुत शताब्दियो बाद एक अन्यत्र भूखण्ड में प्रेरित किया ओर जिस तृषा के 
कुछ अस्पष्ट लक्षण जीवन को सर्वथा सुख और आश्ञामय दृष्टिकोण से ही देखने 
वाले ऋग्वेदीय ऋषियों ने भी अपा मध्ये तस्थिवास तृष्णाविदज्जरितारम्‌*” 
'जैसी विह्वलतापूर्ण उक्तियो में प्रकट किए थे, उसी के स्पष्ट रूप को एक गहन 
दाशेनिक अभिव्याप्ति के साथ हम भगवान्‌ नारद के इन शब्दों में पाते है 'सो5ह 
भगव शोचामि त मा भगवान्‌ शोकस्य पार तारयतु” (सो हे भगवन्‌ ” में 
शोक करता हूँ, ऐसे मुकको आप शोक से पार कीजिये ) । सन्त तुकाराम के 'जरो 
'तैसो ज्ञानवण्ड', गोस्वामी तुलसीदास जी के जान कहावत जानो कहा है' अथवा 
“इजील के जो अपने ज्ञान को बढाता है वह केवल अपने शोक को ही बढाता 
है, ये शब्द सम्पूर्ण भोतिक चिज्ञानों के वेत्ता नारद के बारे में भी कितने 


(१) असतो मा सदृगसय तससो मा ज्योतिर्गेसय मृत्योर्माउ्ूत गमय । 
बुहदारण्यक १३२७ 

(२) देखिए राघाहृष्णन्‌ : इण्डियन फिल्यंसफी, जिल्द पहली, पृष्ठ १४२, 
दासगुप्त : हिस्ट्री आँव इण्डियन फिलॉंसफी, जिल्द पहली, पृष्ठ ३९. 

(३) जिसके लिये डा० भगवान्‌दास का दर्शन का प्रयोजन' द्रण्टव्य है । 

(४) पूर्ण उद्धरण के लिए देखिए आगे दूसरा प्रकरण : 'भारतोय दशेन का 
ऐतिहासिक विकास । 

(५) द्रष्टव्य बुक ऑफ ऐक्लेज़ियास्टीज़' । 


६१ अचित्‌ से चित, भूत से अध्यात्म--- 


सही है, यह हमारे लिये जानना कुछ कठिन नही है । निश्चय ही आज भी 
हम समग्र भौतिक विज्ञान को जानकर केवल नाम मात्र को जानते हे, केवल 
शब्द मात्र ही हमारे आश्रय होते है । यदि आत्मज्ञान का प्रकाश हमारे हंदयो में 
आविर्भूत नही होता, यदि जात्म-विद्या आकर हमारे सव भौतिक ज्ञान को प्रकाश 
और पूर्णता नही देती, ताकि अपनी चेतना को शिक्षित कर हम उसे ऊर््व 
नैतिक घरातलू पर ले जा सकें, तो केवऊ भौतिक वस्तुओं के सचय से 
हम मानव को सुखी नहीं बना सकते । इस प्रकार तो हम 'विद्या' से भी अन्धन्तम 
लोक मे ही प्रवेश करेंगे । केवल भोतिक ज्ञान हमारा जाता कभी नही वन 
सकता । भारत भी अपने प्राचीनतम इतिहास में एक ऐसी स्थिति में होकर 
गुजरा था । निश्चय ही समस्त दृश्य जगतू को चह उत्त समय देख चुका था, 
जितना वह देख सकता था, छान चुका था, जितना वह छान सकता था, कर्म 
के द्वारा अजित छोको का वह परीक्षण कर चुका था और इस सव प्रपब्च को 
ठीक परीक्षण कर चह उसे अमृतत्व के लिए, दुख के आत्यन्तिक निरोध के 
लिए, निरथंक पा चुका था । न जाने किस बज्ञात युग में उसका यह गम्भीर 
निर्धोष हुआ था दृष्ट से उसकी सिद्धि सम्भव नही 'भूमा ही सुख है, अल्प में 
सुख नही १, इतने से वह जाना नही जाता*' और फिर नामरूपात्मक वस्तुजगत्‌ 
से ऊपर उठकर उसकी भ्रतिष्ठा रूप परमार्थ सत्ता के स्पष्ट दर्शन करते 
हुए ही सम्भवत- उसने कहा था इदमहमनृतात्‌ सत्यमुपैभि!३ ( यह में असत्य 
से सत्य को जाता हूं ) । प्रकृति हारा प्राप्य समस्त ज्ञात और सोग को विवेक 
की त्तराजू में उसने त्तौछा था गौर उसे विलुकूल छूछा पाया था, फिर सत्य की 
प्रतिकृति को छोडकर वह उसके प्रकृत्त स्वरूप की गवेषणा में प्रवृत्त क्यो न 
होता ? निरचय ही दृश्य जगत्‌ से चिषण्ण भारत, अत्तीत्त, असीम ज्ञान की 
गवेषणा में छटपटाता भारत, प्रपल्चोपशम की साधना में भ्रवृत्त हुआ, परि- 
पूर्ण ज्ञान स्वरूप आत्मतत्व के अनुसन्धान में ऊूगा । ब्रह्मविद्या के दरवाज्े 
को उसने खटखदाया, सभी वाहथ महाभूतो को, परमाणुओ और भौतिक 
कारणवादों को बुलाकर उसने उनसे प्रइव किया कि तुम्हारा प्रेरयिता कौन 
है ? इसी प्रकार आन्तरिक देवो से, स्थूल इन्द्रियो से लेकर प्रकृति के प्रथम 


(१) न दुृष्ठात्‌ तत्तिद्धिः | सांख्य प्रवचन सूत्र श२ 

(२) भूसा ये सुख नाल्पे सुख्मस्तीति | छान्‍्दोग्य० ७२४१ 
(३) चेतावता विदितं भवति १ बुहदारण्यक० २१ 

(४) यजु० १७७ 


बौद्ध दर्शन तथा अन्य भारतीय दर्शन दर 


“परिणाम बुद्धि तक, उसने पूछा कि तुम्हारा अधिपति कौन है ? एक नि स्तब्ध 
शान्ति थी ! सभी विस्मित और मूक थे ! देश, कार और कार्यकारण-भाव 
का वहाँ कही पता न था | 'विज्ञाता को भरे किससे जाना जाय! यही एक 
विवद्यता थी । नाम और रूप वहा नही था, मे या मेरे! की उपलरूब्धि वहा 
नही थी! इन्द्रिय, उनके विषय, विज्ञान, सस्पर्श और वेदनाएँ (बौद्ध अर्थ ) 
ततो व्यवहार दशा में ही छूट गई थी, अत भेद वहाँ कहाँ से आता ? अनित्यता 
ओर दुख कहाँ से प्रवेश पाते ? मृत्यु का वहाँ कही पता न था, क्योकि अमृत 
तो भी वहाँ न था" । ऐसी अनिरुक्‍त वह अवस्था थी, ऐसी अजात' और “अमूत' 
-तत्व की वह गहरी अनुमूति थी, किन्तु अभाव से व्यतिरिक्त, विनाश से 
विपरीत । जड मोहहि बुध होइ सुखारे । सभी ज्ञान की वहाँ सार्थकता थी, 
सभी थकावट की समाप्ति थी। पारमाथिक अवस्था के इस प्रकार सर्वथा अनि- 
वंचनीय और अनिरुक्‍त होने पर भी औपनिषद ज्ञान ने प्रथम प्रश्त (भौतिक 
कारणवादो के प्रेरक सम्बन्धी ) के उत्तर को ब्रह्म' शब्द से तथा द्वितीय प्रश्त 
( मानसिक कारणवादो के मूल कारण सम्बन्धी) के उत्तर को आत्मा' शब्द 
से प्रकट किया और फिर दोनो की एकात्मता को साक्षात्कार करते हुए, 
मोक्ष-सत्र में प्रवेश करते हुए, अयमात्मा ब्रह्म, तत्त्वमसि' इस प्रकार से आदेश 
का उसने उपसहार किया । इसी परम्परा में आने वाले किन्तु एक विपरीत 
अकार से सभी बाह्य और जआान्तरिक जगत्‌ के उपादान स्व॒रूप , वेदना, सन्ञा, 
सस्कार और विज्ञानो को न वह मेरा है, न वह में हूँ, न वह मेरा आत्मा है 
इस प्रकार अनात्म वस्तु बताते हुए सम्यक्‌ सम्बुद्ध ने प्रकृत, परम ज्ञान का मार्गे 
दिखाया । इतिहास को दुहराते हुए अपने ज्ञान की वर्तमान अवस्था में फिर 
-हमें यही भ्रइनो का प्रश्व करना है को नु आत्मा कि ब्रह्म ?! कस्मिन्नुखलु 
विज्ञाते सर्वरभिद विज्ञात भवति' ? <दुक्ख निरोधो कथ होति” ? क्‍या आत्मा 
हैं? क्या यह ब्रह्म हैं ? किस एक के जान लेने पर यह सब कुछ जाना जाता 
है ? एवं जीवन में दुख-निरोध किस प्रकार होता है ? आदि । ज्ञान के 
उच्चतम विकास के परिणामस्वरूप उठाएं गए इन प्रइनों के व्यापक समाधान 
पर ही न केवल सभी भारतीय दर्शनों के पारस्परिक सम्बन्ध की, किन्तु 
साधारणत मनुष्य के सामाजिक, राजनैतिक और जार्थिक जीवन के अन्तस्तल में 
रहते वाली समस्याओ के भी हल निर्भर हे । फिर जिस अक्षय पद को मनुष्य को 


(१) न मृत्युरासीदमृतं न तहि। ऋ० १०११२९२ 


ई२) देखिए चतुर्थ प्रकरण में 'अनात्मवाद! का विवेचन । 


३ अतः ज्ञान को सपरोज्न अनुभूति पर आयारित भारतीय दर्शन--- 


खोजना है, जो सभी भौतिक निरुक्तियो से अतीत होने के कारण मानवीय 
विकास की उच्चतम अवस्था का परिचायक हैं और सभी मानवीय प्रयत्नो 
का स्वाभाविक पर्यवसान है [ ब्रह्मात्मतावगमादेव सर्वेक्लेशप्रह्मणात्‌ 
थुरुषार्थ सिद्धे --शकर ) वह तो में और तू के, ज्ञाता और जेय के, वास्तविक 
सम्बन्ध फे विवेचन के विना उपलब्ध ही नहीं हो सकता । दुख, अनित्य और 
अनात्म को सुख, नित्य और आत्मा से अलूग कर देखने के विना किसी प्रकार 
दुःख-विमुक्ति की समस्या हल नही होती । इसीलिए भारतीय विचार शास्त्र 
में ब्रह्म-जिज्ञासा का प्रारम्भ होता है, उसकी सभी मननशील विचार-प्रणालियो 
का उद्भावन होता हैं। 
जिस भारतीय दर्शत का उद्भावन उपर्युक्त प्रकार से आध्यात्मिक 
कारणों को केकर हुआ ओर जिसमें सत्य के अपरोक्ष दर्शन अथवा दुख-निरोध 
के यही जीते जी साक्षात्कार कर लेने पर सदा 
अत: ज्ञान की अपरोक्ष जोर दिया गया है, वह केवल बुद्धि के प्रयोग के 
अज्ुभूति पर आधारित द्वारा ज्ञातव्य नही। जिस प्रकार वनस्पति-शास्त्र 
भारतीय दर्शन से अधि- जथवा गणितश्षास्त्र का विद्यार्थी नैतिक रूप से 
कारी का संप्रश्न सदा पतित होता हुआ भी अपने विज्ञान में निषुणता 
डी अत्यन्त आवश्यक प्राप्त कर सकता है, वैसा अध्यात्म-ज्ञान के 
ओर महत्वपूर्ण. सम्बन्ध में कभी नहीं कहा जा सकता। 
हमारे सभी दर्शनकारो ने जीवन की गम्भीरतम 
समस्या को लेकर ही दाशेनिक विचार किया है और उनकी मान्यता 
है कि जब तक जीवन सस्कारी न बने, तव तक बौद्धिक उन्नति भी 
बन्धन का ही एक कारण बनती है | इसोलिए पहले हम देखें कि दर्शन 
अथवा अध्यात्म-विद्या या ब्रह्म विद्या अथवा श्रेष्ठश्ञान के अधिकारी के विषय 
में सभी भारतीय दशेच क्या कहते है ? इसे जानकर विभिन्न भारतीय दर्शनों 
का जीवन के प्रति क्‍या दृष्टिकोण ओर सम्बन्ध है, तथा जीवन की पवित्रता 
का वे क्‍या मूल्य आँकते है, इस पर तो प्रकाश पडेगा ही, साथ ही हम यह भी 
देख सकेंगे कि तत्वज्ञान सम्बन्धी बातो में अनेक विभिन्नताएँ रखते हुए भी जहाँ 
तक मनुष्यता की महिमा के साक्षात्कार से सम्बन्ध है जिसका अरुणोदय चारिश्य 
की प्रतिष्ठा होने पर ही जीवन में होता है, समी भारतीय दर्शन कितनी 
समानता रखते हे । अत' अत्यन्त सक्षेप में प्रायः सभी भारतीय दर्शनों के साक्ष्य 
से हम देखेंगे कि भारतीय दर्शन में अध्यात्म-ज्ञान का अधिकारी कौन है? 


बौद्ध दर्शन तथा अन्य भारतोय दर्शन द्४ड 


श्रौत परम्परा की प्रायः सभी वरशंन-प्रणालियो में अधिकारी की 
साधन सम्पत्ति पर जोर देते हुए चित्त की शुद्धि के लिए नित्य नेमित्तिक 
कर्म और वर्णाश्रम धर्म प्रतिपादित कतंव्यों के 

अध्यात्म-ज्ञान का अधि विधिवत्‌ पूर्ण करने का प्राथमिक आदेश्य दिया 
कारी कौन ? विभिन्न गया है। इसी सम्बन्ध में तीन ऋणो को 
भारतीय दशेन परसूुप- चुकाने की भी बात कही गई है' । सम्यक्‌ 
राओं के सम्मिलित सम्बुद्ध ने यद्यपि गृहविनय का भी अनुत्तर उपदेश 
साक्ष्य से इसका निर्णय दिया किन्तु उतके उद्देश्य के अत्यन्त गम्भीर 
और प्रायः सर्वातिशयी होने के कारण प्रन्नज्या 

को ही उन्होने पूर्ण निर्मल मार्ग माना और इसीलिए उनके उपदेश 
अधिकाशत भिक्षुओं को ही सम्बोधित किये गये । जिस प्रकार श्रौत 
परम्परा के दद्न नो में वर्णाश्नम धर्म के कतंव्यो की अध्यात्म ज्ञान की अधिगति 
के प्रति महत्व की स्वीकृति है, उसी प्रकार भगवान्‌ वुद्ध ने भी भ्रन्रज्या से 
पूर्व आवश्यक पारिवारिक कतंव्यों ओर सामाजिक उत्तरदायित्वों की पूर्ति 
पर जोर दिया है । ऋण-विमुक्ति बुद्ध के धर्म-विनय में प्रन्नज्या पाने की एक 
आवश्यक शत्ते थी | भगवान्‌ बुद्ध ने समग्र मानव-जाति को एक मानकर सवे- 
कल्याणकारी उपदेश दिया है । इसलिये वर्ण-मेद के अनुसार वहा कतंव्य का 
विधान न होकर सबको विशुद्धि का समान अधिकार और आश्वासन प्राप्त 
है । वर्ण और आश्रम-कतंव्य, जो सावंजनिक दृष्टि से हितकारी हे, अध्यात्म 
मार्ग में सहायक वे हो सकते हे। फिर भी ये पूरा रास्ता तो नही ले जा 
सकते। इस बाह्य और प्राथमिक आचरण की तैयारी के समान मोक्ष-साधक 
के लिये प्राथमिक बौद्धिक तैयारी के विषय में भी हमें समझना चाहिये। 


(१) ऋणानि न्रीण्यपाकृत्य मनो मोक्षे निवेशयेत्‌ ॥ सनु० दारे५ तथा 
अघीत्य विधिवद्वेदान्‌ पुन्नाइचोत्पाद्य धर्मतः । इष्ट्वा व शक्तितो यज्ञे- 
मेनो सोक्षे निवेशयेत्‌ ॥ अनधीत्य द्विजो बेदाननुत्पाद्य तथात्मजान्‌ । 
अनिष्ट्वा चेव यज्ञैर्च मोक्षमिच्छन्‌ ब्नजत्यथः ॥ भमनु० ६।३६-३७; 
गुही भूत्वा वनी भवेत्‌ वनी भूत्वा प्रश़जेतू । जावाल० ४; मिलाइये 
स्वकर्म स्वाश्रमविहितकर्मानुष्ठानम्‌ ॥ सांख्य सूत्र शौरे५; . मिलाइये 
नरः पितृणामनृण प्रजाभिवेदेऋषोणा ऋतुशि- सुराणाम्‌। उत्पद्यते साधे- 
समृणस्त्रिभिस्तय॑स्थास्ति मोक्ष फिल तस्य सोक्ष.। बुद्धचरित ९६५ 
( जोहनस्टन फा सस्करण ) 


द्प्‌ अध्यात्म-ज्ञान का अधिकारी कौन ?--- 


वेद-वेंदाग आदि को समझने की योग्यता तो सम्पादन करनी ही होगी, क्योकि 
आचायें कूल से वेद को पढकर ही तो*, उसको जानने के लिए गुरु के पास 
जाकर ही तोर, औपनिषद पुरुष सम्बन्धी प्रदन करके ही तो *, वेदात विज्ञान 
से सुनिश्चित होने के उपरान्त ही तो* उस शास्त्रयोनि' ब्रह्म को जानना होगा* । 
विना चेंद जाने हुए उस वृहत्‌” स्वरूप को कोई किस प्रकार जानेगा( ? जनक 
जैसे अनुभव-सम्पन्न मवीषियो को भी तो उसके लिए 'अघीतवेद! और “उक्त 
उपनिपत्क होना पडा, सम्य॒क्‌ सम्बुद्ध को भी तो अपने पहले के सहत्लाव्दियो के 
दाह निक ज्ञान का पारायण करना पडा । फिर चाहे वैदिक ज्ञान हो, या वेदान्त 
सम्बन्धी ज्ञान, या सौगत मत सम्बन्धी अभिज्ञा, ये अन्‍्तत' हमारी सहायता 
नही कर सकते । अनुवृत्ति' तथा 'निवृ त्ति! सम्बन्धी नियमो को भली प्रकार 
जानकर भी, समग्र मीमासा नियमो को छानकर भी, उपक्रमोपसहार, मभ्यास, 
गपूव॑ता, फल अर्थवाद, और उपपत्ति इन पड़्विध लिगो९ का भरी प्रकार 
निरीक्षण करके भी, नीताथें और नियार्थ' सूत्रो का भली प्रकार पर्य॑वे- 
क्षण करके भी, सम्पूर्ण 'नेत्तिपकरण” को घोक कर भी, महावाक्यों के 
अर्थों को समभते के लिए पदो के समानाधिकरण के भाव, पदों और, अर्थों 
के विशेषण-विशेष्य भाव गौर प्रत्यगात्मा और पदार्थों के लक्ष्य-लक्षण भाव, 
इन तीन सम्वन्धों५ को समझने की विडम्बना करके भी और भगवान्‌ नारद 
के समान सारी*विद्याएँ पढ़कर भी*, मनुष्य को शात्ति अन्त में नही मिलती, 


(१) आचर्यकुलाह्वेदसघीत्य । छान्दोग्यण ८१५११; 'तसेतं वेदानुवचनेत 
प्राह्मणा विविदिषन्ति यक्मेन दानेनां बृहदारण्यक० ४४२२ 
(२) तद्विज्ञानायँ गुरुमेवाभिगच्छेत्‌ । उपनिषद्‌ । 
(३) त्वं त्वोपनिषदं पुरुष पुच्छासि ॥ बृहृदारण्यक ३३९२६ 
(४) बेदान्त विज्ञान सुनिरिचितार्थाः . «इत्यादि । भुण्डक० ३१२६ 
(५) शास्त्रयोनित्वात्‌। ब्रह्मसूच ११३३; मिलाइये, शास्त्रादेव प्रमाणाज्जगतों 
जन्मादिकारणं ग्रह्माधिगम्यते, उक्त पर शांकर भाष्य ॥ 
(६) नावेदविन्मनुते तं बृहन्तम्‌ । तेत्तिरोय-न्नाह्मण ३॥१श९७- 
(७) उपक्रमोपसंहारावम्यासोध्पूर्वता फलम्‌ १ मर्थवादोषपत्ती च लिय॑ तात्पयें- 
' निर्णये ॥ बृहत्संहिता; सर्व-इदन-संग्रह ( पूर्णप्रत् दशेन) में उद्धृत । 
(८) यया, सामान्याधिकरण्यं व विशेषणविशेप्यता । हृष्यलक्षणसस्वन्धः 
पदायंप्रत्यगात्मनाम्‌ । नेष्कस्पं सिद्धि ३॥३ 
(९) देखिए छान्दोग्य ० ७१-२ 
बौ०्५ 
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स्द््छ अध्यात्म-ज्ञान फा अधिकारी कौन ?-.- 


जरणतः परमार्थ की अधिगति में वे अदृढ प्लव' के समान ही हे' । सम्यक्‌ 
म्वुद्ध का एतत्सम्बन्धी विचार तो निश्चय ही उपनिषदों की सावना से आगे 
बढकर विशुद्ध ज्ञान पर अवरुम्वित है जिस पर विशेष विचार करने की 
महा आवश्यकता नहीं | स्वयं गौपनिषद परम्परा में भी यद्यपि सभी प्रकार 
फा कमकाण्ड क्षुम उद्देश्य वाला होते हुए अध्यात्म मार्ग में सहायक हो सकता 
हैं, फिर भी यह एक सत्य है कि नित्य नैमित्तिक आदि कर्मों को विधि- 
“वत्‌ करते हुए भी, चार्धायण आदि उपवासो को निभाते हुए भी, हम एक 
बाह्य शुद्ध कर्मकाण्डी हो सकते हे, अन्त' शुद्ध आत्मज्ञानी कन्ती नही । जिस 
भ्रकार कर्मकाण्ड का, उसी प्रकार जातिवाद, गोत्रवाद और आावाह-विवाह 
आदि का भी जात्मविद्या के साक्षात्कार के लिए त्याग करना ही होगा । उस 
अवृत्ति काई जिसके अनुसार कमंकाण्ड से भिन्न प्रयोजन वाली श्रुतियो का कोई 
मूल्य ही नही है, परित्याग करना ही होगा । कुछ भी हो, कमन्से-कम यहाँ 
अध्यात्म विद्या के अधिकार में उद आदमियो को, जिनके 'निषेकादि श्मशानान्त 
सस्कार नही हुए है, रोकने वाला कोई धमंशास्त्रकार नही है”, क्योकि जैसा कि 
हम पहले कह चुके है, इसका दरवाजा स्त्री, पुरुष, आयें, दास आदि सभी के 

(१) देखिए पांचवें प्रकरण में बागे बोद्ध दर्शन और वेदिक प्रज्ञानं का 
विवेचन १ 

भ[२) यथा सिलाइये शंकर काम्य व्जितं नित्य फर्मेजातं॑ सर्वमात्मत्ञानोत्पत्ति 
द्वारेण मोक्षसाधनत्वं प्रतिपद्यते! बृहदारण्यकभाष्य ४।४३२२ भें, देखिए 
मागे पाँचवें प्रकरण सें बोद्ध द्शन ओर वेदिक प्रज्ञानं तथा बौद्ध दर्शन 
और वेंदान्त' 

औ३) अर्यात्‌ पूर्वेम्रीमांसक की प्रवृत्ति का, मिलाइये सोमांसा सूत्र १२१ 
( आस्नोयस्यथ क्रियायेत्वादानर्थक्यमतदर्थानाम्‌ ) देखिए भागे बोद्ध 
दर्शन और पूर्व सोमांसा' सम्बन्धी विवेचन ॥ 

(४) घर्म (बर्यात्‌ कर्मकाण्ड ) के क्षेत्र में थे चाहे जो कुछ 
फहते रहें । “निषेकादिश्मशानान्तो मन्‍त्रेयेस्पोदितों विधिः ॥ तस्य 
शास्त्रेईघिकारोषईस्मिनू ज्ञषेयो भान्यस्थ कस्यचित्‌ ॥ पसिताक्षरा, 
उपोदघात १॥३ में उद्धत॥ मध्यात्म-साधना में प्रत्येक प्राणी का 
समान रूप से अधिकार है जौर उसके अनुसार धर्मों में 
भो होना चाहिए। देखिए चोथे प्रकरण में बौद्ध दर्शनों सम्बन्धी 
विवेचन । 


छौद्ध दर्शन तथा अन्य भारतीय दर्शन ६६ 


शब्दों को भले ही वह जान ले,ज्ञान के मार्ग से वह बहुत दूर है* । अध्यात्म की 
अधिगति के लिए वैदिक ज्ञान की तो अपर्याप्तता हैं ही, अन्य सभी प्रकार के 
ज्ञान के लिए भी हमें ऐसा ही समभना चाहिए । जिस प्रकार पाण्डित्य का 
मनिरादर कर पुस्तक-ज्ञान से दूर रह कर आत्मज्ञान का साक्षात्कार करने के 
लिए उपनिषदें चिल्लाती हे *, उसी प्रकार सम्यक्‌ सम्बुद्ध भी विभिन्न सहिताओ 
को जानने वाले विद्वानू को दूसरो की गायें गिनते वाले एक ग्वालेसे कुछ 
अधिक मानने को तैयार नही * । यज्ञ-्यागात्मक विधान कुछ हालतो में आवश्यक 
हो सकता है और कुछ हालतो में उपनिषदो या गीता की भावना के अनुसार 
उसकी अध्यात्म-योग से एकता भी स्थापित की जा सकती है, किन्तु वैसे साधा- 


(१) मिलाइये नारद की उक्ति “मस्त्रविदेवास्मि नात्मवित्‌' छान्दोग्यण ७२ 

(६२) देखिए चतुर्थ प्रकरण में 'मौलिक्य” बौद्ध दर्शन का विवरण एवं पाचवें 
प्रकरण में बौद्ध व्शत और बेदिक प्रज्ञान, बौद्ध दर्शन और गीता दहन 
तथा बौद्ध दर्शन और वेदान्त । 

(३) पाण्डित्यं निविदूय, इत्यादि बृहदारण्पयक ३॥५।१३ द्रष्टव्य वहीं ४४४॥२१॥ 
तैत्तिरीयष० २४४; फढठ० २१२३; यस्तित्याज सचियिद सखाय॑ न तस्प 
वाच्यपि भागो5स्ति ॥ ऋ० १०६॥७१; स्थाणुरयं भारहारः किला- 
भूवघीत्य बेद॑ न विजानाति योध्यंम्‌ ॥ निरुक्त । 

(४) बहुंपि चे संहितं भासमानो न तकक्‍्करो होति नरो पसत्तो । मोपोव गावों 
गणय परेस न भागवा सामञ्ण्यस्स होति । धस्मपद १२९; अत. कायनेव 
पठिष्यामि वाक्‌ पाठेन तु कि भवेत्‌ । चिक्ित्सापाठसात्रेण रोगिणः 
कि भविष्यर्ति' बोधिचर्यावतार; ऐसी ही भावना समग्र ,वेदिक साहित्य 
का अभूतपूर्व ज्ञान सम्पादन करने फे बाद भवन्‍न्त नागसेन के हृदय में 
भी जागो थी । देखिए “तुच्छा बत भो इमे वेदा, पलापा बत भो इसमे 
चेदा, असारा निस्साराति विप्पटिसारी अनत्तमनों जहोसि ४” सिलिन्द- 
पञ्हो, रष्ठ ११; इसी प्रकार त्रिपिटक के भो अनुभव विहीन ज्ञान 
को असारता दिखाते हुए स्थविर घमरक्षित ने नागसेव से कहा था, 
+सेब्ययापि नागसेन ग्रोपालको ग्रावों रक्खति, अझ्जों गोरसं परि- 
भुज्जन्ति एवमेव खो नागसेव प्रुयुज्जनो तेपिटक बुद्धवचन धारेन्तोपि 
न भागी सामझ्ञस्ताति ४” मिलिन्द पज्हो, पृष्ठ १९ । ईसाई तत्व 
पचिन्तन में समान भावना के लिए देक्षिए बुक बाँव ऐंक्‍्लेश्ियास्टीज् 
१२११२; मत्ती की इजोल ७/१४; ७२११ 


+६७ अध्यात्म-ज्ञान फा अधिकारी कौन ?-.- 


नरणतः परमार्थ की अधिगति में वे अवृढ प्लद' के समान ही हे' | सम्यक्‌ 
सम्बुद्ध का एतत्सम्बन्धी विचार तो निदपचय ही उपनिषदों की भावना से भागे 
बढकर विशुद्ध ज्ञान पर अवलूम्वित है जिस पर विशेष विचार करने की 
महा भावश्यकता नहीं । स्वयं जौपनिषद परम्परा में भी यद्यपि सभी प्रकार 

“का कर्मकाण्ड छुभ उद्देश्य वाला होते हुए अध्यात्म मार्ग में सहायक हो सकता 

है*, फिर भी यह एक सत्य है कि नित्य नेमित्तिक आदि कर्मों को विधि- 

बत्‌ करते हुए भी, चार्द्रायण आदि उपवासों को निभाते हुए भी, हम एक 
बाह्य शुद्ध क्मंकाण्डी हो सकते हैं, अन्त' शुद्ध आत्मज्ञानी कभी नही । जिस 
प्रकार कमेंकाण्ड का, उसी प्रकार जातिवाद, गोत्रवाद और आवाह-विवाह 
जादि का भी कात्मविद्या के साक्षात्कार के लिए त्याग करना ही होगा । उस 
अवृत्ति का जिसके अनुसार कर्मेकाण्ड से भिन्न प्रयोजन वाली श्रुतियो का कोई 
मूल्य ही नही है, परित्याग करना ही होगा । कुछ भी हो, कम-से-कम यहाँ 
अध्यात्म विद्या के अधिकार में उन आादमियो को, जिनके “निषेकादि श्मशानान्त' 

सस्कार नही हुए हे, रोकने वाला कोई धमंशास्त्रकार नही है?, क्योकि जैसा कि 
हम पहले कह चुके हे, इसका दरवाजा स्त्री, पुरुष, जाये, दास आदि सभी के 

(१) देखिए पांचवें प्रकरण में आगे बौद्ध दर्शन और वेदिक प्रज्ञानं का 
विवेचन । 

२) यथा मिलाइये शंकर काम्य वर्जितं नित्य फर्मजातं सर्वमात्मज्ञानोत्पत्ति 
हारेण मोक्षसाधनत्वं प्रतिपद्यते! वृहदारण्पयकभाष्य ४(४॥२२ में, देखिए 
कागे पाँचवें प्रकरण सें बौद्ध दर्शन ओर देदिक प्रज्ञानं तथा बौद्ध दर्शन 
मोर चेंदान्ता 

(३) अर्थात्‌ पूर्वमीमांसक की प्रवृत्ति का, मिलाइये मीमांसा सूत्र १२१ 
( आम्नायस्थ क्रियायेत्वादानर्थक्यमतदर्थानामू ) देखिए जागे बोद्ध 
दर्शन और पूर्व सीमासा' सस्वन्धी विवेचन । 

पु४) घर्म ( मर्यात्‌ कर्मकाण्ड ) के क्षेत्र में थे चाहे जो कुछ 
फहते रहें । “निषेकादिब्मशानान्तो भन्‍्त्रेयंस्थोदितों विधिः 4 तस्य 
धास्त्रेष्घिकारोइस्मिनू. ज्ञेगों नत्यस्थ कस्यचित्‌ ॥ सिताक्षरा, 
उपोद्घात श३ई में उद्धत॥ अध्यात्म-साधना सें प्रत्येक प्राणी का 
समाव रूप से अधिकार हे और उसके अनुसार धर्म में 
भी होना चाहिए। देखिए चोये प्रकरण में वोद्ध दर्शन! सम्बन्धी 
पविचेचन । 


हद दर्शन तथा अन्य भारतीय दर्शन द्द 


शब्दों को भले ही वह जान ले,ज्ञान के मार्ग से वह वहुत दूर है* | अध्यात्म की 
मधिगति के लिए वैदिक ज्ञान की तो अपर्याप्तता है ही, अन्य सभी प्रकार के 
धान के लिए भी हमें ऐसा ही समकता चाहिए । जिस प्रकार पाण्डित्य का 
निरादर कर पुस्तक-ज्ञान से दूर रह कर जात्मज्ञान का साक्षात्कार करने के 
लिए उपनिषदें चिल्लाती हे १, उसी प्रकार सम्यक्‌ सम्बुद्ध भी विभिन्न सहितानो 
को जानने वाले विद्वानू को दूसरो की गायें गिनने वाले एक ग्वाले से कुछ 
अधिक मानने को तैयार नही * । यज्ञ-यागात्मक विधान कुछ हालतो में आवश्यक 
हो सकता है और कुछ हालतो में उपनिषदो या गीता की भावना के अनुसार 
उसकी अध्यात्म-योग से एकता भी स्थापित की जा सकती है, किन्तु वैसे साधा- 


(१) मिलाइये नारद की उपित मन्‍्त्रविदेवास्मि नात्मवित्‌' छान्दोग्य० ७२ 

६२) देखिए चतुर्थ प्रकरण में मौलिक्य' बौद्ध दर्शेंन का विवरण एवं पाचवें 
प्रकरण में बौद्ध दर्शन और वेदिक भ्रज्ञान, बौद्ध दर्शन और गौता बहाने 
तथा बौद्ध दर्शद और बेवरन्त' । 

(३) पाण्डित्यं निविदूय, इत्यावि बृहृदारण्यक ३॥५।१; द्रष्टव्य वहीं ४४४॥२१॥ 
तेत्तिरोय ० २४४; फठ० २॥२३; यस्तित्याज सचिविदं सखाय॑ न तस्य 
वाच्यपि भागोउस्ति । ऋ० १०६७१; स्थाणुरयं भारहारः किला- 
भूदघीत्य वेद॑ न विजानाति योध्थेंम्‌ । निरुफ्त । 

(४) बहुंपि थे संहितं भासमानो न तक्करो होति नरो पसत्तो । गोपोव गावो 
गणय परेस न भागवा सामज्ब्यस्स होति । धम्मपद १२९; अत- 'कायनेव 
पठिष्यामि वाक्‌ पाठेन तु फि भर्वेत्‌ ॥ चिकित्सापाठमात्रेण रोगिणः 
कि भविष्यति” बोधिचर्यावतार; ऐसी ही भावना समग्र ,वैदिक साहित्य 
का अभूतपूर्व ज्ञान सम्पादन करने फे बाद भदन्त नागसेन के हृदय में 
भी जागो थी । देखिए “तुच्छा बत भो इमे वेदा, पलापा बत भो इसे 
चेदा, असारा निस्साराति विप्पटिसारी अनत्तमनों अहोसि ।” सिलिन्द- 
पञ्हो, 4८5 ११; इसी प्रकार त्रिपिटक के भी अनुभव विहीन ज्ञान 
को असारता विल्लाते हुए स्पविर घमरक्षित ने नागसेन से कहा था, 
+सेब्यथापि नागसेन गरोपालको गावो रक्खति, अबक्झो गोरस परि- 
भुज्जन्ति एवमेव खो नागतेव पुयृज्जनो तेपिटक बुद्धवचन घारेन्तोपि 
न भागों सामञ्ञ्यस्पाति ।” मिलिन्द पज्हो, पृष्ठ १९ । ईसाई तत्व 
पचिन्तन में समान भाववा के लिए देल्लिए बुक आॉँव ऐक्लेज़ियास्टीज़ 
२२११२; भत्ती की इजोल ७३१४; ७२१। 


६७ अध्यात्म-ज्ञान का स्िकारी कौन १-- 


हरणत' परमार्थे की अधिगति में वे अदुढ प्लव' के समान ही हे' । सम्यक्‌ 
सम्बुद्ध का एतत्सम्बन्धी विचार तो निश्चय ही उपनिषदो की भावना से जागे 
चडढकर विशुद्ध ज्ञान पर अवरूम्बित हे जिस पर विशेष विचार करने की 
यहा भावश्यकता नहीं । स्वयं ओऔपनिषद परम्परा में भी यध्पि सभी प्रकार 
का कर्मकाण्ड घुभ उद्देश्य वाला होते हुए अध्यात्म मार्ग में सहायक हो सकता 
है?, फिर भी यह एक सत्य है कि नित्य नैसित्तिक आदि कर्मों को विधि- 
वत्‌ करते हुए भी, चार्ायण आदि उपवासो को निभाते हुए भी, हम एक 
बाह्य शुद्ध कर्मकाण्डी हो सकते हे, अच्त' शुद्ध आत्मज्ञानी कभी नहीं । जिस 
प्रकार कर्मेकाण्ड का, उसी भ्रकार जातिवाद, गोतवाद और जावाह-विवाह 
-आादि का भी आात्मविद्या के साक्षात्कार के लिए त्याग करना ही होगा । उस 
धअवृत्ति कारें जिसके अनुसार कर्मकाण्ड से भिन्न प्रयोजन वाली श्रुतियों का कोई 
मूल्य ही नही है, परित्याग करना ही होगा । कुछ भी हो, कम-से-कम यहाँ 
अध्यात्म विद्या के अधिकार में उन मादमियो को, जिनके 'निषेकादि र्मशानान्‍्त 
सस्कार नही हुए है, रोकने वाला कोई घमंशास्त्रकार नही है१, क्योकि जैसा कि 
हम पहले कह चुके हे, इसका दरवाजा स्त्री, पुरुष, आये, दास आदि सभी के 

(१) देखिए पांचवें प्रकरण में आगे बोद्ध दशेन और बेदिक प्रज्ञानं का 
विदेचन १ 

(२) यथा मिलाइये शंकर काम्य वर्जित नित्य फर्मेजात॑ सर्वेमात्मज्ञावोत्पत्ति 
हारेण मोक्षसाधनत्वं प्रतिपद्यतें बृहदारण्यकभाष्य ४४१२२ भें, देखिए 
आागे पाँचवें प्रकरण सें बौद्ध दर्शत कौर वेदिक प्रज्ञा तथा बौद्ध दर्शन 
और वेदान्त 

(३) अर्थात्‌ पूर्वंसीमांसक को प्रवृत्ति का, मिलाइये मीर्मांसा सूत्र शर!३ 
( आस्नायस्य क्ियार्यत्वादानर्यक्यम्रतदर्थानामू ) देखिए भागे बोद्ध 
दर्शन और पूर्व मीमांसा' सम्बन्धी विवेचन । 

(४) घ॒ममं ( जआर्यात्‌ कर्मकाण्ड ) के क्षेत्र में थे घाहे जो कुछ 
फहते रहें । “निर्षेकादिश्मशानान्तो भन्‍तरेयेस्पोदितों विधिः ॥ तस्व 
शास्त्रेणघिकारो$स्मिनू ज्षेयो नान्यस्थ कस्मचितु ७ मिताक्षरा, 
उपोद्घात श३ में उद्धृतत॥ अध्यात्म-साधना सें प्रत्येक प्राणी का 
समाव रूप से अधिकार है और उसके अनुसार धर्म में 
भी होना चाहिए। देखिए चोथे प्रकरण में वोद्ध दशोन' सम्बन्धी 
ववचेचन । 


बौद्ध दर्शन तथा अन्य भारतीय दर्शन ६८ 


लिए खुला है' जो वास्तव में आवश्यक साधनों की अधिगति के द्वारा सबको 
समान रूप-से उपलब्ध है | कबीर, उपालि और सत्यकाम जाबारू इसी 
'प्रकार इस सप में प्रविष्ट हुए थे और भक्त चूडामणि गोस्वामी तुलसीदास 
जी के भी क्‍या वाहय सस्कार हुए होगे, यह भी हम भछी भाति जान सकते हे * । 
तो फिर कौन से वे महान्‌ साधन हे जिनकी दृष्टि में अन्य सभी बातें अल्प हे 
' और जिन की प्राप्ति से ही समग्र भारतीय दर्शंन-परम्परा अध्यात्म की अधिगत्ति 
को सम्भव मानती चली आई हैं ? दूसरे शब्दों में, भारतीय दर्शंन की आत्मा 
को समझने के लिए साधन-पक्ष में हम क्या करेंगे, इसे अब हमें देखना चाहिए 
ससार के दुखो का जिसे पूरा अनुभव नही हुआ, जिसने यह देखा नही कि 
जिस प्रकार कर्मो के द्वारा उपाजित यह लोक क्षीण होता है उसी प्रकार पुण्यो 
के द्वारा भाप्त परलोक भी क्षीण होता है१, जिसने भगवान्‌ शकर के साथ यह 
महनीय अनुभव नहीं किया कि यह ससार वृक्ष, जिसपर ब्रह्मादि पक्षियों ने 
सत्यनामादि नामों वाले सात छोक रूपी घोसले बना रक्‍्खे है, जो प्राणियों के 
सुख, दुख और उनसे उत्पन्न हे और शोक से उत्पन्न हुए नृत्य गान, वाद्य,. 
कऋ्रीडा, आस्फोटन, हँसी, आकरन्दन, रोदन तथा हाय, हाय', छोड, छोड” आदि: 
अनेक प्रकार के शब्दों की तुमूल ध्वनि से निरन्तर गुज्जायमान हो रहा है औरः 
तृष्णा रूप जल के सेचन से जिसका तेज बहुत बढ गया है, केवल वेदान्त-विहित 
ब्रह्मात्मेकत्वद्शन रूप असग शास्त्र से ही उच्छेदनीय है, अन्य किसी प्रकार 
नही, जिसने सम्यक्‌ सम्बुद्ध के समान लोक को चारो ओर अन्धकार से 
घिरा देखकर कि कूसल गवेसी' होकर रोमहषण तप में अपने को प्रवृत्त किया 
(१) देखिए पृष्ठ १४ पद संकेत ३ 
(२) पढिवों परुयोन छटी छ सत रियु जजुर अथर्बनन साम को ७ 
कदाचित्‌ यह दीनता का ही प्रकाशन हो, भक्ति को सहिमा का, 
प्रस्यापन करने के लिए ! परन्तु 'मातु पिता जग जाय तजो विधि 
हू न लिखों कछू भार भलाई” और 'ोहि विधि हु सूज्यो अबडेरे! 
कुछ अधिक विह्वलता दिखाते हे, जो प्रत्यक्ष जोवन-मनुभव पर ही 
आधारित हो सकती हैँ। पूर्व के उदाहरण देते हुए भी उन्होने कहा हैँ 
वालमीकि अजामसिल के कछ हुतो न साधन-सामो' । विनय-पत्रिका । 
(३) तथ्ययेह कर्मचितो लोकः क्षीयते एवसेवामुन्र पुण्यचितों छोकः क्षौयते ।' 
छान्दोग्य० ८0१॥६ 
(४) :,**«**«** “जन्मजरामरणशोकादयनेकानर्थात्मकः प्रतिक्षणसन्यथास्वभावो 


६९ अध्यात्म-ज्ञान का अधिकारों फौन+र-- 


न्नही अथवा यह देखा नहीं कि विभिन्न योनियो में घूमते हुए इतने.परिमाण में 
जाँसू वहाए गए हैं जितना जल भी चारो महासमुद्रों में नही है या इतने 
अस्थि-ककाल छोडे गए हे जिनका स्तूप गिरिक्षज-पर्वंत से भी विशाल बनेगा | 
और फिर तथागत की पच्छिमा वाचा' का अनुसरण कर जिसने दुख 
का आत्यन्तिक निरोध करने के लिए यह देखा नही कि सभी उत्पाद वस्तुएं 
विनाश-णील हे और अप्रमाद के द्वारा जीवन के लक्ष्य को सम्पादन करना 
है, ज्ञानी महाकाश्यप के समान जिसने तीनो भवों को जलूती हुई फूस की 
मकोपडी के समान देखा नहीं या नचिकेतस के समान जनेक प्रकार से लुभाए जाने 
'पर भी जिसकी ऐसी वृद्धि कभी हुई नही कि वित्त के द्वारा भी कभी यह मनुष्य 
-तर्पणीय हो सकता है अथवा अद्यू व पदार्यों से कभी घाव पदाय की भी उपलब्धि 
“हो सकती है, अजत के समान विपादयुक्त और कार्पण्य दोषोपहतस्वभाव' 
होकर जिसने कृष्णह्प अपने अन्तरात्मदेव से कमी यह प्रार्थना की नहीं 
कि 'म॑ तुम्हारा शिष्य हूँ, मेरी रक्षा करो, में तुम्हारी शरण में हूँ; 
अहावादिनी भगवती मंत्रेयी के समान जो बिलूखा नहीं कि में इस सबको 
लेकर करूँ जिससे मे अमरणशील नही हो सकता' , न्नजगोपिकाओो * अथवा 
वमगवान्‌ चैत्तन्यदेव के समान कृष्ण-प्रेम में विभोर होकर जो अपने तन-मन 


तृष्णाजलावसेकोद्भूतदर्पो सत्यवामादिसप्तलोकब्रह्मादिभूतपक्षिकृतनीडः 
प्राणिसुखदु खोद्भूतहर्षशोकजातनृत्यगीत॒ वादिन्रक््वेलितास्फोटितहसिता- 
ऋष्टददित हाहा मुज्चमुज्चेत्याद्यनेकशब्दकृत तुमुलोभूत महारवो 
वेदान्तविहितब्रह्मात्मदशेनासंगदस्नकृतोच्छेद एप संसारवृक्षः । 
प्ठ शांकरभाष्य, २३११; मिलाइये गीता १५११-३ पर शांकरभाष्य । 

(१) सा होवाच मेत्रेयी किमह तेन कुर्या येनाह नासृतास्थाम्‌ । चृहृदारण्पक० 
डापा४; सिलाइये, ये प्रजामोषिरें ते इ्मशानानि भेजिरे । ये प्रजा 
नेषिरें तेष्मुतत्वं हि भेजिरे । वेदान्तसार को विदवन्मनोझजनी टीका में 
उद्धृत, पृष्ठ ६९ ( जेकव का सस्करण ), किमर्या वयमध्येष्यामहे किमर्पा 
व यक्ष्यामहे । कि भ्रजया फरिष्यामों येषां नोज्यमात्मा छोक्तः । बृह- 
दारण्यक डाड।२२; सिलाइए वबृह॒दारण्यक रापा१ड थाप्पाश५ 

ई२) जो कि, तन्मस्कास्तदालापास्तद्विचेष्टास्तदात्मका. । तद्गुणानेव गायन्त्यो 
भात्मगाराणि रसस्‍्मझः । क्रीमद्भागवत, सिलरूडये, युगायितं निर्मेषेण 
चक्षुषा प्रावृषायितस्‌ ॥ शून्यायित॑ जगत्सवें गोविच्दविरहेण में ॥ 
सिलाइए नारदसूत्र, यथा च न्रजगोपिकानाम्‌ ए 


बौद्ध वर्शन तथा अन्य सारतीय दर्शन ७० 


की सुध भूलछा नहीं!; गोस्वामी तुलसीदास के समान 'मोहि मूढ मन बहुत 
बिग्रोयो' ऐसी ग्लानि कर जिसने हो सब विधि राम रावरो चाहत भयो 
चेरो” ऐसी हृदय से प्रार्थना नहीं की, महात्मा कबीरदास के समान जिसने 
कायारूपी चदरिया को इस जतन के साथ ओढने का सकलप किया नहीं 
कि अन्त समय अपने प्रभू के सामने उसे जैसी की तैसी रख दे, समर्थ 
रामदास के समान जिसने अपने मन को हे मन! तू यह सत्य जान कि यह 
म॒त्यु-मूमि है! इस प्रकार उदबोधन कर तू भक्‍ताभिमानी उन राम का 
स्मरण कर जिनमें उपेक्षा का नाम तक नही, जिनको छकर और. पावंती 
सदा स्मरण करते है और जिनका वर्णन करते-करते वेद वाणी थकती नहीं इस 
प्रकार समझाया नही *, सन्‍्त तुकाराम के समान अपने हृदय में वैराग्य फी 
ज्वाला का सब्चार कर, ससार की स्थिति को अच्छी तरह से जान कर और. 
सावधान होकर विठोवा के चरण कभी छोडने का सकलप जिसने किया नही *,. 
वह भारतीय दर्शन के मर्म को क्या जानेगा ? जानकर उस पर आचरण भी क्‍या 


(१) यया, धैर्य करिते नारि हे लाभ उन्मत्त | हासी कान्दि नाचो गाई जे छे 
सदमत्त ॥ तबे धेयें करि मनें करिलर विचार । क्ृष्ण नामे ज्ञानाच्छन्न 
करिल आमार ॥ पागल हुई छापा आमि घेयें नहिं मने । चेतन्या 
चरितामृत, सप्तम परिच्छेद; मिलाहए वहीं, कभू प्रेमावेशे करेन गाना 
नर्तव । फभू भावावेशे करेन रासानुकरण ॥ कभू भावोन्माद प्रभु इत 
उत घाय । भूमि पड़ि कभू्‌ प्रभु गड़ा गड़ी जाय । अष्टादद परिच्छेद, 
समुद्र-पतन । 

(२) जयाते स्मरे शेलजा शूलपाणी । नुपेक्षी कदा देव दासाभिसानी॥ मना 
पाहतां सत्य हे मृत्युभूमी । जिता बोलती सर्व ही जोव मोमी ॥ उपेक्षा: 
फदा राम रूपी असेता. . - «« « जया चर्णिती वेवशास्त्रे पुराणे । जया चेनि 
योगों समाधानि वाणें । तया लागि हे सर्व चाञचल्य दीजे । सना 
सज्जना राघवी वस्ति कीजे । तुम्हीं सोडवी राम हा अन्त काली' आदि 
भावनाओं के लिये देखिए उनका “मनाचे इलोक' । 

(३) वेराग्याचा अग्री जालासे सझ्चार । अभग ६७९; न सोड़ीं न सोर्डी 
विठोवा चरण न सोडीं । भल तें जड़ पढो भारी। जीवावरी अगोज॥ 
शतखण्डदेहशस्त्र घारी, फरिता परी न मीएँ। तुका महणे फेली आघी। वृढ़ 


बुद्धि सावध । अभग ४०१६; जन्मसरणाची विसरलों चिन्ता. . ., . « - 
सखापाण्डुरंग । अभग ३५०३ 





4७१ अध्यात्म-ज्ञान का अधिकारी कौन २--- 


कर सकेगा ? ऐसा पुरुष तो ब्रह्मशानी ज्ञानेशवर जी के शब्दों में केवल 
विषय रूपी कीचड का दादुर और भोग रूपी जल का जलूचर ही होगा । विषयो 
की प्राप्ति के लिये ही वह परिश्रान्त होगा और अपने साढे तीन हाथ कीं 
'कोठरी में वैठकर इन्द्रिय-जन्म विपयो का ही सेवन करेगा और अन्त में 
अनन्त काल तक अनेक दुखमय योनियो में चक्कर लगाता हुआ भी अपनी इच्छाओो 
को पूरी व कर सकेगा । परमारथे में साधन रूप तपस्या में वह क्यो प्रवृत्त होगा, 
अप्रमाद से जीवन के रूक्ष्य को सम्पादन करने में वह क्यो लगेगा, सत्य कौ प्राप्ति 
के लिए वह क्यो कठिन-से-कठिन कष्ट सहने को तैयार होगा ? वेराग्य का अकुश 
तो उसके पास ही नही, तपस्या की जमर शक्ति तो उसके हृदय में विद्यमान हीं 
नहीं । तपस्या मय जीवन समस्त दाशेनिक चिन्तन को सममने के लिए आवश्यक 
है, भारतीय चिन्तन के लिए तो विशेष रूप से, क्योकि मारतीय दर्शन की आत्मा 
ही उसका अध्यात्म है और आध्यात्मिक तत्व तपस्या की ठोस बुनियाद पर 
ही ठहर सकता है। तपस्या भारत के दर्शन-शास्त्र की ही नहीं, किन्तु उसके समस्त 
इतिहास की ही प्रस्तावना हूँ । भारत के निखिल ज्ञान और चिज्ञान की जननी, 
उसके जीवन की अमर मूरमि एवं उसके समस्त दाशेनिक-अनुशासन की प्रतिष्दा 
भूमि तपस्या ही हैं। तपस्या से ही उसकी अद्वितीय महिमा-शालिनी संस्कृति का 
उदय हुआ हैँ और तपस्या से ही हुआ उसका अप्रतिहत विकास । वास्तव में एक 
शब्द तपस्‌ में ही भारत के अनन्य-साधारण बाध्यात्मिक विकास और उसकी 
बहुस्पर्शी मोतिक उन्नति की विस्तीर्ण परम्परा छिपी हुई पडी हैं। भारतीय 
सस्कृति में जो कुछ भी शाइवत है, जो कुछ भी उदात्त मौर महत्त्वपूर्ण तत्व हैं, 
वह सव तपस्या से ही सम्मूत है। तपस्या से ही इस राष्ट्र का वल गौर ओज उत्पन्न 
हुआ हे * । इतना ही नही, उसके सुदीर्ध इतिहास में जब-जब उस पर विपत्तियों 
के पव॑त दूठे हें जिन्होंने उसके अस्तित्व की जडो को दूर तक हिला दिया है और 
उसके जीवन को निराशा के घोर अच्धकार ने घेरा है तब तव वैयक्तिक और 
सामूहिक साधना के अमोघ वल पर ही उसमें नव जीवन, जागरण और आत्म- 
विश्वास की भावनाएँ सज्चरित की गई है और उसके तेज को समुद्दीप्त कर 
उसके अस्तित्व को आज तक इस निरन्तर सघपेमय जगत्‌ में सवेथा विलुप्त 
होने से बचाया गया हैं। “वुद्धकालीन भिक्षुओ की तपश्चर्या के परिणामस्वरूप 
(१) ते विषय कर्दमीचे द्दुर। ते भोगजलीं चे चलचर ॥ सांडिती केदी । ज्ञानें- 
इवरी छारर 
(२) ततो राष्ट्र वहनोजइच जात॑ । अयर्ववेद । 


बौद्ध दर्शन तथा अन्य भारतीय देन ७२ 


ही अश्षोक के साम्राज्य का और मौय सस्क्ृति का विस्तार हो पाया | शकरा- 
चार्य की तपदचर्या से हिन्दू धर्म का सस्करण हुआ । महावीर स्वामी की तपस्या 
से अहिंसा धर्म का प्रचार हुआ | सादा और सयमी जीवन व्यतीत करके ही 
सिख गुरुओ ने पजाव में जागृति की। त्याग के भण्डे के नीचे ही सीधे-सादे 
मराठो ने स्व॒राज्य की स्थापना की । बगाल के चैतन्य महाप्रभु मुख शुद्धि के लिए 
एक हर भी न रखते थे, उन्ही से वगाल की वैष्णव सस्कृति विकसित हुई १ । अतः 
हम कह सकते हे कि भारत के समस्त जातीय, राष्ट्रीय तथा सास्कृतिक जीवन 
का इतिहास ही वास्तव में उसकी तपस्या का इतिहास है, उसके गूढ अध्यात्म- 
चिन्तन का विवेचन है । उसकी प्रत्येक कला, प्रत्येक विद्या, प्रत्येक शिल्प और 
प्रत्येक चिन्तन प्रणाली चाहे वह आध्यात्मिक हो चाहे आधिभौतिक, सभी तपस्या 
की भावना से अनुप्राणित है, आत्म-दर्शन की सुगन्ध से सुगन्धित है । उसके 
वेद, वेदाग, दर्शन, पुराण, धर्मशास्त्र आदि सभी विद्या के क्षेत्र जीवन की साधना 
रूप तपस्या के एकनिष्ठ उपासक हूँ, * वस्तुत भारतीय सस्क्ृति का जन्म 
और विकास उसके तपोवनों में ही हुआ है जिसकी काव्यात्मक अभिव्यक्ति 
उसके मनीषी कवियों ने३ भिन्न-भिन्न प्रकार से अपने काव्यो में की है। 
यज्ञ, आचार, दम, अहिंसा, दान और स्वाध्याय आदि सभी कर्मों और 
साधनो का अन्तिम उच्चतम प्रयोजन और स्वाभाविक पर्यवसान योग के 
द्वारा जात्मा को देखना ही माना गया है। ब्रह्मा आदि पुराण मह्षियों ने 
विश्व के हित के लिए सहस्नो वर्ष पर्यन्त तपस्या करके अपने तपोमय तेज को ही 
भारतीय धर्म, देन, विज्ञान तथा अन्य विद्याओ के प्रभूत भाण्डार के रूप 
में देखा था” । इन सब के मूल में उन ऋषियों की वर्षों की तपस्या 
छिपी पडी है, जिसका विना स्वयं आचरण किए हम उनके विचारों तक कमी 


(१) फाका कालेलकर जीवन साहित्याँ, द्वितीय भाग, पृष्ठ १९७-१९८ 

(२) मिलाइए, याज्वल्क्य० ११८; मनु० १२८३-८५ 

(३) देखिए अभिनज्ञान शाकुन्तल ४॥९,१०,१२, १४; ७॥१२ आदि; रघु० 
५१६-७, १४४८-५३ १३।३६-५२; स्वप्नवासवदत्ता १३, ५,६,९,१२ 
आदि; सोन्दरनन्द, प्रथम सर्म, इलोक १८ तक, वाल्मीकि रामायण 
किष्किन्धा० २७१८-२३; अरण्य० १४१-९; वहीं ८१२-१५; 
११३२-५२, ८०-९१ आदि, आदि । देखिए विश्वकवि रवीन्द्रनाथ 
ठाकुर का अत्यन्त गम्भीर और सनतनपूर्ण लेख 'तपोवर्वा भो। 

(४) मिलाइए, ब्रह्मादयो विश्वहिताय तप्त्वा पर सहस्स्ा, शरदस्तपांसि | 


९७३ अध्यात्म-ज्ञान फा अधिकारों कौच १-- 


पहुँच नही सकते । भारतीय चिन्तको ने तपस्था के ऐसे विस्तृत और गम्भीर 
स्वरूप को स्वीकृत किया है. जिसका उसके ठीक अर्थ में समझना हमारे लिए 
आज कठिन हो गया है । भारतीय ऋषि तपस्या की साधना से ही, परम 
पुरुष के हवि रूप में आहुति दिए जाने के फल स्वरूप ही, जगत्‌ की सृप्टि मानते 
हे *, तपस्‌ के द्वारा ही उनके वेद उत्पन्न हुए हे *, यज्ञ रूप तपस्‌ से ही वे वर्षा 
की सम्भावना मानते हे*, तपस्या के द्वारा ही वे ब्रह्म को खोजते है? और 
आअहाचय रूप त्पस्‌ से ही उन्होने मृत्यु पर विजय पाई है * । तपस्या से ही उस आदि 
अद्वितीय तत्व का आविर्भाव हुआ$ और उद्दीप्त तप से ही ऋत भर सत्य भी 
उत्पन्न हुए१। ब्रह्मचर्य रूप तपस्‌ से ही मुमुक्षु जन ईदवर को पाने की इच्छा 
करते हे ५ और इसी से वे ब्रह्मोक को प्राप्त करते हैं* । तपस्या से ही तपस्वी 
जन लोक-कल्याण का विधान करते हे१०॥। ज्ञानी महात्मा या विचधारक का 





एतान्यपद्यन्‌ भुतयः पुराणा. स्वान्येव तेजाति सपोस्तणएनि ९ उत्तर रास- 
चरित। 

(१) देखिए पुरुष सूक्त ऋ० १०९० 

(२) तथैव वेदानूषयस्तपसा प्रतिपेदिरें। सनु० ११२४३; मिलाइए ; तस्माव्‌ 
यज्ञात्‌ सर्वहुत ऋच. सासानि जन्ञिरे । छन्दांसि जज्ञिरे तस्मात्‌ यजुस्त- 
स्मादजायत । ऋ० १०१९० 

(३) यज्ञादुभवत्ति पर्जन्यो' गीता० 

(४) तपसा चीयते ब्रह्म । मुण्डक० १११८ 

(५) ब्रह्मचर्येण त्पसा देवा मुत्युमुपाध्तत । चेद । 

(३) तप्सस्तन्महिना जायतैकम्‌ । ऋ!० १०१२०ण३ 

(७) ऋहतं च सत्य चाभोद्धात्तपसोष्ष्यजायत | ऋटु० १०११९०११; सिलाइए, 
स तपोध्तव्यत स तपस्‍्तप्ट्वा इदं सर्वमसुज़त यदिदं कि च। तेत्तिरीय २४६ 

(८) यविच्छन्तो ब्रह्मचर्य चरन्ति । क5० ११२१५; मिलाइए गोता ८॥११; 

अस्यासनियृहीतेन सनसा हृदयाश्रयम्‌ | ज्योतिर्सेयं विचिन्वन्ति योगिजस्त्वाँ 

विसुक्तये । रघु० १०१२३; बह्मचरियं पकासेथ' वितय पिटठक--सहावग्ग 

तद्य एवंत॑ ब्रह्मलोक ब्रह्मचर्येणानुविन्दति । छान्‍दोग्यण ८।४३; तेषा- 

मेयेष बह्मलोको येषा तपो येथां ब्रह्मचर्य येषु सत्य प्रतिष्ठम्‌। प्रदततोपनिषद्‌ । 

तपतसा क्ह्मचयेंण संगत्यागेन भेघया । तत्र ग्त्वावतिष्ठन्ते यावदाभूत- 

संप्लवम्‌ । याज्वल्क्य ० ३३१८८ 

(१० ) भद्रमिच्छन्तः ऋपय. स्वविद. तपो दोक्षामुपनिषेदुरमे । अथर्वेवेद । 


९ 


अंअवरमकनी, 


बौद्ध दर्शन त्या अन्य भारतीय दर्शन ७८ 


आविर्भाव पर्वतो की गुफाओ या नदियों के सगम पर एकान्त साधना के 
परिणामस्वरूप ही होता है" । तपस्या की प्रशसा करते हुए मनु ने कहा है कि 
तपस्‌ से ही मनुष्य पाप को नष्ट करता, वीये और प्रज्ञा को आप्त करता एव 
सब प्रकार की अपेक्षाओ से रहित होता है। तपस्या के द्वारा ही फलमूलो 
का अद्न करने वाले ऋषिगण सचराचर त्रिलोकी को साक्षात्‌ देखते हे । 
सभी विद्याओ का साधन तपस्या हूँ और वे उसी के द्वारा सिद्ध की जा सकती 
हे । जो कुछ भी दुस्तर और दुर्लभ ससार में है, वह सव तपस्या से साध्य 
हैं। तपस्या की शक्ति दुरतिक्रम' है । पातकी मनुष्यों का तो कहना क्या, 
पशु कीडे और पते भी तपस्या से शुभ गति को प्राप्त कर सकते हे '। 
तपस्‌ मे उद्‌्भूत मन की शुद्धि तथा “अनन्त! ज्ञान और “अनन्त दर्शन! के 
द्वारा ही जैन दर्शन कर्म के बन्चन के विनाश (निजंरा) का उपदेश करता 
हैँ, जो मोक्ष का कारण है। भगवान्‌ बुद्ध ने जिसे प्रधान! कहा है, वह तपस्‌' 
रूप ही है । सत्य को मनुष्य इसीलिए पाता है, क्योकि वह प्रयत्व करता 
है । सत्य का वहुकारी धर्म प्रधान' (प्रयत्व) ही हैँ । भिक्षु सघ के लिए 
उन तपस्यामय विनय के नियमो का अनुशासन भगवान्‌ ने किया है जो भारतीय 
सन्यास धर्म के मूल स्तम्भ स्वरूप हे । हम जानते है कि भगवान्‌ वुद्ध की तपस्या 
में मात्र शारीरिक यन्त्रणा का भाव विलकुल नही था किन्तु वह सर्वथा सुख-साध्य 
भी नही थी, ऐसा हमें मानना चाहिए १ । अस्तु, श्रौत परम्परा के अन्तर्गत ऋग्वेद, 
उपनिषद्‌ ग्रन्थ और ब्राह्मण ग्रन्थों में और बौद्ध और जैन दर्शनो की साधना-पद्धतियो 


(१) उपहवरे गिरोणा संगथे च नदीना घिया विप्रो अजायत | ऋ० 
८६३८ । 

(२) मिलाइए, ऋषयः संयतात्मानः फलमूलानिलाशनाः । तपसेव प्रपद्यत्ति 
त्ेलोक्यं सचराचरम्‌ । सनु० ११२३६; यदुदुस्तर यद्दुरापं यदुदुर्ग यच्च 
दुष्करम्‌। सर्व तु तपसा साध्य तपो हि दुरतिक्रमम्‌ । सनु० ११॥२२७३ 
देखिए वहां, महापातकिनइचेव शेषाइचाकार्य कारिणः । तपसेव सुतप्तेन 
मुच्यन्ते किल्विषात्ततः ॥ फकीटाइचादि पतंगाइच पदावद्व वयासि च्‌। 
स्थावराणि च भूतानि दिव्यं॑ यान्ति तपोवलात्‌ ॥ यत्किड्च्चिदेन: 
फुर्वेन्ति. .  तत्सवें निर्देहन्त्याशु तपसैव तपोधना- ॥ तपसेव विशुद्धस्य 
न्नाह्मणस्य दिवोकसा । इज्याश्य प्रतिगृहणन्ति कामान्‌ संवर्धवन्ति व ॥ 

(३) मिलाइए "०पएन्‍थ्ञो। हर6 3तता&॥ ए०एते७॥7०त 7०फावदे 
88060 778०7068, ३ ॥8 & 8प7ए9786 $0 गाते शी ४06 


| 


$ ५६ ) सअध्यात्म-ज्षच का अधिकारी कौन --- 


मं बलच्त विस्तार के साथ तपस्या की महिमा गाई गई हे*, जिसका विस्तृत 
विचार हम इस समय नही कर सकते ) गोस्वामी तुलसीदासजी के मामिक 
शब्दो में तपस्या की पूरी महिसा का उपसहार इस प्रकार किया जा सकता है : 

४ ५ तपु सुख प्रद सव दोष नसावा ॥ 

तपे बल रचइ प्रपच विधाता । तप वल विष्णु सकल जग त्राता ॥ 

तपंच्चल सभु करहि सहारा । तप वल शेष घरहि महि मारा ॥ 

तप भधार सब सृष्टि भवानी । करउ जाइ तप अस जिय जानी ॥ 
चोलरात कुलोत्तुग प्रथम के द्वारा सताए जाने पर भगवान्‌ रामानुज ने 
जिस कप्टमयु् जीवन का घैये से निर्वाह किया और इस प्रकार जिस तपस्या की 
साधना का परेचय दिया वह उनके दशेन से पृथक्‌ नही की जा सकती और 
“'रामानुजार्यदिश्नाज्ञा वर्धतामभिवर्धताम्‌' की जो गगन भेदी वाणी उनके श्रद्धालु 
दिष्यो द्वारा वी गई उसका कारण भगवान्‌ रामानुज की तपस्या ही थी। यह 
तथ्य अन्य सब वंमंठ दाशनिको के प्रति भी लागू किया जा सकता है। आज 
हमारे युग के सब्फ्रेष्ठ विचारक, प्राचीन भारतीय सस्क्ृति के मू्तिमान प्रतीक, 
भगवान्‌ रामानुजक्ै वाद हमारे सब से वडे विचारक, विश्ववन्य महात्मा 
गाँधी ने जो हमारे 'ष्ट्रीय, सामाजिक तथा घा्िक जीवन में एक गम्भीर पुन- 
जीवन का सड्चार केया है वह अपने और कतिपय अपने मित्रो, सहकारियो 
और अनुयायियो के सस्‌ के वल पर ही फिया है । प्राचीन काल से लेकर आज 
पा भारतीय तपस्या को, जीवन के शोघ की उत्कट रूगन को, एक 
अत्यन्त उच्च स्थान दिये हे और जिसके पास तपस्या की सनद नही है अथवा 
जिसने नचीर्णन्रत होकर एपने सर पर आग नही रख ली है* उसे भारतीय 
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]00. राधाकृष्णन * फिलाॉसफी', जिल्द पहली, पुष्ठ ४३६॥ 

(१) देखिए आगे पाँचवें प्रकरण ६ उपनिषदों के दर्शन का विवेचन । 

(२) तेषामेवेर्षा ब्रह्मविद्यां बल ई चिधिव्चैस्तु चीर्णम्‌ । मुण्डक० 
३१२११०; नेतदचीणं ब्नत् । वहीं ३३२११; मिलाइए 


बौद्ध दर्शन तथा अन्य भारतीय दर्शन ७८ 


हीन को वेद पवित्र नहीं कर सकते*, जिसमें सत्य नही है 
उसका कऋतचाएं भी क्या करेंगी अथवा ऋचाओ को लेकर भी वह क्या 
सम्पादन कर सकेगा ? दुश्चरित से अविरत और अकृतात्मा मनुष्यों के द्वारा 
सत्य के दर्शन सम्भव नहीं, कठिन तपश्चरण की साधना वे नहीं कर 
सकते, हाँ, प्रयत्तशील जन उसे अवश्य प्राप्त करते हे फिर चाहे वे विशेषाधिकार- 
सम्पन्न न भी हो । तत्व-दर्शन तो वही निर्विष्न होता है, जहाँ पूर्ण एकाग्रता होती 
है, योग तो उसी का नाम है जो चित्तवृत्तियों का पूर्ण निरोध हैं गौर निविषय 
मन की ही तो ध्यान सज्ञा है* । फिर चित्त की यह एकाग्रता, वृत्तियो का यह 

“मिरोध तब तक सम्भव नही हैं जब तक कि वैराग्य की ज्वाला का हृदय में 

सज्चार न हुआ हो, अभ्यास या कठिन प्रयत्न ने प्राणो की जब तक अन्तिम वाजी 

न लगा दी हो यह कह कर कि 'जब तक पुरुष के प्रयत्न से जो कुछ लूम्य है 

उसे प्राप्त न कर लूगा तब तक मेरा अदम्य वीर्य न रुकेगा | । यह सब साधना 

ही तपस्या है जिसके बिना सत्य के दर्शन नही होते । मलिन चित्त में उपदेश के 

“वीज का प्ररोह कभी नही देखा गया । अध्यात्म विद्या का पुष्प तो तपोनिष्ठ 

जीवन में ही खिलता है और उसकी सुगन्ध स्वर्ग की दुहिता १ उषस्‌ के समान 

सदाचरण के ज्योतिमंय प्रभात में ही अन्धकार को हटाती हुईं और ज्ञान रूपी 
सूर्य के द्वारा अनुगमन की जाती हुई, चमकती है । यही अनुपम प्रभा है जो मानव- 
जीवन को ब्रह्म विचार के सयोग की गाँठ में बाधती है और दोनो की सा्थंकता 
सिद्ध करती है।यही कारण है कि “जिसका ज्ञानमय तप है * इस प्रकार श्रुति ने 
ओर तपस्‌' ही स्वाध्याय है ९ इस प्रकार ब्राह्मण प्रन्थो के आधार पर घमंसूत्रकार 

(१) आधचारहीनं न पुनन्ति वेदा:; आचाराद्ठिच्युतो विप्रो न वेवफलमइनुते। 
आचारेण तु संयुक्त” सम्पूर्णफलभाग्मवेत्‌ । सनु० ११०९ 

(२) नाविरतो दृष्चरिताक्षाशान्तो नासमाहित. ९ नाशान्‍्तमानसो वापि प्रज्ञानें- 
नेनसाप्नुयात्‌ ॥ कठ5० १॥२॥२४; यतन्‍्तोः्प्यकृतात्मानः नेने पदयन्त्य- 
चेतस. । गीता १५१११ 

(३) देखिए पाँचवें प्रकरण में सांस्य-योग दर्शन का विवेचन । 

(४) दियो दुहिता भुवनस्यथ पत्नो । ऋ० ७७५४; तहो दियो दुहितरो 
विभाती. वहों ४५१।११; इन सुन्दर चित्रों की उपमा की ओर संकेत 
हे। 

(५) यस्‍्य ज्ञानमयं तपः। मुण्डफ० ११९ 

4६) तप. स्वाध्याय इति ब्राह्मणम्‌ । आपस्तम्ब धर्म सूत्र ११२॥१ 


५१७९ अध्यात्म-जान फा अधिकारी फौन --- 


आपस्तम्ब ने जीवन-शोधन रूपी तपस्या और अध्यात्म-चिन्तव की एकात्मता 
और भस्‍्योन्याश्रयता दिखाई है। इसीलिए तेत्तिरीयादि उपनिषदो में तपस्या और 
अध्यास-चिन्तन की साथ-साथ आवृत्ति हुई है" और इसीलिए सम्मवत' योगिराज 
कृष्ण ने भी कुछ स्थलो में उन्हे साथ-साथ स्मरण किया है* । महर्षि वाल्मीकि 
अपनी रामायण के प्रारम्भ में ही उन्हे अपने सामासिक रूप में स्मरण करते 
हु* और मनुस्मृति और याज्वल्क्य स्मृतियों के उपदेष्ठा ऋषि भी जो एकाग्र 
आसीन' और “योगीन्ऋ# उपपदो से स्मरण किए गए हे, वह केवल आकस्मिक 
घटना नही हे? । वेद की स्पष्ट उद्घोषणा है कि तपस्या से ही ब्रह्म खोजा 
जाता हुँ तपस्या से ही ब्रह्म को जानो ९ । इतना ही नही, वह तो साधन और 
खाध्य को कही-कही मिला भी देता है और कहता है 'तप ही ब्नह्म हैँ '* । सप्त- 
यों का ऋषित्व और इन्द्र का इच्धत्व इसी 'तपस्‌' पर निर्भर है इसी से सत्य 
की उत्पत्ति हुई है और इसी एक नियम को देवता भी मानते हैँ । इसी तपस्या 
से शिष्य अपने आचायें को प्रसन्न करता हैं और इसी से देवता भी मनुष्य पर 
असन्न होते हें५ । विना तपस्या के ज्ञान सम्भव नही है और ज्ञान के अभाव 
में तपस्या न केवल निष्फल है बल्कि अत्यन्त भयकर भी । आधुनिक 
पाश्चात्य राष्ट्रीयता की चि्तन-प्रणाली ने एक उच्चकोटि के वैयक्तिक और. 
सामाजिक बलिदान रूपी तपस्या को प्रश्नय देकर भी उसके द्वारा उद्भूत महान्‌ 
(१) देखिए तंत्तिरोय० ११९ स्वाध्यायप्रवचनेन;। इत्यादि; मिलाइए 
तपसा किल्विषं हन्ति विद्ययाध्मृतमइनुते । सनु० १९१०४ 
4२) देखिए स्वाध्यायस्तप आर्जवम्‌ । गीता १६१; स्वाध्यायाम्यसनं चेव ॥ 
गीता० १७१५; वहवो ज्ञान तपसा पूता । गीता ४१०; स्वाध्याय- 
जझानयज्ञाइच । गीता ४॥२८ 
(३) तप स्वाध्याय निरत' आदि, प्रथम इलोक । 
(४) देणिए, भनुमेकाग्रसासीनं, इत्यादि सनु० ११; 'योगीइवरं याज्ञवल्क्य 
याज्ञवल्क्य ३१३१ 
(५) तपसा चीयते ब्रह्म । सुण्डक० १११४८ 
(६) तपसा ब्रह्म विजिज्ञासस्व । तैत्तिरोय० शरशाराड 
(७) तपो ब्रह्मेति | तेत्तिरीय० शराश४ड; तपो ब्रह्म परामृतम्‌  मुण्डक० 
२१११० 
६८) तस्सिन्‌ देवा. संघतसो भवन्ति ॥ अयवें० १श३५; मिलाइए वहीं, 
स आचायें तपसा पिपति । 


बौद्ध दर्शन तया अन्य भारतीय दर्शन ८० 


बल को अपने पडोसियो को नष्ट करने जैसे गहित और निन्दित कृत्य में प्रयुक्त 
किया है । यह तपस्या परमार्थ ज्ञान से रहित है और तामसी तपस्था 
का एक विशेष उदाहरण है, क्योकि यह भात्मा की एकता रूपी परम ज्ञान 
और समस्त भौतिक भोगो की नह॒वरता के अनुभव रूप वैराग्य पर प्रतिष्ठित 
नही है, किन्तु अपने तुच्छ भौतिक हिंत और अपने से विभिन्न समझे हुए 
दूसरो को किन्तु वास्तव में अपने ही स्वरूप को नष्ट करने के लिए इसका उप- 
योग किया गया हैं। भारतीय ज्ञान की दृष्टिमें न यह अ्थं-युक्‍त है 
और न धर्म-युक्‍त, न यह निर्वेद के लिए है और न विराग के लिए, न निरोध 
के लिए, न उपदम के लिए, न अभिज्ञा के लिए, और न परमार्थ ज्ञान 
के लिए । इसका तो केवल एकमात्र उपयोग है दूसरो का उत्सादन ही ।' 
किन्तु इस प्रकार की निकृष्ठ तपस्या का भी जब इतना सम्पूर्ण जगत्‌ को 
एक वार उत्कम्पित करने वाला बल हो सकता है, तो फिर वास्तविक 
तपस्या के विषय में तो कहना ही क्या ? वह तो सद्य मोक्षसत्य को खोलने 
वाली, अमृत को देने वाली और निजानन्‍्द से भेंट कराने वाली है। उसका उप- 
योग किसी भी सासारिक स्वार्थ के लिए नहीं किया जा सकता, क्योकि वह 
तो चित्त की अचल विमुक्ति को पाने के लिए ही है । कोई भी सासारिक 
स्वार्य फिर चाहे वह कितना ही बडा और व्यापक क्यो न हो कुछ-त-कुछ 
तो अपने विषदन्त रखता ही है और उसके लिए तपस्था का उपयोग करना 
तो गोस्वामी तुलसीदास के छाब्दों में कामधेनु को नह कर काँटो की 
खेती करना जेसा होगा, या वावा दीनदयाल ग्रिरे की अबूक किरा- 
तिनी के समान ग्रुज्जों के वत को देखकर भुक्‍तामणियों के ढेर को 
फेक देना जैसा ही है होगा'। साम्राज्यो के निर्माण करने वालों अथवा 
उन्तका ध्वस करने वालो का, भौतिक उन्नति की कच्ची वुनियाद पर अपने 
महत्त्व के प्रासाद खड़े करने वालो का, भूमि के छोटे-छोटे टुकडी को, जिन्हे बहुघा 
'दिशो' की सज्ञा दी जाती है, पाने के लिए मानवता का अथवा अपने ही सच्चे 
स्वरूप का सहार करने वालो का, और उन्हे पाकर अपने को 'महान्‌', विजयी” 
अथवा सम्राट आदि गवेपूर्ण किन्तु निरर्थंक और अत्यन्त अज्ञान-सूचक उपपदो से 
अपने को विभूषित अथवा कलुषित करने वालो का, भले ही दूसरे देशो में सम्मान 
(१) गुम्जन फो वन देखि क॑ मुकुतन दीनी डारि।॥ अरी अवूक किरातिनी 

घिक्‌ घिक्‌ तेरी लािं। मिलाइये, ताहि कवहूें भल, फहहि न कोई॥ 

गुब्जा गहइ परस सनि खोई । गोस्वामी तुलसीदास जो । 


९ अध्यात्सकाद फा अधिकारी कौमत ? 


हुआ हो सौर वे राष्ट्रीय देवो के रूप सें पूजित हुए हो, किन्तु भारत का गम्भीर 
श्रद्धा से प्रेरित मस्तक तो उन्ही के लिए झुका है जिन्होंने मानव-जीव्न के 
दुःखो का अनुभव कर उन्हें टूर करने का प्रयत्न किया है, फठिन साधना की है, 
जोसभी कामनाएँ छोडकर आप्तकाम, आत्माराम तपस्वी हुए हैं और जिन्‍्होने 
सभी प्रकार के स्थुल दौर सूर्म स्वार्थो' से मुक्ति 'पाई है । ऐसे ही महापुरुषो 
को भारत ने सदा से अपने जीवन के शास्ता जौर मार्गप्रदर्शक के रूप में चुना है 
झौर उनके जनुगमन में यदि पद-पद पर उसपर विपत्तियाँ भी जाई हे और 
कप्ी-कभी ठोकर खाकर गिरना भी पडा है तो सये चस्तुएँ भी उसके लिए केवल 
मंगल और प्रमोद की ही नहीं बल्कि महान्‌ आत्मगौरत्र जौर सन्तोष की 
ही कारण हुई हैँ। वाह्य विजय की अपेक्षा आन्तरिक विजय ही उसके 
लिए हजारगुनी अधिक महत्त्वपूर्ण ओर कठिन रही है जोर जिन मनस्वियों 
ने बात्मविजय करके भारतीय दर्शन का निर्माण किया वे ही उसके 
राष्ट्रीय भाग्य के भी विधायक रहे हे और उन्होंने ही उसके इतिहास 
का भी निर्माण किया है" । निष्काम होकर प्रांणिमात्र के हित में जीवन 
को खपा देने वाले सर्वत्यागी तपस्वियो का ताँता भारत में कभी नहीं 
टूटा, प्रत्येक युग में वे समाज का परिप्कार जौर नेतृत्व किसी-न-किसी रूप 
में करते रहे और जीवन सम्बन्धी जो नियम उन्होने हमारे लिए छोडे 
है वे भारतीय दर्शन की अमूल्य सम्पत्ति हे, हमारे लिए अमर सच्देश हें । 
याज्वल्क्य, व्यास, वशिष्ठ, बुद्ध, गौतम, कपिल, शकर, रामानुज, चैतन्य और 
गाँधी आदि तपस्वियों के आविर्भाव से भारत ही नही, समस्त जगत्‌ छृत्तार्थ और 
पुण्यीकृत हैं और इत तपोधनों के महनीय विचार जो हमें जाज महान्‌ विरासत 
के रूप में मिले हे, हमारे और विश्व-समानव के लिए एक अद्वितीय मनन की 
वस्तु हैं। जीवन के शोघ ओर परिष्कार के लिए अन्त समय तक उत्तरोत्तर 
अधिक यत्नगील रहने के दृढ़ सकल्प में, काया, -वचन, और मन से सारे पापों 
को न करने, कुशल धर्मो के भाप्त करने तथा अपने चित्त को 'परिशुद्ध रखने के 
जीवन-व्यापी असिघार ब्नत के छेने में, अरह्मच्रय, अहिसा, स्वाध्याय, भाव- 


(१) न देवो न च गन्धब्यो न मारो सह कहना) जित॑ लपजितं फयिरा 
तथा रुपस्स जन्तुनो । घस्मपद ८॥६; मिलाइए "96 उं06७ 
0० ]80 कर्क शिग्री5509658 7008: 98 शी6 ्रगोंए5 
शाते वादाठाछ 0 8006० 38 फुए8९०5९त१ ७8 वशातीानं 
राघाकृष्णन्‌ : इण्डियन फिल्लॉंसफो, जिल्‍्द पहली, पृष्ठ २५ 
वौ० ६ 


चोद्ध दर्शन तथा अन्य भारतोय दर्शन ८२ 


शद्धि और आत्म-सयम आदि महाब्रतो को जीवन पय्येन्त निभाने में और लोकानु- 
कम्पा से प्रेरित होकर बहुत से मनुष्यो के हित के लिए, बहुत से मनुष्यो के 
सुख के लिए, देवो तथा मनुष्यो के कल्याण, हित तथा उपकार के लिए' अपने 
व्यक्तिगत जीवन को सर्वधा निराकरण करने में भारतीय मनीषियो ने सदा 
न्तपस्या के स्वरूप के दर्शन किए है, और इस तपस्या की भावना में निश्चय ही 
खेद में उपदिष्ट शिव सकल्प” की भावना, भगवान्‌ ऋृष्ण द्वारा उपदिष्ट प्रज्ञा 
क्री प्रतिष्ठा, देवी सम्पद्‌ की अधिगति, भरत की प्राप्ति और त्रिगुणातीत अवस्था 
की कल्पना, बुद्ध तथागत के द्वारा उपदिष्ट सप्त रत्नो की भावना और उनका 
आचरण, भगवान्‌ पतज्जलि द्वारा उपदिष्ट यम, नियम, प्रतिपक्ष भावना, मैत्री 
करुणा, मुदिता, उपेक्षा, वैराग्य, अभ्यास, श्रद्धा, वीयें और भ्रज्ञा आदि की साध- 
चाएं, भगवान्‌ शकर के साधन-चतुष्टय, तथा भगवान्‌ जिन के द्वारा उपदिष्ट 
श्रद्धा, ज्ञान, चरित, सयम, सूनृता, शौच, ब्रह्मचयं, अकिज्चनता, तपस्‌, 
क्षान्ति, मार्देव, ऋजुता ओर मुक्ति रूप दश घमं, स्वभावत ही सम्मिलित 
हे१। निषेधात्मक रूप से कहना चाहे तो उपनिषदों के चिन्तको ने जिसे 
“अविद्या' कहा है उसे त्यागने का प्रयत्न तपस्या है, वौद्ध दर्शन के अनुसार तृष्णा, 
दस सयोजनो, पाँच नीवरणो और चार आख्रवो का छोडना तपस्या है और 
जैन दर्शन में जिन्हे अठारह दोष यथा क्रोध, मात, माया आदि कषायो और अन्य 
“अतिचारो' की सज्ञा दी गई है, उन्हें छोडना तपस्या है। चाहे जिस प्रकार से 
देखें, एक बात ही ठहरती है। एक गाठि कइ फेरे! । कुछ भी हो, स्वर्ग की कामना 
से प्रेरित, तुच्छ विषयो के लिये अथवा अन्य निक्ृष्ट प्रयोजनो को लेकर काया 
को तपाना तो अत्यन्त गहित, हेय, और अनाय॑ हैं। तपस्या के स्वरूप का आभास 
भी उसमें सम्भव नही क्योकि तपस्या तो भौतिक भोग से सर्वेथा दूर, विपरीत 
स्वभाव वाली ओर भिन्न प्रयोजन वाली है। 'दूरमेते विपरीते विषुच्ी । ये 
दोनो आपस में एक दूसरे से दूर, विरुद्ध और भिन्न फल वाली है । एक का 
फल स्वार्थ है, वन्वन हैं, दूसरे का परमार्थ है, मोक्ष है। एक असुरो की, 
जाममा्गियों की, उपनिपद्‌ हैँ और दूसरी है प्रज्ञाशील देवो की१ । स्वर्ग प्राप्ति 
की इच्छा से की गई शारीरिक यन्त्रणा की भगवान्‌ बुद्ध ने किस प्रकार 
निन्‍दा की यह तो भारतीय दर्शन के किसी भी विद्यार्थी को बतलाने की 


९१) देखिए आगे चतुर्थ प्रकरण में बौद्ध लाचारतत्व का विवरण । 


4२) देखिए भागे चतुर्थ और पञ्चम प्रकरण में इन दर्शनो के विवेचन । 
(३) मिलाइए गीता० १७५-६ इत्यादि 


2३ अध्यात्म-ज्ञान का अधिकारी कोन ? 


आवश्यकता नहीं, सात्विक, राजसिक और तामसिक दृष्टिकोणों से गीता 
में किया हुआ तपस्या का त्रिविध वर्गीकरण भी इसी तथ्य की ओर 
लक्ष्य करता हूँ। बौद्ध दाशंनिक क्षेत्र में तो कस्सप-सीहनाद सुत्त 
(दीघनिकाय) दीघनख सुत्त ( मड्मिम निकाय) आत्म-निर्यातन के विरुद्ध 
आज तक के सबसे अधिक तीत्नर और ओजस्वी प्रवचन हे* । उपनिषत्कालीन 
आऋषियो ने तो इसके पूर्व ही जो कोई भी आत्मा के हनन करने वाले लोग हैं 
वे उन आसुरी लोको को प्राप्त करते हे जो आत्मा के अदर्शेत रूप गाढ अन्च- 
कार से आच्छादित हे '* इस प्रकार आत्म-निर्यातन की निन्‍दा की थी जिसका 
स्मरण उत्तर रामचरित' में राज जनक को शारीरिक कष्ट द्वारा आत्म- 
ऋत्या करने से रोकता है । मध्ययुगीन भक्तों और सन्‍्तो की इस विषय 
सम्बन्धी विचार-पद्धति के लिए गोस्वामी तुलसीदास जी की ये वाणियाँ ही 
स्मर्तव्य है । ब्रत तीर्थ तप सुनि सहमत पचि मरे करें तन छाम को”, सुख 
सपनेहु न जोग सिधि साधन रोग वियोग घरो सो, पाइहे पै जानियो करम फल 
भरि भरि वेद परोसो आदि । प्राचीन कारू के शुन शेप के आख्यान*, 
आरभग ऋषि के अग्निप्रवेश१ तथा भगवान्‌ वुद्ध के आविर्भाव काल के महान्‌ 
'विचिकित्सामय युग में अथवा उसके कुछ पूर्व अत्तकिलमथानुयोगो” के अनारये 
और जनर्थकारी अन्त का उपसेवन करने वाले पोट्ठपगाद, दीघनख, सकूछ उदायि, 
अचेल कोरभट्टक, अचेल कोरखत्तिय, घोटमुख, पोतलिपुत्त, अग्गहमान, 
'पपुष्करसादि, कूटदन्त, लोहिच्च तथा तारुए्य आदि अनेक परिब्राजको की साव- 
नाएं, जिनका उल्लेख त्रिपिटक के विभिन्न भ्रच्थों में हुआ है, अपवाद रूप में 
और विक्ृृत व्यक्तिगत साधना के रूप में ही ग्राह्य हे, प्राग्वौद्धकालीन ब्राह्मणो 
अथवा अन्य दाशेनिको द्वारा निर्दिष्ट साधना के परिचायक के रूप में नहीं। 
सच वात तो यह है कि बौद्ध! घ॒र्मं के विरुद्ध ब्राह्मण” शब्द की कल्पना हो 


(१) देखिए चतुर्थ प्रकरण में बौद्ध आचारतत्व का विवेचन । 

(२) द्रष्टव्य ईश० ६; मआत्महनों जना/ को आध्यात्मिक व्याख्या के लिए 
देखिए उक्‍त पर शांकर भाष्य 

4३) देखिए उत्तर रासचरित 

(४) देखिए ऐतरेय ब्राह्मण, तया मिलाइए संक्समुलूर : हिस्ट्री माँव एन्दि- 
यन्द संस्कृत लिटरेचर पृष्ठ, (२१०-२१४ 

(५) शरभंगो महातेजाः प्रविवेश हुताशनम्‌ । वाल्मीकि; मरण्य० ५३८; 
यो सन्‍्त्रपतां तनुसप्यहौषीत्‌ । रघु० १शाडप्‌ 


योद दर्शन तथा अन्य भारतीय न ८४ 


पादइचात्य अध्ययन 'की एक अत्यन्त गलत देन है" और इस प्रकार का कोई 
विभेद बौद्ध और ओऔपनिषद स्वरूपों में हम कर ही नहीं सकते * । भगवान्‌ बुद्धदेव 
के अमुखतम शिष्यो में सारिपुत्र, मौद््‌गल्यायत तथा महाकाश्यप जैसे ब्राह्मण 
ही थे और वैसे भी प्राग्वौैद्धन्‍कालीन ऋषियो तथा स्वय भगवान्‌ बुद्ध की तपस्या 
की भावना में कोई विशेष अन्तर नहीं दीखता, सिवाय इसके कि तथागत ने 
कुछ निवृत्ति पर अधिक चर दिया हैं। इस तथ्य को पाश्चात्य विद्वानो 
ने उसके ठीक दृष्ठिकोण में नहीं समझा है, इसीलिए हमारे लिए 
डावटर गफ'", तथा जर्मनी के अप्रतिम बौद्ध विद्ानू डाक्टरः 


(१) मिलाइए 'जशाक्षा का6 फवाशा एज्याह&707 78 08०4 8 
87%काफरक्रा8] 006 7. णाोए गर6008 ४ फ्र8 प्रथा: 
लक्चा'8९००७7 870 'वैठाय्राब्षग्राह 8०08 876 ४09ए०वें फए 
ग8. एग080ञादशे पागल छाव एझशाशात्प्र5 शायर 
शी जीध्क॑ 76 70 9॥ 04 कक्ीएक्रा0क जाती 
राधाकृष्णन्‌ : इण्डियन फिल्ॉसफो, जिल्द पहली, पुष्ठ २५ 

(२) 776 6006 ७ तंग्राछछ ७ रा०. पफुथ्याशक्षतेंड छावे 
॥807 3प्रवेतताक्ा 876७ गर्॑ तर्मीक्रशा गा. 68शाएप्रद्वेठ? 
राबाहृष्णन्‌ - इृण्डियन फिलॉसफी, जिल्द पहली, पृष्ठ ४२९; मिलाइये 

“एए धा6 सामञ्थ्फल सुत्तन्त िपरतेता& शी0ज़8 री8 
80५87688288 07 06 ॥रई6 0 8 7९०ैए३७ ग़्रछक॑ 760688877ए 
ठ 8 ईणी०एफ़छए तर प्रा 0जा कमते गाठ्क॑ 0 शोक ॥ 6 
8७78 ऋ0ठ्येत 8फफीए 88 ग्रापशा $0. कराई. इंएणाहु०४# 
०797०णस्‍९ा8 88 ४0 'री6 क्राध्णोशह 064 का83 एप ? 
बिमलाचरण 'लॉ.-हिस्ट्री आव पाज़ि 'लिटरेचर', जिलद पहली, पृष्ठ ८६ 

(३) जिन्होंने तपस्‌ शब्द का अनुवाद आत्म-निर्यातन (5७7#४ (0फए8) 
करते हुए उपनिषदों के तपस्या सम्बन्धी विचार का इस प्रकार वर्णन 
किया है, “7१6 वजञताक्षा 88268 88 56 एंएघ75॥808 89०9८ 
० 09 8680०॥१ 07 ए8एप्रण्रएक्ववय 7 तंशालु]क्‍6 70 
एए एए०8 ई९छागड8,. गशी धाणाह थ्यतवे 8॥्शथि्रा0प्र5 
शावे&&रणाए, 70. फैड प्राठ्चछ्आाएु छींण6 $0 6877 ४6 
#्रप8 धापे 60 6 एट्ढा॥, 90% 97 क6 दारशााहु ०फर्ण 
९एथए ९शीयर खाते ०७ए०७ए शि0एट्टा। +.ए ए8४०पएए, 


चथडप्‌ अध्यात्म-श्ञान का अधिकारों कोन ? 


ढालके' के प्राग्वौदकालीन भारतीय तपस्या सम्बन्धी विचारो' से सहमत 
“होना कठिन' हो जाता है, क्योकि हम जानते हैं कि भगवान्‌ बुद्ध ने अपने सिक्षु- 
“सध के लिए कुछ कुछ उसी प्रकार के नियमो का उपदेश किया था जो उनके 
काल से बहुत पहले से चले आ रहे थे और उनका साधना मार्ग' प्राचीन आये मार्ग 
से सर्वेथा असदृश्ग न था। फिर भी भगवान्‌ बुद्ध द्वारा उपदिष्ट तपस्या के स्वरूप 
को जिस गहराई और सूक्ष्म दर्शिता'के साय इन मनीषी यूरोपीय विद्वानों ने सममो 
है उसके लिये हम उनके कृतज्ञ ही हो सकते होँं। तपस्या सौन्दर्यन्बोध 
नको नष्ठ करने के बजाय उसकी ग्रम्भीरता को वढाती है भौर 
सगल की भावना के साथ उसे मिलाती है*। खलील जिन्रान के अनुसार 
यदि सुन्दरता निश्चय ही अतृप्त आकाक्षाओं का समूह नहीं है किन्तु 
यह परमानन्द है, अथवा वह दर्पण में अपना रूप देखने वाली अमरता हैं अथवा 
वह जीवन है जो अपने पवित्र मुख पर से अवशुण्ठन हटा देता है१, तो हम 
नि३चय पुर्वक कह सकते हे कि तपस्या जीवन-सौष्ठव को नष्ट नही करती बल्कि 
उसके रूप का परिष्कार कर उसे सर्जीवनी शक्ति देती हैँ । जैसा यूनानी 


छएकांगिए,.. पराष्ाफ&. थाते. 6०४०४85ए' फिलासफो आब दि 
उपनिषद्स, पृष्ठ २६६-२६७ 

(१) जो लिखते हूं ".... 0 80776 8एणी (8707 ए8 8800गरणप्म 
इशेजिएए08९ऐ. एवण, प्रातक्ढा०0०7 फ ऊथीएब्रा0कों 
08 शत ४ ी6ए शी०पही। पधी6ए ग्रे ई0एवे ४९ 
बिवपेषा! 0ए फ्ताणा +0 ऐीएए $0 छा6 तीराछ 9मते 80 
6एथएए शीणए फप्रशवते ए०णा ह6 978070७ 06 9७0/0॥9 7 
९>फॉबंपणा 88 ऐ6 076 ग्राधधाड एए ज्रयाएी 0 रणाए 
$0 6 ह6(8॥68 , ॥९806 ए७ ॥8५४8 8 7॥शीशाा७ 0 
88-0परग606 #&# ांगा शरा०८ छर्छांशाा6ए का ]00ण)ं: 
श्र छ7ा ९एकनाव९४8गहु द्गाहद0गाथा चुद्धिस्ट ऐसेज 
पृष्ठ २२४ ( शीलाचार का अंग्रेज़ो अनुवाद ) 

यु२) देखिए दो लत्युत्तम गम्भीर निबन्‍्ध डा० रवीद्नाय ठाकुर द्वारा 
लिखित 'ौन्दर्य” तया सौन्दर्य और साहित्य, 'साहित्य' पृष्ठ ऋमश: 
२३-४५ एवं ६५-७६ 

(३) देखिए जीवन-साहित्या ( दी प्रोफ़ेट का हिन्दी अनुवाद, सस्ता स्महित्य 
मण्डल ) पृष्ठ ८८-८९ 


सोद्ध दर्शन तथा अन्य भारतीय दर्शन ८६ 


विचारक महात्मा ऐपिक्टैटस ने कहा है, सुन्दरता का अधिवास छारीरः 
नहीं, किन्तु शरीरस्थ आत्मा ही है। वह रसरूप है, इस रस को पाकर मनुष्य 
जआानन्दित होता है'* आनन्द रूप अमृत जो प्रकाशित हो रहा है'* निश्चय ही 
आनन्द से ये प्राणी पैदा होते हैं, आनन्द से ही उत्पन्न हुए जीवित रहते हैं 
और अन्त में आनन्द में ही प्रवेश करते हे,१ । आनन्द ही ब्रह्म हैं, विज्ञान 
मानन्द, ब्रह्म १ आनन्द ब्रह्म है, यह जाननेवाला किसी से भय नही करता 
आदि महासत्यो के द्रष्टाओं को हम सौन्दर्य के उपधाती किस प्रकार कहेगे ? 
उश्वस्‌ को 'पुराणी युवति “-दिवो मुवनस्य पत्नी' कहकर पुकारने वाले वैदिक, 
ऋषि सौन्दये के प्रति उपेक्षक किस प्रकार कहे जायें ? आनन्दलहरी' और. 
सौन्दर्य लहरी' जैसे ग्रन्थो को लिखने वाले उत्कट तपसवी शकर को हम सौनन्‍्दये. 
का विरोधी किस मुख को लेकर कहेगें ? यह ठीक है कि (अनशन से परम कोई. 
तप नही * इस प्रकार निर्देश करके श्रुति ने भी कठिन ब्रतो के द्वारा कही- 
कही शारीरिक यन्त्रणा को प्रश्नय दिया है, भगवान्‌ मनु ने पिपीलिका मध्व,, 
यवमध्य और यतिचान्द्रायण आदि अनेक कठिन ब्रतो का निर्देश किया है,. 
बोद् साधना में तेरह अवधघृत-ब्रतो (धृतग) की बात आईं है। 
जेन दर्शन में केशलुब्चनादि को ही तप कहा है5, और पञ्चाग्नि 
तप और एक बाह को सदा उठाकर तप करने वाले तपस्वियो का भी हमारे 
साहित्य में अनेक वार वर्णन आया है किन्तु यह सब होने पर भी हमें यह 
नहीं भूलना चाहिए कि इन कठिन ब्रतो का विधान विशेष अवस्थाओ के लिए 


(१) रसो वे स. रस ह्चेवायं लब्ध्चाउप्नन्दी भवति । तैच्िरीय २७ 

(२) आनन्द रूपमसृतयद्विभाति । मुण्डफ० २२७ 

(३) आजतन्दाद्भेव खल्विमानि भूतानि जायन्ते ॥ आतनन्देन जातानि जीवन्ति 
आनन्द प्रयन्त्यभिसविशन्ति । त्तेत्तिरीय० ३॥६ 

(४) विज्ञानमानन्दं ब्रह्म । बृहृदारण्पक० ३॥९१२८ 

(५) अलन्द ब्रह्मणो विद्वान न विभेति कुततचन १ उपनिषद्‌ । 

(६) ह्रस्वव्य ऋ० ३६१११, ऋण जाछपाई 

(७) तप नानगनात्परम्‌ । महानारायणोपनिषद्‌ २९४२, सिलाइए अनझ्र्न 
च कामानशनमेव सर्वथा तु नात्र चान्द्रायणादि तप दाव्दार्थस्तस्य समाधि- 
विरोधादिति' वेदान्त सार की विहन्मनोर|ञ्जनी ठीका, पृष्ठ १३१ 
( जेंकव का सस्करण ) 

(८) कफेशोलुज्चनादिक तप उच्यते। सर्व दर्शन रुग्रह, 'आहंत दर्शन में उद्धृत ४ 


<७ अध्यात्म-ज्ञान का अधिकारी कौद ? 


ही किया गया है और साधारण अवस्था में तो भगवान्‌ कृष्ण के द्वारा प्रस्यापित 
यह सिद्धान्त कि न अधिक खानेवाले के लिए योग की साधना संम्भव हैं और 
न विलकूल न खाने वाले के लिए हो। ( किन्तु) आहार और विहार 
में युक्त रहतेवाले का योग ही सरल होता हैँ ही सर्वथा ठीक 
है। भगवान्‌ वुद्ध के* मध्यम मार्ग का भी यही अर्थ है। अन्य भारतीय 
सनीषियो के विषय में भी प्रायः ऐसा ही कहा जा सकता है। हाँ विशेषाधिकार 
सम्पन्न मुमुक्ुओं के लिए उपनिषदो में शत चैका च हृदयस्य नाडच-' 
ब्रथा ऊर्घ्व प्राणमुन्नयतति' इत्मादि रूप से जिस योग का वर्णन किया हे* और 
जिसका लक्षण स्थिर इन्द्रिय घारण' कहा है,* भगवान्‌ पतज्जलि ने आसन 
बौर प्राणायाम आदि का विधान करके सवितर्क, निवितर्क, सविचार, निवि- 
चार, आनन्द और अस्मिता इन छ भेद वाली सम्भ्नज्ञात और असम्प्रज्ञात समा+ 
घियो का जो वर्णन किया है, भगवान्‌ कंष्ण ने गीता में अपाने जुह्वतति प्राण 
तथा 'शुचौ देशे प्रतिष्ठाप्य/ इत्यादि रूप से जिस साधना का निर्देश किया है, 

भगवान्‌ सुगत ने ध्यान की चार अवस्थार्ओो एवं अस्पशंयोग रूप 'सज्ञा चेद- 
यित निरोध' का जो उपदेश दिया है, वे सव तपस्या की अधिगति में अपेक्षित 
हैँ, किन्तु साघारणता ऐसा कहा जा सकता है कि जीवन की सामान्य पवित्रता 
ही लोक-धर्म की स्थिति के लिए पर्याप्त हैं । दसवी तथा ग्यारहवी शताब्दी में 
बौद्ध धर्म के वद्धयान, सिद्धयान आदि सम्प्रदायो का इतिहास इस तथ्य 
को अच्छी तरह प्रमाणित करता हैं कि प्राणायामादि की साधनाएँ अयोग्य 
व्यक्तियों के हाथ में पडकर हाभिकर सिद्ध हो सकती है । जब उक्त सम्प्रदायो 
के वैराग्य से हीन व्यक्ति मन्त्र, तत्त्र और धरणियों में फंसकर भगवान्‌ 
तथागत के द्वारा उपदिष्ठ साधना मार्ग की सरहृता और पविन्नता को भूछ 

गए तो भगवान्‌ शकराचार्य ने अपने आश्रम के जनुसार विहित कर्म ही तप है! १ 

इस प्रकार की उद्घोषणा कर वौद्ध धर्म में प्रविष्ट दोपो का निष्कासन किया 

तौर हिन्दूधर्म को फिर से विशुद्ध और परिष्कृत किया और बताया कि 

शरीरपीडाकारी ब्तो में वही किन्तु मन और इच्द्रियो की एकाग्रता सम्पादन 

करने तथा वर्णाश्नम-प्रतिपादित कर्म करने में ही तपस्या का सच्चा स्वरूप 


(१) गीता ६३१६-१७ 

(२,३) देखिए कढ5० रा३१६; शरा३; रा३११ 

(४) द्रष्टव्य गीता ४।२५-३०; ६३१०-३२ 

(५) स्वाश्रसविहितं कर्म तपः । मुण्डक १११११ पर शांकर भाष्य। 


बौद्ध दर्शन तथा अन्य भारतोध दोन ८८ 


निहित है* । बाद में मध्ययुगीनः भक्तो' ने साधना के लोक-धर्मेव्यापी रूप 
की प्रतिष्ठा की और' मन्त्र तन्‍्त्र आदि के निक्षष्टः प्रयोगो की निन्‍्दा की। 
गोस्वामी तुलसीदास जी ने इन अनर्थकारी भ्रवृत्तियों के विरुद्ध 
लक्ष्य करते हुए कहा था गोरख जगायो जोग भंगति भगायो छोग! । 
महात्मा कबीरदासजी ने वैयक्तिक रूप से अनेक* योग की क्रियामों 
के अम्यासी होते हुए भी तपस्या के दशेन नित्यप्रति के पवित्र जीवन में ही 
किए थे। इसी सहज-साधना का उपदेश देते हुए उन्होने कहा है -- 
साधो सहज समाधि भली । 
गुरु प्रताप जा दिन ते उपजी दित्न दिन अधिक चली । 
जहाँ जहाँ डोलो से परिकरमा जो कछु करो सो सेवा । 
जब सोवो तब करो दण्डवत पूजो और न देवा ॥ 
आँख न मूदों कान न रूधो तनक कष्ट नहिं घारो । 
खुले, नैन पहिचानो हेंसि हंसि सुन्दर रूप निहारो ॥ इत्यादि । 
तथा 
सो जोगी जाके मन्त में' मुद्रा। रात दिवस ना करइ निद्रा! 
मन में आसन मनः में रहना । मन का जप तप मन सू कहना । 
मन में खपरा मन में सोगी । अनहद बेन बजावे रगी । 
इस प्रकार हम देखते हे कि तपस्या के आचरण के लिए न तो शारीरिक 
यातना की ज़रूरत है और न विषयासक्त प्राणियो के द्वारा ही उसकी साधना 
शवय हैं । भगवान्‌ कृष्ण, सत्यवह भारद्वाज तथा भगवान्‌ बुद्ध ने तपस्या के 
उसी स्वरूप को स्वीकार किया हैं जिसके अनुसार मन और इच्द्रियों की 
एकाग्रता ही परम तप है*, जो विषय-वासना में आसवित ( कामेसु कामसुख- 
ल्लिकानुयोगों ) और शारीरिक यातना ( अत्तकिलमथानुयोगो ) इन दोनो 
हीन, ग्राम्य और कनार्य ( हीनो गम्मो पोथुज्जनिकों अनरियो अनत्य- 


(१) किब्च तपसा हीन्द्रियमनएकाग्रतया तद्धचनुकूलमात्मदर्शनाभिमुखी- 
भावात्‌ परम साधन तपो चेतरच्चान्लायणादि । सुण्डक० ३॥१॥५ पर 
शाकर भाज्य, तप कार्वेद्बियमनसा समाधानम्‌ । केन० ४ै।४॥८ पर 
शाकर भाष्य । 

(२) मनसश्चेन्द्रियाणा हथेकाग्रथ परम तप । महाभारत, शान्ति० २५०४; 
कार्यब्धियसिद्विरशुद्धिक्षयात्तसस । योगयूत्र २४३, देखिए पाँचवें प्रकरण 
सें उपनिषदो के दर्शन एव योग-दर्शन का विवेचन भो। 


रु अध्यात्म-्शात का अधिकारों कौंद ? 


सहतो ) मार्ग की निन्‍्दा करता हुआ लॉकघर् के परम' विशुद्ध रूप. के प्राप्त 
करता है जो आदि में कल्याणकारी है, मध्य में कल्याणकारी हैं और अन्त में 
कल्याणकारी है ( आदिनकल्याण मज्के कल्याण परियोसान कल्याण ) 
इसी के सम्बन्ध में भगवान्‌ मनु ने बहुत पहले ही निर्देश किया कि ब्राह्मण 
का ज्ञान ही तप है, क्षत्रिय का रक्षा करने का कार्य हीं तप है, वैश्य के लिए 
कृषिम्वाणिज्य आदि कर्म तप है तथा शुद्र के लिए परित्वयत्मिक कर्म ही' । 
दैनिक जीवन में प्रतिष्ठित चारिश्य ही तपस्या का सर्वत्तिम स्वरूप है और वही 
सब वर्णों का शाशवत घर्म भी है* । यही चतुर्वेर्णी शुद्धि का भी सर्म हैं। इस 
सच्यम मार्ग को ग्रहण करने वालो तपस्या के विषय में हमें यह न समझ लेनए 
चाहिए कि यह कोई साधारण लौकिक पुरुषो के लिए सरल किया हुआ मार्ग 
हैं। वास्तव में तो इस जीवन-व्यापिदी साधना का आतरणः हो' अधिक कष्ट- 
साथ्य है। भौतिक णरीर के सुख में ही जीवन की इतिश्री मानने वाले तथा 
चुखो और भयो से डरने वाले मनुष्यो' के द्वारा ऐसी' तपस्या की साधना कमी 
सी सम्भव नहीं । सन्त ज्ञानेश्वर जी के शब्दों मे तपस्या के दुर्ग पर चढना 
वास्तव में एक निराघार जौर निरन्तर फिसलाहट युक्त दूठी हुई कगार पर 
चढना' है *, क्योंकि तितिक्षा की अन्तिम सीमा ही तपस्या है। सम्मव हैं 
पक तपस्या की साधना में प्रवृत्त मनुष्य को सरमद के समान सर भी देना पढ़े, 
सुकरात, दयानन्द अथवा मीराबाई के समान जहर का प्याला भी पीना पडे 
ओर महात्मा ईसा की तरह अपमान पूर्वक पीढे जाते हुए और मुह पर थूके जाते 
हुए शूली पर भी चडढना पडे,* किन्तु यदि यह सब न हो और साधक को जीवन 


(१) ब्राह्मणल्य ठपो ज्ञार तप. क्षत्रत्य रक्षणम्‌ । वेइयस्प तु तपो वार्ता तपः 
शूद्रस्थ सेचचम्‌ । मनु० ११२३५ 

(२) चतुर्णानपि वर्णानामु आचारइचेष शाइवत । सनु० ११०७, मिला- 
इए, सर्वेस्थ तपसो मूलमाचार जगूहुः परम्‌ । सनु० १११०; अहिंता 
सत्यमस्तेयं शौचमिन्द्रिय निग्रह. । दान तपो दया शान्तिः सर्देया धर्मे- 
साथनम्‌ । यज़वल्क्य० १४४१२२; चतुर्णामपि चर्णानामाचारों घर्म- 
पालक, १ आचार स्रष्ट देहानां भर्देद्धनं- परांमुख' ॥ पराशर० १११४३७ 

(३) अयवा निलाये निसरडा । तपो दुर्गाचा आडकडा। ककों वती तपिये चाड़ा। 
जया चिया । ज्ञानेश्वरी ६४६; मिलाइए, उत्तेक उदघेयंहत्‌ फुशाग्रे- 
णेकबिन्दुना । सनसो निग्रहस्तहदूभवेदपरिखेदतः 0 साण्ड्क्य कारिका रे।४१ 

(४) ए॥छत 00 %७ए शएए४ 79 शा5 80९ श्यते 9रपीलण्ते प्रंफा ; 
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पर्येन्त प्राण-घारण करके ही क्षण-क्षण आन्तरिक और वाह्यय दुष्प्रवृत्तियों से 
सघर्ष करते हुए जीवन व्यतीत करना पडे और इतिहास के पृष्ठो के लिए उसका 
नाम सर्वथा अज्ञात ही रहे और इस प्रकार नदी को उसके प्रवाह के विपरीत: 
दिशा में फेर देने के समान इन्द्रियो को विषयो की ओर से हटाकर उन्हें अपने 
प्रत्यगात्म स्वरूप को देखने के प्रयत्न में ही उसका जीवन समाप्त हो जाय", 
तो इस महान्‌ प्रयत्त पर आश्रित यह मौन तपस्था भी कुछ कम कठिन 
जौर ससार के लिए कुछ कम कल्याणकारी नहीं होगी । और अमरता 
के लिए तो यह निश्चय ही पूरा मूल्य चुकाना होगा । न केवल उस सती की 
साधना ही सच्ची है जो सिधौरा लेकर क्षण मर में जल कर राख हो जाती हैं, 
किन्तु वह सन्त भी कुछ कम ब्रती नही जो क्षण-क्षण दुष्प्रवृत्तियों से जूता 
हुआ राख हो जाता है और अन्त में उन पर विजय प्राप्त करता हैं* । महत्त्वपूर्ण 
युद्ध न केवल कुरुक्षेत्र, ट्रॉय अथवा पलैण्ड्स के युद्धस्थलो में ही लडे जाते हे 
किन्तु मनुष्य की छाती के अन्दर होने वाले युद्ध भी कुछ कम महत्त्वपूर्ण 
नही होते और उनमें भी जो विजयी होता है वह भी सच्चा योद्धा हैं, 
क्योकि अपने को दमन करने वाले पुरुष की विजय को न देवता, न 
गन्धवें, न ब्रह्मादि सहित देवता पराजित कर सकते हे। आत्म-विजय 
ही तो ब्रह्म-विजय है। इसी प्रकार की विजय को प्राप्त करके ब्रह्मज्ञानी 
कवीर, भगवान्‌ रामझइंष्ण परमहस तथा सत्य और अहिसा के अनन्य 
साधक महात्मा गाघी तथा अन्य अनेक अनुभवसम्पन्न महात्मा विस्तृत शास्त्रीय 


थ्यते 00658 008 7 ज्ञात ए6 0878 0 007 ॥9708? 
मेथ्यू० २६१६७; (66 जाला .6ए श8व फए8#९त 8 क०्णा 
07 00778, स्‍6ए एप ४ पएछुणा गा8 र€क्षते , ॥70 8 7९९6 ॥ 
गा8 पटक गाते , ते ध_6ए 720ज़ढते 06 गता९6 08078 
गा छत 700766 |, 898ए78, 'पतिशो, सगह ० ६88 
चे6ज़8  संथ्यू० २७२९ 
(१?) "नयद्या प्रतिल्लोत प्रव्तंनंसिवँ । कठ० २॥१११ पर दाकरभाष्य ॥ 
(२) साथ फा खेल तो विकट बेढा मती। सती औ सूर की चाल आगे ॥ 
सूर घमसान है पलक दो चार का। सती घमसाव पलक एक छाये ॥॥ 
साध सग्रम है रैन दिन जभना। देह पर्यन्त का काम भाई॥ा 
फह कवोर दुक दाग ढीली करे। उलूदि सन गगन सों जगीं आई ॥ 
कवीर । 


हि अध्यात्म-ज्ञान फा अधिकारी कौन र 


शान के अभाव में भी लोक-कल्याण के लिए अध्यात्म क्षेत्र में प्रविष्द 
हुए है। महात्मा कबीर ने डके की चोट पर कहा है कि प्रेम अथवा 
सत्य कोई खेत में उपजने वाली अथवा हाठ में विकने वाली चीज़ नहीं हैं, 
किल्तु सिर देकर खरीदने की चीज़ है जिसे जो कोई भी अपना सिर 
काटकर पृथ्वी पर रख सके वही ले जा सकता है यह एक महान्‌ सत्य है 
जिसकी व्यावहारिक अवहेलना ही हमारे सव घाभिक ओर दाशनिक विवादों 
का मूल कारण है । अथवा जिस धर्म का उपदेश वैदिक ऋषि अपने शिष्यो को 
चिंदाई के समय दिया करते थे*, जो मनु के द्वारा भी सार्वजनिक धर्म के रूप 
में स्वीकृत हुआ है, जिसको ही सम्गाट्‌ अशोक ने भी प्रचारित किया*, जिसको 
ही न्‍्यायसूच्-भाष्यकार ने भी प्रतिपादित किया१ और जिसका ही विमल उप« 
देश भगवान्‌ गौंतम बुद्ध के द्वारा विलखती हुई महाप्रजापती गोतमी को दिया 
गया, क्या उसकी सर्वात्तिशयी महत्ता में कोई विमेद है ? क्या उसकी महत्ता 
के विषय में एक भी दर्शनकार को कोई आपत्ति हैं? तपस्या का पुष्प तो 
काँटो पर ही खिलता हैं और दरी और गलीचो पर रखते ही वह मुरका जाता 
हैं । तपस्या का मार्ग ज्ञान के मार्ग की तरह ही छुरे की घार के समान तेज 
और दुरत्यय है । दुर्ग पथस्तत्‌ कवयो वर्दन्ति' । महात्मा गाधी के शब्दों में 
तपस्वी को, सत्याग्रही को, इन्द्रियो से, शरीर से और भोत्तिक सुखो से अन्ततः 
असहयोग करना ही पडता है, और जैसे अपना मस्तक काटि के वीर हुआ कवीर' 
अथवा जैसे अपना [सिर देकर महात्मा ईसा ससार के त्राता हुए, तथा अनलहक 
का दवा करके सिद्ध सरमद आलम के सरदार हुए, इसी प्रकार आज भी जो 


(१) यथा, सर्त्य वद घर्मे घर स्वाध्यायान्मा प्रसदः - . . « - < धर्मान्न प्रसदितव्यम्‌ 
कुशलाज्न प्रमदितव्यम्‌ । भूत्ये न प्रसदितव्यम्‌, इत्यादि । द्रष्ट्व्य तैत्तिरीय' 
उपनिषद्‌ । 


(२) धर्म यह है कि दास और सेवकों से उचित बर्ताव किया जाय; माता- 
पिता की सेवा फो जाय; मित्र, परिचित, सम्बन्धी, श्रमण-ब्नाह्मणों को 
दान दिया जप्य$ और प्राणियों की हिसा न फी जाय ४” अशोक-अभि- 
लेख, मिलाइए तपो हहचरियं च अरियसच्चानदस्सनं । निव्यान सच्चि- 
किरिया च एत मंगलमुत्तम' । सगल-सुत्त--सुत्त-निषात्त ) । 

(३) उद्धरण एवं विस्तृत विवेचन के लिए देखिए पाँचवाँ प्रकरण ( बौद्ध 
दशेत ओर न्याय-वेशेषिक ) 

(४) उद्धरण फे लिए देखिए चठुर्थ प्रकरण तथा पाँचवाँ प्रकरण भी 
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और दशेन अपने-ही-आप अपने स्वरूप को मनुष्य के लिए प्रकट कर देते 
हैँ । उसके शरीर में एक विकार रहित प्रसन्नता और अमत्य एवं अपाथिव 
सौन्दर्य की प्रभा छिटकती है जिसकी ओर सकेत करते हुए ही श्वेतकेतु के प्रति 
'उपनिषद्‌ में कहा गया है हे सौम्य ! ब्रह्मविद्‌ के समान ही तेरा मुख चमकता 
है'१ । गौतम बुद्ध के विषय में भी ऐसा अनेक बार कहा ही गया है*। इसी 
“निर्व्याज पविश्नता, प्राकृतिक प्रसन्नता और ब्रह्मवर्चस के कारण महात्मा ईसा 
भी कह सके थे में और मेरे पिता एक हे । निश्चय ही सारी पृथ्वी का 
आएक छत्र राजा होने से, स्वर्ग के गमसन से अथवा सभी लछोको के अधिपति होने 
से पवित्रता के क्षेत्र में प्रथम पदार्पण ही श्रेष्ठ है * और इसी पवित्रता के स्वरूप 
का चिन्तन, विवेचन और आचरण भारतीय दाशंनिको का प्रथम और अत्यन्त 
महत्वपूर्ण व्यवसाय रहा हैं। भारतीय दर्शन की यह न भुलाई जाने वाली पुकार 
है कि यदि मोक्ष-सप्य में प्रवेश करना है तो तपस्या की सनद हासिल करनी ही 
डोगी और इस सनद पर हस्ताक्षर हुए होगे वाहय ससार की ख्याति अथवा 
इतिहास के पन्नों के नही किन्तु अपने अन्तस्थ आत्मदेव के ही जिसकी भाषा 
मौन है। जिसके शब्द अनक्षर हैँ । इस सनद के हासिल किए विना 
यदि हम त्रह्म-जिज्ञासा के क्षेत्र में प्रवेश करना चाहेगे तो कडी 
दृष्टि वाला, भद्गैत घर्मं का वह गम्भीर तत्वदर्शी परिन्नाजक दरवाज़े पर ही 
हमें रोक देगा और जब तक उक्त सनद को देख न लेगा हमें कभी भीतर 


(१) ब्रह्मविदिव सोम्य ते सुर्ख भाति । छानन्‍्दोग्य०; भाति च तपति च कीर्त्पा 
यदसा ब्रह्मवर्चसेन य एवं वेद । छान्‍्दोग्यण ३॥१८॥३; शोभतेडस्य मुख 
य एवं वेद । ता० ब्रा० २०१६६; 

(२) सम्यक्‌ सम्योधि प्राप्त कर घाराणसो की ओर जाते हुए बुद्ध के प्रति उपक 
आजीवक ने कहा था, आयुष्मन्‌ ! तेरी इच्धियाँ प्रसन्न हे, तेरा 
छवि-वर्ण परिशुद्ध तथा उज्वल हैँ । आयुण्मन्‌ ! तू किसको गुर 
मानकर प्रनश्नजित हुआ हैँ ।” पासरासि-सुत्त ( सब्मिस० १३६ ) 
आपयुष्मान्‌ मौद्गल्यायन ने ऐसी हो उक्ति बुद्ध से शिक्षा पाए हुए अपने 
साथी सारिपुत्र से भी कही। मिलाइए, सेमनन्‍्ता सन मसारि रे नातहां 
करि करि पीस । 

तव सुख पाव॑ सुन्दरी ब्रह्म कलवके सौस । कबोर 

(३) पयव्या एकरज्जेन सग्गस्स गसनेत वा। सब्बलोकाधिपत्येन सोतापत्तिफर्क 

वरं। धम्मपद १३॥१२ 


श्प्‌ अध्यात्म-ज्ञान का अधिकारी कौन ? 


जाने नहीं देगा" चाहे फिर हम अपनी विद्या की कितनी ही डीग क्यो सन 
मारें | सम्भव हैं कि श्रुति माता यज्ञादि के अनुष्ठान रूप पृष्पिता वाणी से 
थोडी देर के लिए स्वर्गंलोक का प्रलठोभन देकर हमारे हृदय को सास्लवना 
दे देंर और हम मानते ऊूगें कि सोम को पीकर हम अमर हो गए१, अथवा 
अनित्य द्वव्यो के द्वारा नित्यता को हम पा गए, किन्तु यह तो याद रखना ही 
होगा कि यह नित्यता और अमरत़ा केवल आपेक्षिक ही होगी १ और अपने उच्च- 
सम प्रसाद को देने के पूर्व श्रुति माता का जीव के प्रति सबसे पहला यही प्रश्न 
होगा कि क्‍या, अपने प्रज्ञान के अतिरिक्त तुम दुश्चरित से विरत भी हो, 
शान्त और समाहित भी हो, ब्रह्मचर्य से सम्पन्न सी हो, सत्य और तपस्‌ से 
युक्त क्षीणदोष यति भी हो । सम्भव है कि यदि इसका उत्तर हम हाँ में 
दे सकें, तब भी हमें कुछ वर्ष और किसी पिप्पलाद के पास तपश्चरण और 
ववित्र जीवत की शिक्षा लेनी पडे$ और तब कही सुकेशादि वनकर हमें अध्यात्म 
चिन्तन में प्रवेश करने का अधिकार मिल सके । सम्भव हैँ कि इच्द्ध के 
समान सौ वर्ष तक भी ठहरना पड़े* तब भी कोई आश्चर्य नहीं । प्रणिपात, 
परिप्रश्न और सेवा से ही तत्वदर्शियों से ज्ञान के स्वरूप को जाना जाता 
है, क्योंकि अध्यात्म विद्या के सिखाने वाले गौर सीखने वाले दोनो ही इस 


(१) शंकर ने साधन-चतुष्ट्य सम्पत्ति के बिना ब्रह्म जिज्ञाता का अधिकार 
किसी को नहों दिया हे । देखिए ब्रह्मसूत्र-शाकरभाष्य का उपोद्धात । 

(२) इस प्रकार 'एट्बेहीति त्तमाहुतयः सुवर्चसः सूर्यस्प रश्मिभियेजमातन 
वहन्ति। प्रियां वाचसनि वदन्त्योडच॑यन्त्य एप व. पुण्य. सुकृतों त्रह्मलोकः। 
भुण्डक० ११२१६; देखिए गोता राडर 

(३) अपाम सोमममृता अभूस । ऋ० ८४८३; देखिए पांचवें प्रकरण से 
बेदिक दर्शन के साथ बुद्ध दर्शन का तुलनात्मक अध्ययन ६ 

(४) अनित्य॑द्रव्येप्राप्तवावस्मि नित्यम्‌ु) कठ० ११२१४; “नित्य यायम्य॑ स्थार्च 
स्वर्गार्यं नित्यमापेक्षिकक प्राप्तवातस्मि' उक्त पर शांकर भाष्य; सिलाइए 
बुहदारण्यक० ४१४१६; मुण्डक० १।२७; गीता ९१२१; देखिए, पाइए पे 
जाएनियो करम फल भरि सरि देद परोसो | गोस्वामी तुछूसीदास जी । 

(५) द्रष्टव्य कठ० शरशार४ड; ऋण शडा३ 

(६) तपता इल्मचर्येण अद्धया संवत्सरं ययाकाएं प्रइनत्युच्छत यदि विज्ञास्पामः- 
सर्व हु दो चक्ष्याम इति | प्रदन० २ 

(७) देखिए पावदें प्रकरण में उपनिषदों के दर्शद का विवेचन ३ 


बोद् दर्शन 'तमा अन्य भारतीय दर्शन ९६ 


लोक में दुर्लूस है" 4 अक्षय अह्यलोक तो शरुतिमाता ने उन्ही के लिए रख छोडा 
है जिनसें तप और अद्धाचर्य है तथा जिनमें सत्य प्रतिष्ठित है और जिनमें कुटि- 
लत्ता, अनृत और साया नही है* । उचित साधन-सम्पत्ति के अभाव में किसी 
भी भारतीय दर्शनकार ने ज्ञान-की उत्पत्ति की सम्भावता नहीं मानी और न 
किसी ने उपदेश का विधान ही किया है । अत' शुभ आचरण रूप तपस्या-की सनद 
के बिना यदि हम परमस कारुणिक भगवान्‌ चुद्ध की भी शरण में जाएँगे तो 
सबसे पहले हमें यही उत्तर मिलेगा कि बात्मशरण होबो' आत्मदीप 
होओ” । यदि हम सब सहिताओो के ज्ञाता और भसाषणकर्ता भी होगे तब भी 
तपस्या के अभाव में श्रमणपत्त के अधिकारी नही माते जा सकेंगे | भगवान्‌ कृष्ण 
ते तो पहले ही उद्घोषित कर दिया है कि जो तपस्वी नहीं, जो मकत नही, जो 
युनता नही चाहता ओर जो मेरा द्वेष करता है, उससे तू यह ज्ञान कभी मत 
फहना *, और “जिन्होंने आत्मशुद्धि नहीं की है वे मूढजन यत्न करते हुए भी 


(१) तहिद्वि 'प्रणिपात्तेन परिप्रद्मेन सेवया । उपदेक्ष्यन्ति ते ज्ञान ज्ञानिनस्तत्व- 
दश्िित । गीता ४३४; आचचार्यस्तु ते गति चकता । छाल्दोग्य० 
४१४११; आइचयर्यो वक्ता. .. ..--« न नरेणावरेण प्रोकत एथ सुवि- 
शेयो .. झादि १ फठ० १॥२४७-८ 

(२) तेबामेयष न्रह्मजोको येषा तपो ब्ह्यचर्थ येषु सत्य प्रतिष्ठम्‌ । तेषामसो 
'विरजो प्रह्मलोफो न येषु जिहामनूतं न साथा चेति। प्रशनोपनिषद्‌; 
द्रष्टव्प छान्दोग्यण ८४४३, वबुहंदारण्यक० ६२४१५; ४४॥२२; 
मुण्डक ० ३११४५; सिलाइए, जिनके फपट दम्भ नहिं साया । तिनके 
हुदय रहउ 'रघुराया ॥ आदि, रामचरित मानस, अयोध्याकाण्ड । 

(३) इदं ते वातपस्काय नाभवताय कवाचन । न चाशुभ्रूषये वाच्यं न'च मां 
योज्म्यतूयति । गीता १८६७; सिलाइए, शान्तो दानत उपरतस्तितिष्ुः 
समाहितो भूत्वात्मन्येवात्मानं पदयति । अहृदारण्यक ४॥४॥२३; प्रशान्त 
चित्ताय जितेन्द्रियाय च प्रहोणदोषाय यथोक्‍तकारिणे १ गुणान्विताया- 
नुगताय सर्वंदा प्रदेयमेतत्सत्ं मुमुक्षवे ॥ उपदेश साहजो ३६७२; 
श्रद्धान्वितायाथ गुणान्विताय परापवादाह्विरताय “नित्यं । विश्युद्धयोगाय 
चुधाय तित्यं क्रियादते च क्षमिणें हिताय ॥| विविकत शीलाय बिधिप्रियाय, 
विवादहीनाय बहुश्रुतायथ । विजानते चाहितसमे तर. ..««««--००+ 
जितेच्धियायतदसंदयं ते भवेत्‌ प्रदेये परम नरेच्र । महाभारत; समान 


९७ “दर्शन! के स्वकृप, विषय, प्रयोजन जौर महत्व--- 


इसे नही पहचानते' । इस प्रकार हम देखते हूँ कि भारतीय दर्शन अत्यन्त प्रर- 
म्मिक युग से ही अपने समग्र ऐतिहासिक विकास और विभिन्न स्वरूपी और 
चिवर्तों में जीवन की पवित्रता रूप तपस्या पर अत्यन्त जोर देता जाया है और 
जब हम उसकी किन्ही भी दो विचार प्रणालियो के तुलनात्मक अध्ययन ममें 
प्रवृत्त होते है तो इस तपस्या के तत्त्व को हम भुला नही सकते, क्योकि यह न 
केवल उनका एक सग्राहक सूत्र है, किन्तु समग्र भारतीय दर्शन को केवल शुष्क 
ज्ञान-मात्र के प्रेम, अथवा वृद्धि के विलास, से ऊपर उठाने वाला भी यही तत्त्व 
हैं जो भारतीय दर्शन की एक मुख्य विशेषता है। श्रौत परम्परा के समान बौद्धादि 
दर्शनों में मी अत्यन्त मामिकता और गम्भीरता के साथ इसकी अभिव्यवित्त हुई है। 
बौद्ध-दर्शन का अन्य भारतीय दर्शानो के साथ सम्बन्ध दिखाने के लिए 
यह भी आवश्यक है कि सामान्यत' दर्शन के स्वरूप, विषय, प्रयोजन और 
महत्त्व के सम्बन्ध में प्राचीन भारतीय दृष्टिकोण 
“दर्शन! के स्व॒रूप, विषय, से कुछ विचार कर लिया जाय । उसी के प्रकाश में 
प्रयोगन ओर सहत्व के जौर उसी को मापदण्ड मान कर हम अपनी केन्द्रीय 
सम्बन्ध में प्राचीन सार- समस्या का हल कर सकेंगे । दर्शन शब्द दृश्य 
ठीय दृष्टिकोण धातु से च्युत्पन्न है, जिसका अर्थ है देखना ! यह 
देखना चल्षुरादि स्थूल इच्द्रियो से भी हो सकता है 
भौर बन्तकरण की सूक्म वृत्तियों से भी । भारतीय चिन्तको का मत है कि 
ययवपि सृष्टि और स्रष्ठा दोनों ही अनिर्वेचनीय गौर समसम्से में कठिन हैं और 
परम पुझषार्थ की प्राप्ति अन्यतम कठिन साधनो की अपेक्षा रखती है *, फिर भी 
उपयुक्त अधिकारी के द्वारा न दवने वाला वीये आरम्भ कर देने पर परम तत्त्व 
के साक्षात्कार हो सकते हूँ । उनकी स्पष्ट उद्घोषणा है कि परम तत्व की 
अपरोक्ष अनुभूति की जा सकती हैं और निश्चय ही इसी जीवन में श्वासो के 
छूटने से पहले ही । अन्यथा 'इह चेदवेदीदय सत्यमस्तिः१ की उपनिषद्धाणी 
मौपनिषद दृष्टिकोण के लिए देखिए पांचवें प्रकरण में बोद्ध दर्शन 

ओर दवेदिक प्रज्ञाव ' पर विचार । 

(१) गीता १५१११ 

(२) देखिए बागे पांचवें प्रकरण में दोद्ध जौर देदिक' दर्शन के अन्तर्गत 

उपनिषदों के दर्शन पर विचार । 
(३) उपनिषद्‌, उद्धरण और विवेचन के लिए देखिए पांचदें प्रफरण में उप- 

निषदों के तत्व-दर्शन पर विचार । 

बौ० ७ 


१ 


बोद दहन त्तसा “अन्य भारतीय र्शन ९६ 


लोक में दुर्लुम हे 4 अक्षय ब्रह्मलोक तो श्रुतिमात्ता ने उन्ही के लिए रख छोड 
है जिनमें तप और बहमचयें है तथा जिनमें सत्य प्रतिष्ठित हे और जिनमें कुटि- 
लत्ता, अनृत और माया नही है । उचित साधन-सम्पत्ति के अभाव में किसी 
भी भारतीय दर्शंनकार ने ज्ञान-की उत्पत्ति की सम्भावना नहीं मानी और न 
किसी ने उपदेश का विधान ही किया है । अत शुभ आचरण रूप तपस्या-की सनद 
के बिना यदि हम परम कारुणिक भगवान्‌ चुद्ध की भी शरण में जाएँगे तो 
सबसे पहले हमें यही उत्तर मिलेगा कि आत्मशरण होओ -“आत्मदीप 
होओ' । यदि हम सब सहिताओो के ज्ञाता और भाषणकर्ता भी होगे तब भी 
तपस्या के अभाव में श्रमणपत्त के अधिकारी नही माने जा सकेंगे। मगवान्‌ कृष्ण 
से तो पहले ही उद्घोषित कर दिया हैं कि जो तपस्वरी नही, जो मकत नही, जो 
सुनना नही चाहता और जो मेरा द्वेष करता है, उससे तू यह शान कभी मत 
फहना १, और “िन्होने आत्मशुद्धि नही की है वे मूढहजन यत्न करते हुए भी 





(१) तहिद्वि प्रणिपातेन परिप्रइ्सेन सेवया । उपदेक्ष्यन्ति ते ज्ञानं ज्ञानिनस्तत्व- 
दर्शिन । गीता ४३४; आवचार्यरतु ते गति बदता । छाल्दोग्य० 
४१४११; आदइयर्यों वक्ता ....- * न नरेणावरेण प्रोकत्त एब सुवि- 
शेयो. . . आदि ॥ फ़ठ० १२७-८ 

(२) तेबामेबष ्रह्मोको येषा तपो ब्रह्मचर्य येषु सत्य प्रतिष्ठम्‌ । तेषामसो 
विरजो ब्नह्मलोको न येषु जिह्ामनृतं न साया चेति। प्रइनोपनिषद्‌; 
द्रष्टव्य छान्दोग्यण ८४३; चुहदारण्पयक० ६१२१५; ४४२२; 
भुण्डक ० ३११५५, सिलाइए, जिनके कपट दस्भ नहिं साया । तिनके” 
हृदय रहउ 'रघुराया ॥ आदि, रामचरित मावस, अयोध्याकाण्ड ॥ 

(३) इदं ते नातपस्काय नाभदताय फदाचन । न चाशुभूषये वाच्य न 'च मां 
योध्म्यसूयति । गीता १८१६७; मिलाहए, शान्तो दान्त उपरततस्तितिक्षुः 
समाहितो भूत्वात्मन्येवात्मा् पश्यति । अ्रहदास्ण्यक ४।४७२३५ प्रशान्त 
चित्ताय जितेन्द्रियाय च प्रहीणदोषाय यथोक्तकारिणे । गुणाम्विताया- 
नुगताय सर्वदा प्रदेयमेतत्सतत मुमुक्षयें ॥ उपदेश साहखी १६७२; 
श्रद्धान्वितायाय गुणान्विताय परापवादाहिरताय नित्यं । विशुद्धयोगाय 
चुधाय नित्य क्रियादते व क्षसिणे हिताय ॥ विविवत शीलाय विधिप्रियाय! 
विवादहीनाय बहुश्रुताय १ विजानते चाहितसमे क्र. .. -.««««« -«+ 
जितेद्धियादेतदसंशय ते भवेत्‌ श्रदेयं परम नरेंद्र । महाभारत, समान 


९ दर्शन के स्वरूप, विषय, प्रयोजन और सहर्व-«* 


ज्गवान्‌ तथागत ने स्वय परिशुद्ध नेन्नो के हारा अनेक प्रकार से निखिल लोक 
और उसमें अभिव्यकत अखण्ड नियम को इस प्रकार देखा था जिस प्रकार किसी 
चस्तु को मनुष्य स्पष्ट दर्पण में देखे'ओर तभी तो 'गृहकारक' को स्पष्ट 
'देखकर उतर सम्यक्‌ सम्बुद्ध ने निर्भीक सिंहनाद करते हुए कहा था कि पुन 
अब वह गृह को सही बना सकेगा" । घमंचक्र का भ्रव्तेन करते हुए, भगवान्‌ 
ने अपने पण्चवर्गीय शिष्यो को बताया था कि किस प्रकार अनेक तरह 
से जाच पडताल कर उन्होने परम सत्य को देखा था । उनकी वाणी 
नें अधिकार था और उनके मुख पर था ब्रह्मवर्चस । महात्मा ईसा को 
मी निश्चय ही इस प्रकार का दर्शन हुआ था जिससे उनकी वाणी में वह अधि- 
कार आ सका था जो हमारे चित्त को आज भी प्रभावित करता है । भारतीय 
ऋषियो ने मानवीय बुद्धि की उचित सीमा दिखाई है और केवल बुद्धि के आयात 
के द्वारा नही वल्कि अच्तर्जञान और अनुभूति के द्वारा ही परम तत्त्व के दर्शन 
उन्होने सम्भव माने है और कहीं पर सर्वज्ञ होने का दावा उन्होने नही किया 
*है । हाँ, जहा पर क्षुद्र वैयक्तिक देह सम्बन्धी अहकार को सर्वथा भुलाने की 
स्थिति का वर्णन उन्होने किया हैं उस भूमिका पर किए गए उनके उद्गारों में 
“पुथग्जनो' अथवा साधारण बुद्धि के लोगो को भरे ही अहकार जेंचे, किन्तु 
"भारतीय चिन्तको ने सामान्य रूप से अपनी सम्भावनाओ को अच्छी तरह 
समझा है । उपनिषदो के ऋषि कई स्थलों पर यदि हम जानेंगे तो उस , ब्रह्म को 
शुम्हारे प्रति कहेंगे *' इस प्रकार कह कर अपनी विनम्नत्ता दिखाते हें और 
भगवान्‌ बुद्ध की इस विषय में विनम्नता तो नितान्त ही द्रष्टव्य हैं, क्योकि 
“जानते हुए भी 'में जानता हूँ' ऐसा सकलप कभी अपने मन में वे नही आने 
देते१ ओर अपनी सर्वज्ञता के विषय में प्रश्न किए जाने पर सदा ही स्पष्ट 
रूप से उत्तर देते हे कि जो सर्वाश में उन्हें ऐसा समभते हे, वे अविद्यमान 
को विद्यमान कहकर उन्तकी निन्दा करते हे *। जिस प्रकार कपिल आदि की 
उसी प्रकार तिम्नन्यो (निगण्ठो ) की भी सर्वज्ञता आपेक्षिक अर्थ में ही 
समभझनी चाहिए। भारतीय ऋषियों और चिन्तको के प्रज्ञानो को हम इसलिए 
आदर की वस्तु नहीं समझते कि उनके उद्भावक महात्मा सर्वज्ञ थे, किन्तु 
(१) देखिए आगे चतुर्थ प्रकरण में भगवान्‌ तयागत की सम्यक्‌ सम्बोधि 
प्राप्ति का वर्णन । 
(६२,३,४) द्रष्टव्य चतुर्य प्रकरण में 'अनात्सवाद' का विवेचन, तथा पांचवें प्रफरण. 
में बौद्ध और जेन दश्ेनां । 


बौद्ध वर्शन तथा अन्य भारतीय दर्शन ९८ 


- सावकाश कैसे होगी ? जीवन्मुक्ति, अपरनि श्ेयस अथवा अहुंत्‌ की जवस्थाओं 
के वर्णन इसके साक्षी हें। भारतीय चिन्तको का अभिप्राय है कि उस विष्णु 
के परम पद को ऋषि उसी प्रकार देखते हे, जिस प्रकार खुली आँख दिन में आकाश 
को १ । निश्चय ही 'महषि साक्षात्कृतवर्म होते हे और उन मनीषियों के 
रजोगुण से परे प्रज्ञान कही भी प्रतिहत नही होते! १ । समस्त ब्रह्माण्ड में व्याप्त 
ज्योति का जिन्होने साक्षात्कार किया हैँ उनसे जगत्‌ में क्या अविदित रह सकता 
है ? उनके प्रकाश के आवरण का तो क्षय ही हो जाता है, अत समस्त कायें- 
कारण व्यापार उनके लिए हाथ में रकक्‍्खे फल के समान ही होता है। 
सर्वेज्ञता, फिर चाहे वह बुद्ध, कपिल और शकर की ही क्यो न हो, आपेक्षिक 
होती है, यह ठीक है, किन्तु जीवन की समस्याओं और, उनके प्रकृत 
हलो के तो वे मनीषी पारदर्शी होते ही हैँ और इसीलिए वे जगत्‌ के वन्दनीय 
होते हैं । इसीलिये श्रद्धापूवक कहा गया है। 'जिन्होने परत्रह्म का साक्षात्‌ 
दर्शन किया है वे ब्रह्मादि परम ऋषि हैं, उन्हे नमस्कार, उन्हे नमस्कार 
भगवान्‌ निरुक्‍्तकार का यह कथन कि ऋषि दर्शन से ही होता है, भारतीय 
दर्शन के स्वरूप और महत्त्व की सीमा को भी प्रकार निश्चित कर देता है। 
आओपनिषद ऋषि वार-वार उद्घोषणा करते हे में उस पुरुष को जानता 
हूं जो आदित्य के समान वर्ण वाला और तम से व्यतिरिक्त है* । भगवान्‌ 
सथागत ने तो अनेक पुनरुक्तियो के साथ कहा ही है कि जो कुछ भी उपदेश 
उन्होने दिया हैं वह स्वयं जानकर ओर साक्षात्कार कर ( सय ञआत्वा सच्छ- 
कित्वा ) ही दिया है और इसीलिए अपने समस्त उपदेश को उन अनुकम्पक 
शास्ता से एहिपस्सिक धम्म' कहा है, जिसका अर्थ हे आमो और देखों 


(१) तद्विष्णो. परम पद सदा पहश्च्यन्ति सूरयः विवीब चक्षुराततम्‌ | ऋ० 
शर्रार१ 

६२) मिलाइये उत्तर रामचरित साक्षात्कृतरर्माणो मह॒र्षय- बसूबुः तेषां 
परोरजांसि भ्रज्ञानानि न फ्वचिद्‌ व्याहन्यन्त इत्यनभिदंकनीयानि; 
साक्षात्कृतर्माण ऋषयो बभूवुः । तेधवरेभ्योउ्साक्षात्कृतघर्मेस्य उपदेशेन 
सम्प्रादु: । निरंक्त १२० 

(३) ऋषिदंशनात्‌ । निरकत २।११; देखिए वहीं तद्यदेवांस्तपस्यमानान्‌ ब्रह्म- 
स्वयस्न्वस्वानषंत्‌ तदृषीगासृपित्वमिति विज्ञायते; तस्माद्यदेव कि च॑ 
नानूचानोथ्स्यूहति आप तद्भवति । 

(४) वेदाहमेत पुरुष महान्तमादित्य वर्ण तमसः परस्तात्‌ । उपनिषद्‌ । 


९ पहना के स्वरूप, विषय, प्रयोजन और भहुस्व-- 


व्मगवान्‌ तथागत ने स्वय परिशुद्ध नेत्रों के हारा अनेक प्रकार से निखिल छोक 
और उसमें अभिव्यकत अखण्ड नियम को इस प्रकार देखा था जिस प्रकार किसी 
चस्तु को मनुष्य स्पष्ट दर्पण में देखे' और तमी तो गृहकारक' को स्पष्ट 
'देखकर उन्त सम्यक्‌ सम्बुद्ध ने निर्मीक सिहनाद करते हुए कहा था कि पुन- 
अब वह गृह को नही बना सकेगा" । घर्मचक्र का प्रवतेन करते हुए भगवान्‌ 
ने अपने पज्न्चवर्गीय शिष्यों को वत्ताया था कि किस प्रकार अनेक तरह 
से जाच पडताल कर उन्होने परम सत्य को देखा था । उनकी वाणी 
में अधिकार था और उनके मुख पर था ब्रह्मवर्चंस | महात्मा ईसा को 
नी निश्चय ही इस प्रकार का दशशन हुआ था जिससे उचकी वाणी में वह अधि- 
कार आ सका था जो हमारे चित्त को आज भी प्रभावित करता हैं । भारतीय 
आऋियो ते मानवीय बुद्धि की उचित सीमा दिखाई है और केवल बुद्धि के आयात 
के द्वारा नही वल्कि अस्तर्शान और अनुभूति के हारा ही परम तत्त्व के दर्शन 
उन्होंने सम्भव माने हैँ और कही पर सर्वज्ञ होने का दावा उन्होने नही किया 
है । हाँ, जहा पर क्षुद्र वेयक्तिक देह सम्बन्धी अहकार को सर्वथा भुलाने की 
स्थिति का वर्णन उन्होने किया है उस भूमिका पर किए गए उनके उद्गारो में 
4पुथ्जनो' अथवा साधारण वृद्धि के लोगो को भले ही अहंकार जेंचे, किन्तु 
भारतीय चिन्तको ने सामान्य रूप से अपनी सम्भावनाओं को अच्छी तरह 
समझा है । उपनिषदो के ऋषि कई स्थलो पर यदि हम जानेंगे तो उस ब्रह्म को 
तुम्हारे प्रति कहेगे इस प्रकार कह कर अपनी विनम्रता दिखाते हे और 
भगवान्‌ बुद्ध की इस विषय में विनम्रत्ता तो नितान्त ही द्रष्टव्य है, क्योकि 
जानते हुए भी में जानता हूँ ऐसा सकलप कमी अपने मन में वे नही आने 
देते! और अपनी सर्वेज्ञता के विषय में प्रन्‍त किए जाने पर सदा ही स्पष्ट 
रूप से उत्तर देते हें कि जो सर्वाश में उन्हे ऐसा समभते हे, वे अधिद्यमान 
को विद्यमान कहकर उनकी निन्दा करते हे ९ । जिस प्रकार कपिल जादि की 
उसी प्रकार निग्नल्यों (निगण्ठो ) की भी सर्वज्ञता आपेक्षिक अर्थ में ही 
सममझनी चाहिए । भारतीय ऋषियों ओर चिन्तको के प्रज्ञानो को हम इसलिए 
आदर की वस्तु नहीं समभते कि उनके उद्भावक सहात्मा सर्वज् थे, किन्तु 
(१) देखिए जागे चतुयं प्रकरण से भगवान्‌ तयागत की सम्यक्‌ सस्बोधि 
प्राप्ति का वर्णन । 
(६२,३,४) दष्टव्य चतुर्य प्रकरण में अनात्मदाद' का विवेचन, तथा पांचवें प्रफरण. 
में बोद बोर जेन दक्शनों ॥ 


बोद दर्शन तया अन्य भारतीय दर्शन १०० 


केवल इसीलिए कि जीवन की गम्भीरतम समस्याओं पर उनकी अन्तदूं ष्टि 
सूक्ष्मतम थी और उन्होंने जीवन को समग्र रूप में देखा था। इसी के परिणाम- 
स्वरूप भारतीय दर्शन की विरासत औज हमें मिली है । सत्य के दर्शन जिस 
शास्त्र में प्रस्फुटित हुए' हे वही हमारा 'द्ंन' है और इसीलिए गम्भीर चिन्तन 
की सज्ञा हमारे शब्दकोश में दर्शन! है। तत्वज्ञान की उपलब्धि भारतीय दर्शन 
में किस प्रकार मानी गई है और वैज्ञानिक ज्ञान से उसका क्या विभेद है, इस विषय 
पर कुछ विचार हम आगे भारतीय दर्शन में वैज्ञानिक और मनोवैज्ञानिक तत्त्व 
पर विचार करते | समय करेंगे। अभी यही जानना पर्याप्त है कि तत्त्वजशञान 
की उपलरूब्धि भारतीयो के “विचार में दाक्‍प हैं और यही उनके दर्शन की 
आदवासनकारी वाणी हैं। जा, 7 

“दर्शन! शब्द अपने विभिन्न रूपो में तत्व-दर्शन के 'अर्थ में प्राचीन दार्श- 
मिक साहित्य में अनेक स्थलों पर प्रयुवत हुआ है । डाक्टर भगवानू्‌दास के 
अनुसार ईशोपनिषद्‌ के इस 'मन्त्र में प्रथम बार दर्शन शब्द का प्रयोग अपने 
पारिभाषिक अर्थ में हुमा है--सत्य का मुख सोने के पात्र से ढंका हुआ है। 
है पूषन्‌ ! सब जगत्‌ के पोषक करने वाले परमात्मन्‌ ” उस ढकने को हटाओ 
ताकि सत्य पर प्रतिष्ठित धर्म का दर्शव हमको हो" । डाक्टर सुरेन्द्रनाथ दास- 
गुप्त के अनुसार दर्शन छान्‍्द का व्यवहार अपने पारिभाषिक अर्थ में प्रथम- 
वार वैशेषिक सूत्र ९।२॥१३ में हुआ है जिसे वे प्राग्वौद्धकालीन मानते हे १ । 
उनका कथन है कि विनय पिटक (तथा अन्य पिटक साहित्य) में जो 'दिदि 
शब्द विपरीत मत को प्रदर्शित करने के लिए व्यवहृत हुआ है, वह उसी घातु 
से व्युत्पन्न है जिससे सस्कृत दर्शन” शब्द । पाँचवी शताब्दी में 'पड़्दर्शन समु- 
ज्चय' के रचयिता हरिभद्र भी सर्व दर्शन वाच्यो5र्थ ” कह कर दर्शन की एक 


(१) हिरण्मयेन पात्रेण सत्यस्यापिहित सुखम्‌ । तत्व पूषन्‍्नपावृणु सत्यधर्माय 
दिष्टये' । ईद्ोपनिषद्‌ १५; 'अन्य बहुत-से उदाहरण औपनिषद साहित्य 
से वश धातु से व्युत्पन्न शाब्दों के दर्शन! के रूप में दिए गये हें, 
यया आत्मा वाएरे दृष्टव्य., 'तान्यत्‌ आत्मनो5पदयत्‌” “आत्मन्येवात्मान 
' पद्यति' भात्मनि खल्वरे दृष्टे श्रुत्रे मते विज्ञाते. .« आत्मनों वा अरे 
दर्शनेन', ब्रह्म ततमपदयत्‌' (ऐतरेय०) “थत्र नान्‍्यत्‌ पदयति स भूमा, 
तमस. पार दर्शायति (छान्दोग्यण ) आदि, आदि । 

(२) देखिए उनकी हिस्ट्री आऑँव इण्डियन फिलॉंसफो, जिल्द पहुली, 

पृष्ठ ६८ । 





१०१ दर्शन! के स्वरूप, विषय, प्रपोजन और महत्व--- 


मत विशेष के रूप में ही व्याख्या करते हें और माघवाचारय ने अपने ग्रन्थ की 
“स्व दशेन-्सग्रह' सज्ञा देकर ज्ञान की एक विशेष शाखा अथवा मत की एक 
विशेष रेखा के रूप में ही 'दर्शन' शब्द का व्यवहार किया है। डाक्टर देणी- 
माघव वाडुआ के इस कथन में अधिकाश सत्य है कि वेदिक युग में दर्शन शब्द 
के लिए 'उकक्‍्थ' शब्द का प्रयोग होता था और दाशेनिको के लिए कवि 
शब्द का*' । निश्चय ही हमारे प्रथम दार्शनिक कवि- के रूप में ही प्रकट 
हुए१ । उस समय चिन्तन के व्यापार का द्योतक उद््‌गीय शब्द था। 
वैदिक ऋषियों में, जैसा कि डाक्टर वेणीमाघव वाडुआ ने हमें बताया 
है, प्रजापति परमेष्ठिनू के जनुसार उकय' कवियो अर्थात्‌ दार्शनिको के द्वारा 
अपने हृदय में किया हुआ वह गवेषण है जिसके प्रकाश में सत्‌ और असत्‌ के 
बच्चन को वे देखते हु९ । ऋषि दीर्घतमस्‌ के अनुसार कारणो के कारण 
'परम त्तत्व का खोजना ही 'उक्थ' है और ऋषि विश्वकर्मा की सम्मति में 
सप्रश्न! अर्थात्‌ सदेह अथवा जिज्ञासा ही उक्य' की भात्मा हैं? । इसी तथ्य 
की ओर बाद में चलकर 'न्यायभाष्य/ और भागती' के मनीषी रचयिताओो 
ने भी सकेत किया । वैदिक ऋषियो के नैसग्रिक उद्गार जो उकथ' के रूप 
ने प्रथम निःसरित हुए आत्मविद्या के भारत में प्रथम स्वरूप थे । कालान्तर 
में कात्मविद्या को आानन्‍्दीक्षिकी विद्या का आश्रय प्राप्त हुआ और ईसा की 
कम से कम छठी शताब्दी पूर्व दर्शन का अध्ययन व्यवस्थित रूप से भारत में 
होने रूगा । डाक्टर राधाकृष्णन्‌ का मत हैं कि ईसा की प्रथम शताब्दी पूर्व 
तक जाते आते दर्शन शब्द का प्रयोग प्रचलित होने लगा* । जो-जो प्रवृत्तियाँ 
भारतीय दर्शन के स्वरूप कौ समय समय पर निश्चित करती रहो और जिनके 
परिणामस्वरूप उसके परिपूर्ण आध्यात्मिक स्वरूप का निर्माण हुआ, उनका 





(१) देखिए उनकी प्री वुद्धिस्टिक इण्डियन फिल्ंसफो, पृष्ठ ५-६ 
(२) तभो तो एक जिज्नास्‌ ऋषि ने फहा हे, कदोन्‌ पुच्छामि विंदुषो न विद्वान । 
ऋरगरणचर । हर हु हु 

(३) सतो बन्युमसति निरविन्दन्‌ | ऋ० १०१२९।४ ' 

(४) अचधिकित्ता चिकितुष: | ऋ० '११६४६,७,'  द्॒प्टन्य. वेणीमाघव 
वादुआः प्रो बुद्धिस्टिक इण्डियन फिलॉंसफो,' पुष्ठ ६ ' प 

५५) नानुपलब्धे न 'निर्णततिष्यें ' न्याय. प्रवर्तते किन्तु संदिग्थे । न्‍्यायभाष्य 
“» १११५११$ जिकुससया भ्रयोजने सूचयति ॥ भामतो ० १४११ 

६६) इब्डियत फिलॉसफो, “जिल्द वूसटी, पृष्ठ १८ हे 


चौद्ध दर्शन तथा अन्य भारतीय दर्शन श्ण्स 


उल्लेख हम आगे भारतीय दर्शन के विकास को दिखाते समय सक्षेप में करेंगे ४ 
यहाँ हमें यटी समझ लेना हैं कि अपने समग्र ऐतिहासिक विकास में भारतीय 
दर्शन एक गहरी आध्यात्मिक भावना से अनुप्राणित रहा है और केवल 
कृतूहल-वश ससार के रहस्यो को खोलने की व्यग्रता उसने कभी नहीं दिखाई । 
इस आध्यात्मिक दृष्टि को ध्यान में रखते हुए ही हमें उसके समग्र दशन-, 
विभागों को मिलाना चाहिए । 

भारतीय दशेन का प्रकृत विषय है परम तत्त्व के दर्शन करना, 
दुख की आत्यन्तिक निवृत्ति का मार्ग दृ़ना और उसकी तात्तविक 
व्याख्या करना एवं मनुष्यत्व की वास्तविक महिमा का साक्षात्कार करना 
एवं उसे विस्तारित करना। सम्यक्‌ ज्ञान के बिना यह सब असम्भव हैं । 
अत उसी की गवेषणा भारतीय दर्शन का एकमात्र लक्ष्य हैं। स्वभावत' ही 
यह सभी मानवीय विज्ञानों अथवा विद्यास्थानो की इतिश्री है, अत वे' 
सभी उसमें सम्मिलित हें। किन्तु भारतीय विचारको ने वस्तुओ को इतना 
विश्लेषणात्मक रूप से नहीं देखा जितना सश्लेषणात्मक रूप से, अत भारतीय 
अध्यात्मविद्या अन्य अनेक विद्याओं को अपने में सन्निहित करके उनको 
पचाने वाली हुई, उनकी स्वतन्त्र सत्ता को स्थापित करने वाली नहीं। इस 
प्रकार प्रमाण शास्त्र, मनोविज्ञान शास्त्र, नीतिशास्त्र, तत्त्व शास्त्र, सृष्टि- 
चिन्तन शास्त्र, मानववश्-विज्ञान, जाति-विज्ञान आदि अनेक शास्त्र भारतीय 
दर्शन में अन्तहित पडे है, किन्तु अपने नाम-रूप को खोकर। स्वतन्त्र सत्ता 
के रूप में तो कभी नही । केवल वैज्ञानिक अध्ययच की सुविधा के लिए ही' 
हम यहाँ किसी विशेष दर्शन के आचारतत्व, मनोविज्ञान आदि विषयों को 
लेकर विवेचन करेंगे, किन्तु हमें यह तो कभी नहीं भूलना चाहिए कि भारतीय 
मनीषियो ने ज्ञान और जीवन को खण्डश न देखकर उनके समग्न रूप में ही 
देखने का प्रयत्न किया था और इसीलिए उनके दर्शन! की उत्पत्ति भी हुईं 
थी । शायद ससार के और किसी भी देश में इस अनुत्तर सत्य का कि ज्ञान 
केवल मानवीय बुद्धि का ही व्यापार नही किन्तु समग्र मानवीय व्यक्तित्व कीः 
ही शेय वस्तु के प्रति प्रतिक्रिया है, साक्षात्कार इतनी गूढ और व्यापक दृष्टि: 
से नहीं किया गया जितना भारत में। अत पश्चिमी दर्शन में दर्शन शास्त्र का 
विभाग जितने विभिन्न शास्त्रों में होता है वे सव भारतीय दर्शन में स्वभावतः 
सनिविष्ठ तो हे ही प्रत्यूत॒ उन सव से अधिक एक गहरी आध्यात्मिक एकता 
और गम्भीरता जो उसे जीवन से मिलती है भारतीय दर्शन में मिलती 


१०३ दर्शन! के स्वरूप, विबय, प्रयोजन और भहर्व--- 


है। इस विशेषता पर हमें अपने समग्र विवेचन में अपनी दृष्टि विशेष रूप 
से जमानी पडेंगी। 
इसी प्रसग में हमें भारतीय दर्शन के प्रयोजन को भी देख लेना चाहिए, 
जैसा कि प्राचीन भारतीय विचारको ने उसे देखा था। फिर उसी दृष्टिकोण 
से हमें विभिन्न भारतीय दर्शनो ( विशेषत' बौद्ध दर्शन ) की मीमासा करनी 
होगी और उनके पारस्परिक सस्वन्ध एवं महत्त्व का अनुमापत्त भी 
भारतीय दर्शन के प्रयोजन का प्रश्न अत्यन्त गम्भीर हैं ओर अत्यन्त 
विस्तृत भी । श्रद्धेय डावटर भगवान्‌ दास जी ने इस विषय को अत्यन्त गम्भीरता 
और विशदता के साथ तुलनात्मक दृष्टि से अपने अन्य दर्शन का प्रयोजन 
में निरूषित किया है । अधिक विजिज्ञासु और अनुसधित्सु पाठक इसे वहीं 
देखेंगे । यहाँ केवल इतना ही कहा जा सकता है कि भारतीय दर्शन का 
प्रवर्तंत दु,ख-निवृत्ति के उद्देश्य को लेकर ही हुआ है। न्याय-दर्शंन का उच्चत्तम 
रूक्ष्य यही है कि पदार्थों के सम्यक्‌ ज्ञान से नि श्रेयस को सिद्धि हो जिससे दु ख- 
प्रय का अन्त हो' और जो दाशेनिक परिस्थिति न्याय की है वही वैशेषिक 
की भी समझती चाहिए । साह्य-योग तो निरचय ही स्पष्टतम शब्दों में दुख 
निवृत्ति के ही रुक्ष्य को लेकर प्रवृत्त होते हें। मीमासको का मोक्ष सम्वन्धी 
सिद्धान्त यद्यपि कुछ विभिन्न प्रकार का है किन्तु स्वर्ग में दुख की निवृत्ति 
तो वे मानते है फिर चाहे वह आत्यन्तिक भले ही क्यो न हो। वेदान्त- 
दर्शन निश्चय ही ब्ह्मविद्या का लक्ष्य एकमात्र दुख की निवृत्ति ही मानता 
है और सभी औपनिषद विज्ञान इसके लिए ही प्रवुत्त हुवा हैं। आस्रव 
के क्षय से मोक्ष को मानने चाली बाहँती दृष्टि भी दुख निवृत्ति की ही उपासना 
करती हैं मोर शावयसिह ने तो दुख जौर दुख निवृत्ति को छोड कर और 
कुछ सिखाने का दावा ही नहीं किया । भवत और तान्वरिक सब इसी के 
पक्षपाती हूँ । अत इस लक्ष्य को हमें सदा ध्यान में रखना चाहिए जब भी 
हम भारतीय दर्शन-प्रज्ञानों का मूल्याकन करें । 
दर्दान शास्त्र के महरव को सदा ही भारतीयों ने अपने सभी विद्या-स्थानों से 
उच्च स्थापित किया है । मनु, याजवल्वय, और कौटिल्य आदि मनीषियों ने 
उसे समग्र ज्ञान का मूर्घन्य और अग्रणी चताया है ) भारतीय चिन्ता सदा 
अध्यात्म शास्त्र पर ही केन्द्रित रही है, अत्त' जच हम उसके विवेचन में प्रवत्त 


मम. -+>न+++ 45० <५>पमा 3५८४० ७ ५>०७०/पकनहमभकमकानन्‍क, 
(१) “प्रमाण प्रमेय संशय प्रयोजन. . . . . तत्त्वज्ञानान्नि श्रेयसाधिगम' । न्याय- 
सूद १५११; मिलाहये प्रमाणनयेरधिगम* । तस्वायं-सूत्र ११६ 
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होते हें तो भारतीय सस्क्ृृति की सर्वोत्तम देन पर ही हमारी दृष्टि होती हैँ । 
कहने की आवश्यकता नही कि बौद्ध दर्शन का इसमें अपना एक विशेष स्थान हैं । 
भारतीय दर्शन की विचार-पद्धतिया अनन्त और असख्य हँ। विश्व के 
चिन्तन का कोई ऐसा पहलू नहीं हैं जिसका प्रतिरू्प भारतीय दर्शन में मौजूद 
न हो । किन्तु वैज्ञानिक अध्ययन की स्पष्टता के 
भारतीय दशन की मुख्य लिए इनका कुछ स्थूल वर्गीकरण कर लिया गया 
विचार-पद्धतियाँ, उन्तक्रे है जो इस प्रकार हैं। पहले भारतीय दर्शन का 
सामान्य विवेधित विषय द्विविध विभाग है। तास्तिक और आस्तिक मत। 
एवं भारतोय दशन की जिनकी वेद-प्रामाण्य में आस्था नहीं वे 'नास्तिक' 
आधिकारिक वस्तु है और जिनकी प्रामाप्य-वुद्धि वेद में है, वे 
आस्तिक' दर्शन हैे। हम कह सकते हे कि 
उपनिषदें इन दोनो से परे है और इन दोनो की स्थापना करने वाली भी, यद्यपि 
परम्परागत दृष्टि से वे आस्तिक' दर्ंत के ही भाग हे । वस्तुत' वे 
गगनचुम्वी हिमालय की उन चोटियो के समान है जिनसे निसूत होकर 
समग्र भारतीय दर्शन-सरिता बही है। नास्तिक दर्शनो में सम्मिलित 
है, जेसा कि हम आगे विस्तारपूर्वक विवेचन करेंगे भी, बौद्ध, जैन और 
चार्वाक दर्शन । आस्तिक दर्शनों में प्रधानत' छह दर्शन सम्मिलित हें जो 
सामूहिक रूप से 'षड़्‌ दर्शन की सज्ञा पाते हैँ, और वे है न्याय, वेशेषिक, 
साख्य, योग, पूर्वमीमासा और उत्तरमीमासा अयवा वेदान्त दर्शन) । इन 
दर्शनों का उद्भव और विकास किसी एक विशेष युग की घटना नहीं। विकास 
की एक बडी लम्बी परम्परा का अनुवर्तेव कर उन्होने अपने वर्तमान रूप को 
आप्त किया हूँ। चावकि दर्शन की इतिहासवत्ता के विषय में अभी कुछ विशेष 
गवेषणा नही हो सकी है, किन्तु यह विचार-पद्धति अत्यन्त प्राचीन है । सम्भवत 
महाभारत से पूर्व और उपनिषदो के समकालीन इसकी परम्परा थी । जैन-दर्शन 
सम्मवत प्रागैतिहासिक है, ऐसा कुछ ऐतिहासिक विद्वानों का मत हे। बौद्ध 
दर्शन का उदय भगवान्‌ बुद्ध के आविर्भाव से हुआ किन्तु कुछ पूर्व की विचार- 
पद्धत्ियाँ कालान्तर में उनके शासन के साथ भी अदृष्ट रूप से मिल न गई हो, 
(१) सामान्यत 'बड्दर्शन के नाम से यही छह आध्तिक दर्शन अभिहित किए 
जाते हूं, किन्तु हरिभद्गर ने अपने 'पड़वर्शन समुच्चय' में बोद्ध, न्याय, सांख्य, 
जैन, वेशेषिक और जैमिनीय दर्शनो को 'धड्दर्शन! के रूप में विवेचित्त 

किया है, जिनमें नास्तिक और “आस्तिक' सभी सम्मिलित हूँ। 


९०५ भारतीय दर्शन को मुस्य विचार-पद्धतियाँ-- 


शोेसी भी वात नही है । पड़दर्शनो के विकास की एक लम्बी और अपने प्रारम्सिक 
काल में एक अस्पष्ट परम्परा है । किन्तु फिर भी गौतम (अक्षपाद) न्याय के, 
कणाद ( उलूक ) वैशेषिक के, कपिलर साख्य के, पतण्जलि योग के, जैमिनि 
पूवंमीमासा के और कृष्णद्रेपायत ( व्यास, वादरायण ) उत्तर सीमासा अथवा 
वेदान्त दर्शन के, उदभावक ऋषि माने गए हूँ जो उनके कदाचित्‌ प्रवर्तेक भी 
हो सकते हे और कदाचित्‌ केवल अनुशासनकर्ता भी। भक्‍तो और तान्त्रिको 
की परम्पराएँ आस्तिक' दर्शन के विभाग में ही जाती है । इन सभी विचार- 
पद्धतियों के ऐतिहासिक विकास पर और इन के साहित्य पर भी एक अत्यन्त 
सक्षिप्त विहगम दृष्टि हम एक अगले प्रकरण में डालेंगे । इनके सैद्धान्तिक 
पक्ष का भी विवरण कुछ विस्तृत रूप से इन सबके बौद्ध दर्शन के साथ तुलना- 
त्मक अध्ययन प्रस्तुत करते समय करेंगे। यहाँ केवल सामान्य रूप से सैद्धा- 
न्तिक पक्ष को ही लेकर कुछ कहना अपेक्षित हैँ। न्याय और वेशेषिक दर्शन 
सृष्टि अथवा बाह्य जगत्‌ की गवेषणा को लेकर भ्रवृत्त हुए है, यद्यपि अन्तिम 
उद्देश्य अपना वे भी वही रखते हे जो अन्य दर्शनों का हे अर्थात्‌ सम्यक्‌ ज्ञान के 
द्वारा निश्रेवस की अधिगति । साल्‍्य और योग दर्शन की मूल सवेदना 
वैज्ञानिक न होकर मनोवैज्ञानिक हैं और अन्त प्रकृति के जिस गृढ गवेषणा के 
हारा साख्य अपने तत्त्वज्ञान पर पहुँचता हैँ उसी की भित्ति पर योग अपनी 
साधना के मार्ग का निर्माण करता है। पूर्व-मीमासा जबकि वैदिक प्रज्ञान के 
डीक अर्थों को जानने के लिए एक विशाल नियम-परम्परा का प्रवर्तत करती 
है तो वेदान्त ब्रह्म-ज्ञान के द्वारा अशेष दु ख-निरोध के मार्ग को विकसित 
'करता दृष्टिगोचर होता हैँ। इसी प्रकार तथाकथित 'नास्तिक' दर्शनों 
की भी विचार-परम्पराएँ हें जिन सव के विवरण हम उक्त दर्शनों के 
साथ बौद्ध दर्शन की तुलना करते समय ही देगे। सभी दर्शन प्राय' 
आत्मा, कर्म और मोक्ष को लेकर विचार उपस्थित करते हें। प्रमाण- 
सीमासा सभी को प्रायः अपनी-अपनी अलग है। प्रमाण और प्रमेय आदि 
पर विचार सभी दर्शनो को अपेक्षित है। चार्वाक मत को छोड़ कर सभी की 
तकें-परम्परा प्रायः अध्यात्म से अभिमृत हैं । एक विश्वव्यापी नियम में सभी 
का विश्वास है, हाँ इसको व्यक्त करने के ढगो में बहुत विभिन्नता है। सभी 
का साधन तत्त्व उनका एक प्रधान अग है और उसमें भारतीय दर्शन जितने एक 
दूसरे के समान है उतने अन्य किसी वात में नहीं। अनेक चातो में समाच होते 
हुए भो यह कहना अत्यन्त कठिन हैँ कि समग्र मारतीय दर्शनो की एक 
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समालोचना अधिक उपयोगी सिद्ध नहीं हो सकती । अत' सामान्य अनुभव, 
सात्विक विवेचन, अपनी अल्पता की अनुभूति से उत्पन्न एक गहरी श्रद्धा और 
पिनम्रता की भावना तथा निष्पक्ष विचार ही सत्य के गवेषक के बौद्धिक 
पक्ष में अमोघ किन्तु साथ ही निर्बेठ साधन हैं। उच्चतम विषयगत अध्ययन में 
भी, विद्त्ता के अन्तिम परिणाम स्वरूप पाए हुए निष्पक्ष विचार के सद्भाव 
से भी, मनुष्य की आत्मीयता छिपाई नहीं जा सकती । अन्तत मनुष्य एक 
भावना मय प्राणी ही तो है, श्रद्धामय जन्तु ही तो है । वह अपनी भावना को 
कहाँ ले जा सकता है, अपनी श्रद्धा को कहाँ छिपा सकता है? अपने व्यक्तित्व 
और विचार को माध्यमिको की तरह, आत्यन्तिक निशेष करके भी तो उसे 
किसी आदर्श विशेष का उपासक बन कर ही रहना पडेंगा । किन्तु इस प्रकार 
की आत्मीयता भी यदि विनम्रता और अपनी अल्पज्ञता की उचित अनुभूति 
से ठीक तरह से बंघी हुई हो तथा उसमें अपनी समझ मे न आने वाले तथा 
अपने को किसी हालत में गलत तथा अपूर्ण दिखाई देने बाले सिद्धान्तो के प्रति 
- भी आदर की भावना का अभाव न हो किन्तु उनके वास्तविक तत्व को समभने 
के लिए सतत जिज्ञासा की विद्यमानता हो तो इस प्रकार की आत्मीयता भी 
कोई हानिकर वस्तु नही होगी वल्कि विषय गत अध्ययन का ही एक आवश्यक 
अंग होगी। फिर एक गवेषक, विशेषत दाशनिक तत्त्वो का गवेषक, जब तक स्वयं 
अपने विचारों की गर्मी से पसीने की तरह आदर न हो जाय तब तक दूसरो के ही 
विचारों का पर्याकोचन करता हुआ वह केवल अवमानना का ही तो पात्र होता 
है! । अत' इन सब बातो को सोचकर ही हमें अपने विषय में प्रवृत्त होना है । 
भारतीय दर्शन की एक हरूम्बी परम्परा है और अनेक प्रकार के परस्पर 
विभिन्न विचारो का प्रकाशन उसमें हुआ है। उसकी समग्र विकास-परम्परा' 
को एक सामान्य नियम के अन्दर बाघना एक 

श्रात्मैकस् विज्ञान अथवा कठिन काम है । किन्तु उसके विकास और स्वरूप 
एकात्म दशेन भारतीय को समझने के लिए और उसकी एक विशिष्ट 
दर्शन का सम्राहक सूत्र-- घारा ( वौद्ध दर्शन ) का उसकी' अन्य घाराओ 
अकारान्तर से उसके के साथ सम्बन्ध ज्ञापन करने के लिए यह 
विभिन्न स्वरूप अत्यन्त आवश्यक हैं कि हम उसकी मूल 

वस्तु को पकडें। महामति डाक्टर राघा- 

कृष्णनू का मत है कि अद्वेतवाद ही भारतीय दर्शक का मूल तत्त्व: 


(१) वेखिए, नीशे को उक्ति दस स्पेक पेरेश्रुष्ट्रा में विद्वानों के प्रति! । 


२०९ मत्मैकत्य विज्ञान अयवा एकात्म दशशन-- 


है जौर इसी में उसके समस्त सम्भ्रदायो का स्वाभाविक पर्यवसान है। 
अपने विभिन्न रूपों में अर्थात्‌ केवलाइतत, विशिष्टाईत, द्वैत्ताहैत कौर शुद्धादत 
की विचार-प्रणालियो में, यह अहदेतवाद समस्त भारतीय दर्शन-परम्परा को पूरी 
तरह ढेंक लेता है । “वैदिक विचार का सम्पूर्ण विकास इसी की ओर सकेत 
करता है, वौद्ध और ब्राह्मण धर्म इसी पर जाधारित हे, यही उच्चत्तम सत्य 
हैं जो भारत को उद्भासित हुआ है”१ । यद्पि हम जानते हे कि अद्वेतवाद 
भारतीय दर्शन की अनेक चिन्तन प्रणालियों में से एक है और उसको छोडकर 
साल्यादि दर्शनों की अन्य प्रभावशाली परम्पराएँ भी प्रचलित हें 
जो हैतवाद पर प्रतिष्ठित है और कुछ ऐसी भी विचार-घाराएं हें जो इस 
प्रकार समस्या के हल में प्रवृत्त ही नही होती | किन्तु यह सब होने पर भी 
डाक्टर राधाकृष्णन्‌ के उपर्युक्त मत से हम जसहमत नहीं हो सकते, क्योकि 
भारत की प्रायः सभी दशशंत-प्रणालियो का अन्तिम गन्तव्य स्थान हमें अद्वेत्तवाद 
ही दिखाई पडता है। श्रीहर्ष ने नेषध-चरित ( २१९।८८ ) में भगवान्‌ बुद्ध 
को 'अद्वयवादी' कहा है । 'किंस अर्थ में उन्हें ऐसा कहा जा सकता है या नहीं 
इसकी हम आगे चल कर मीमासा करेंगे । कुछ उत्तरकालीन महायानी आचार्यों 
ने, जो शकर और गौडपाद के पूर्ववर्ती थे, अपने को गौरवपूर्वक अद्वयवादी 
कहा है। उधर रामानुज सम्प्रदाय के विशिष्टाहेतवादियों ने शकर के भद्दतवाद 
'को बौद्ध विज्ञानदाद का एक रूप माना है। इस सब से वौद्ध-दर्शन और 
बदह्ेतवाद का घनिष्ठ सम्बन्ध कम-से-कम स्पष्ट है, और इतना ही जानना 
इस समय हमारे लिये पर्याप्त होगा। इसमें सन्देह नहीं कि विभुक्ति सुख का 
जनुभव करते हुए१ भगवान्‌ बुद्ध ज्ञान की चरम सीमा रूपी अद्गय तत्त्व पर 
पहुंचे थे, परन्तु उसके विवेचन के प्रति उन्होने उदासीनता दिखाई है। इसका' 
कार ण यही हैँ कि तथागत अर्थार्थी थे। ज्ञान के प्रति उनका दृष्टिकोण प्रयोजन- 
वादी था। जैन अनेकान्तवाद इतना व्यापक सिद्धान्त हैँ कि उसमें अद्दैतवाद 
को भी प्रश्नय मिल सकता है, यद्यपि वह उसकी मूल भावना नही है। द्वेतवाद 


(१) “१० 7 (ए7०माडईत्रठ उते९थाडइफए) 6 ऊोणेल हाए०त्ज़्ता 0६ 
फएश्क७ पफाठ्पष्रीड ४ फुणा॥$, ०7 49 878 ४४४०0 छी० 
किण्वकाएल्े० शाएं क्रा& कशाफ्रशइण०श उशोह्रंणा5, सेठ 5 
म6 पंशारईई फेपओ ए०एलशो०ते ४0 मितीं&. इण्डियन 
फिलांसफो, जिल्द पहली, पृष्ठ ३१-३२ 

(२) देखिए उदान, छबोधिकण | 
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न्‍को हम अद्धैतवाद रूपी लक्ष्य के बीच का पडाव मान सकते हें। कम-से-कम वह 
उसका नितान्त विरोधी सिद्धान्त नही माना जा सकता। इसी प्रकार बुद्ध को 
जब हम अनात्मवादी कहते हैं तो उसका एक विशिष्ट अर्थ है। सत्य को प्रदर्शित 
करने के दोनो ही ढंग होते है, अर्थात्‌ विधि के द्वारा भी सत्य का निर्देश किया 
जाता हैं और निषेध के द्वारा भी | उपनिषदों ने यदि स्वय अस्तीत्येवोपलब्धव्य '* 
कहा है तो 'अथात आदेशो नेति नेति*' भी कहा है 'वह विदित से अन्य है 
“और अविदित से भी अन्य है/* ऐसा भी कहा है शोर याज्ञवल्वय ने तो नही 
'है'१ ऐसा भी कहा है । भगवान्‌ बुद्ध का अनात्मवाद वेदान्त के आत्मवाद का 
विरोधी नही है, उसको देखने की दूसरी दृष्टि है, यह सब हम उपयुक्त स्थान 
'पर दिखाने का प्रयत्न करेंगे* | यदि ऐसा नही होता तो बौद्ध अनात्मवाद भी 
उस अमृतच्तव के फल को क्यो फलता जिसकी निष्पत्ति में समस्त वेदान्तों का 
पर्यवसान है । अनात्मवाद क्यो उस अहकार का विनाश होता जिसके लिए 
समस्त वेदान्तो का आरम्भ है, क्यो उस अविद्या का समूल उच्छेद होता जो 
चेदान्त की दृष्टि में भी सभी अनर्थों का मूल है* । जिस प्रकार सर्वाधिक 
प्रिय, स्थिर, परिनिष्ठित तत्त्व आत्मस्वरूप के ज्ञान, साक्षात्कार और ग्रहण के 
द्वारा ओऔपनिषद ऋषि परमार्थ की सम्भावना मानते है, उसी प्रकार बाह्य 
भूतो और विज्ञानों आदि के उसके साथ एकात्मीकरण का निराकरण करके 
भगवान्‌ बुद्ध काम अथवा तृष्णा के मूल उद्गम पर ही कठाराघात कर उसे 
निःश्रेयस की अधिगति का मार्ग बतलाते हैं, जो बौद्ध और वेदान्त दोनो दर्शनों 
का ही समान रूप से गन्तव्य मार्ग है। जिस अभिमान के विस्तार को अत्यन्त 
सावंजनीन और विश्वव्यापी रूप प्रदान कर उपनिषदों के ऋषि अहकार से 
'पल्ला छुडाने की चेष्टा करते हे उसी का व्यक्तिगत जीवन के रूप में निराकरण 
करके भगवान्‌ बुद्ध समान उद्देश्य पर पहुँचते हे। आत्मा की एकता 
का ज्ञान हुए विना अहिंसा के आचरण की क्‍या सगति है? माहायानिको ने 
११) मुण्डक० ६॥१३; अस्ति ब्रह्मेति चेहद सन्तसेनं ततो बिवुरिति । तैत्ति- 
रोय० २३६११ रे 

(२) बृहवारण्यक० २॥३।६ 

4३) अन्यवेव तहिदितादथो अविदितादधि । केन० १॥३ 

(४) नेति होवाच याज्ञवल्क्य” १ बुहदारण्यक शे१२११; स एप नेति नेत्यात्मा 7 

बृहदारण्यक ३३९२६; द्र॒ष्टव्य वहीं ४डाश४; ४११२ 
(५५६)७) देलिए आगे चतुर्थ प्रकरण में 'भनात्मवादां का विवेचन । 


२११ जात्मेकत्व विज्ञान अथवा एकात्म दर्शन--- 


करुणा का लक्षण स्व और 'पर' के-भेद का मिटाना कहा है, उसका क्या 
आधार है? भूतदया का सिद्धान्त आत्मेकत्व-विज्ञान की दृढ़ बुनियाद के विना 
कहाँ ठहर सकता है ? सारशाश यह कि समग्र बौद्ध आचार तत्त्व की कोई 
सगति ही नही छग सकती जब तक कि ओऔपनषद तत्त्वज्ञान जैसी कोई स्थिर 
भित्ति उसकी प्रतिष्ठा-स्वरूप न मानती जाय” । और इससे बौद्ध दर्शन की 
सत्वज्ञान के क्षेत्र में सौलिक देन के विषय में कोई कमी भी उपस्थित नही 
होती । किन्तु इस विषय में विस्तृत रूप से विवेचन तो हम बाद में ही करेगे । 
यहाँ इतना ही कहना अपेक्षित है कि तथागत कौ समस्त दर्शन-प्रणाली की 
प्रतिष्ठा ही प्राचीन आयं-विचार परम्परा हैँ और यद्यपि उनकी वाणी का 
विशेष बल मानव-जीवन की गूढतम समस्या दुख और दुख के ,जात्यन्तिक 
निरोध की भोर ही रहा है किन्तु दु ख के विनाश की खोज करते-करते वे अन्त सें 
जिस स्थान पर पहुँचे है वह अपने व्यावहारिक रूप में आत्मा की एकता के ज्ञान 
की उच्चतम अवस्था ही है, यद्यपि उसका दार्शनिक विश्लेषण करना भगवान्‌ 
बुद्ध का व्यवसाय नही था । उनकी तो सारी दृष्टि दुख के दर्शन और चिन्तन पर 
ही व्यवस्थित थी और मानवता को दुख के निरोध करने के अन्यत्तम मार्ग 
को दिखाना ही उनका प्रधान उद्देश्य था, दाशेनिक सिद्धान्तो का विधान करना 
नही । पञचस्कन्ध, प्रतीत्यसमुत्पाद और अनात्मवाद के गम्भीर मनोवैज्ञानिक 
विश्लेषण और विवेचन भी दु ख॒ के उद्भव और विनाश को अच्छी तरह समभाने 
के लिए ही हुए, विशिष्ट दाशंनिक समस्याओं को सुरूकाने के लिए नहीं । 
इस प्रकार अद्वत्तवाद अथवा आत्मेकत्वविज्ञान भारतीय दशेन की मुख्य संवेदना 
कहा जा सकता है । इसी को विभिन्न दृष्टियो का आश्षय लेकर यहाँ तीद 
अकार से व्यक्त किया जा सकता है, जर्थात्‌ मात्मेकत्व विज्ञान के रूप में, दुख 
के आत्यन्तिक निरोध के रूप में मोर मानवत्व की महिमा के साक्षात्कार के रूप 
में भी । जो दर्शन स्पष्ट रूप से आत्मेकत्तव विज्ञान की श्रेणी में नही बाते, ये 
दुख के आत्यन्तिक निरोध की श्रेणी में जाते ह॑ं और जो इन दोनो श्रेणियों 
में नही आते वे मनुष्यता के तेज को भ्रकर्ष देने के समर्थक तो अवश्य ही हैं। सब 
प्रकार की मानसिक भौर कार्यकारिणी वृत्तियों के सम्यक्‌ परिमाजंन, 


(१) मिलाइये, 3प्रत06॥596 खाढ॑सएएडाठ8 0600फ/68 88प४(80- 
5ण५ए थावे 7 गाए्डी08 0गौर ए 7 48 0०7फरॉशाछशाआ#शतें 
0ए 8096 ई०य ०. 8080० ४४७ वर्ते€्७ांठा0.? रावाक्षष्णन्‌ : 
इंण्डियन फिल्मंसफो, जिल्द पहुली, पृष्ठ ४१७ 
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न्‍को हम अद्वैतवाद रूपी लक्ष्य के बीच का पडाव मान सकते हे। कम-से-कम वह 
उसका नितान्त विरोधी सिद्धान्त नही माना जा सकता। इसी प्रकार बुद्ध को 
जब हम अनात्मवादी कहते हैं तो उसका एक विशिष्ट अर्थ है। सत्य को प्रदर्शित 
करने के दोनो ही ढंग होते हे, अर्थात्‌ विधि के द्वारा भी सत्य का निर्देश किया 
जाता है और निषेध के द्वारा भी | उपनिषदो ने यदि स्वय 'अस्तीत्येवोपलब्धव्य ''* 
कहा है तो अथात आदेशों नेति नेति*' भी कहा है 'वह विदित से अन्य है 
'ओऔर जविदित से भी अन्य है” ऐसा भी कहा है और याज्ञवल्क्य ने तो नही 
है! १ ऐसा भी कहा है । भगवान्‌ बुद्ध का अनात्मवाद वेदान्त के आत्मवाद का 
विरोधी नही है, उसको देखने की दूसरी दृष्टि है, यह सब हम उपयुक्त स्थान 
'पर दिखाने का प्रयत्न करेंगे* । यदि ऐसा नही होता तो बौद्ध अनात्मवाद भी 
उस अमृतत्तव के फल को क्यों फलछता जिसकी निष्पत्ति में समस्त वेदान्तो का 
'पर्यवसान है । अनात्मवाद क्यो उस अह॒कार का विनाश होता जिसके लिए 
समस्त वेदान्तो का आरम्भ हैँ, क्यो उस अविद्या का समूल उच्छेद होता जो 
चेदान्त की दृष्टि में भी सभी अनर्थों का मूल है" । जिस प्रकार सर्वाधिक 
प्रिय, स्थिर, परिनिष्ठित तत्त्व आत्मस्वरूप के ज्ञान, साक्षात्कार और ग्रहण के 
द्वारा औपनिषद ऋषि परमार्थ की सम्भावना मानते हे, उसी प्रकार बाह्य 
भूतो जोर विज्ञानो आदि के उसके साथ एकात्मीकरण का निराकरण करके 
भगवान्‌ बुद्ध काम अथवा तृष्णा के मूल उद्गम पर ही कृठाराघात कर उसे 
निश्नेयस की अधिगति का मार्ग बतलाते हैं, जो बौद्ध और वेदान्त दोनो दर्शनों 
का दी समान रूप से गन्तव्य मार्ग हैं। जिस अभिमान के विस्तार को अत्यन्त 
सार्वंजनीन और विश्वव्यापी रूप प्रदान कर उपनिषदों के ऋषि अहकार से 
'पल्ला छुडाने की चेष्टा करते हैँ उसी का व्यक्तिगत जीवन के रूप में निराकरण 
करके भगवान्‌ बुद्ध समान उद्देश्य पर पहुँचते हे। आत्मा की एकता 
का ज्ञान हुए विना अहिंसा के आचरण की क्‍या सग्रति है? माहायानिको ने 
११) भुण्डक० ६॥१३; अस्ति ब्रह्मेति चेददद सन्तमेनं ततो बिदरिति । तैत्ति- 
रीय० २॥६१ 

(२) बृहवारण्यक० २॥३६ 

(३) अन्यदेव तद्दिदितादयो अविदितादधि । केन० १३ 

(४) नेति होवाच याज्ञयल्क्य । बृहदारण्यक ३३२११; स एब सेति नेत्यात्मा ६ 

वृहदारण्यक ३॥९२६; व्रष्ठव्य वहीँ ४२४; ४॥१२ 
(५,६,७) देलिए भागे चतुर्थ प्रकरण में 'अनात्मवाद! का विवेचन । 


२११ आत्मैकत्स विज्ञान अथवा एकात्म दर्शन-+- 


करुणा का लक्षण सवा और 'पर' के भेद का मिटाना कहा है, उसका क्या 
आधार है? भूतदया का सिद्धान्त आत्मेकत्व-विज्ञान की दृढ बुनियाद के विना 
कहाँ ठहर सकता है ? साराश यह कि समग्र बौद्ध आचार तत्व की कोई 
सगति ही तही लग सकती जब तक कि औपनषद ततच्वज्ञान जैसी कोई स्थिर 
भित्ति उसकी प्रतिष्ठा-स्वरूप न मातरी जाय" । ओर इससे बौद्ध दर्शन की 
तत््वज्ञाव के क्षेत्र में मोलिक देन के विषय में कोई कमी भी उपस्थित नहीं 
होती । किन्तु इस विषय में विस्तृत रूप से विवेचन तो हम बाद में ही करेंगे । 
यहाँ इतना हो कहना अपेक्षित है कि त्तथागत की समस्त दशन-अ्रणाली की 
अतिष्ठा ही प्राचीन जार्य-विचार परम्परा हे और यद्यपि उनकी वाणी का 
विशेष वर मानव-जीवन की गूढतम समस्या दुख और दुख के आत्यन्तिक 
निरोध की ओर ही रहा है किन्तु दु ख के विनाश की खोज करते-करते वे अस्त में 
जिस स्थाव पर पहुँचे हे वह अपने व्यावहारिक रूप में आत्मा की एकता के ज्ञान 
“की उच्चतम अवस्था ही है, यद्यपि उसका दाशनिक विश्लेषण करना भगवान्‌ 
चुद्ध का व्यवसाय नही था । उनकी तो सारी दृष्टि दुख के दर्शन और चिन्तन पर 
ही व्यवस्थित थी और मानवता को दुःख के निरोध करने के अच्यतम मार्ग 
को दिखाना ही उनका प्रधान उद्देश्य था, दार्शनिक सिद्धान्तो का विधान करना 
नही । पञ्न्चस्कन्च, प्रतीत्यसमृत्पाद और अनात्मवाद के गम्भीर मनोवेज्ञानिक 
विश्लेषण और विवेचन भी दुःख के उद्भव और विनाश को अच्छी तरह समभाने 
के लिए ही हुए, विशिष्ट दाशंनिक समस्याओं को सुरूकाने के लिए नही । 
इस प्रकार भद्वेतवाद अथवा आत्मेकत्वविज्ञान भारतीय देव की मुख्य स्वेदना 
कहा जा सकता है। इसी को विभिन्न दृष्टियो का आश्रय लेकर यहाँ तीन 
अकार से व्यक्त किया जा सकता है, भर्थात्‌ आत्मंकत्व विज्ञान के रूप में, दुःख 
के आत्यन्तिक निरोध के रूप में और मानवत्द की महिमा के साक्षात्कार के रूप 
में भी | जो दर्शन स्पष्ट रूप से आत्मेकत्तव विज्ञान की श्रेणी में नही आते, थे 
दुख के आत्यन्तिक निरोव को श्रेणी में जाते हे और जो इन दोनो श्रेणियों 
में नही आते वे सनुष्यता के तेज को प्रकर्ष देचे के समर्थक तो अवश्य ही है । सब 
प्रकार की मानसिक और कार्यकारिणी वृत्तियों के सम्यक्‌ परिमार्जन, 


(१) मिलाइये, 9000%8४80 7७७एशएडठ8 9600068 88#8/86- 
६०ए ध्यप 77099] ण्रोरए मत 6 38 007 ोश7९7४९ते 
फज 80006 ई0फा 09 8080४ उर्तेस्थांठा0. र्वाकृष्णन्‌ ३ 
इण्दियन फिलेंसफो, जिल्द पहुलो, पृष्ठ ४१७ 
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न्‍को हम अद्वेतवाद रूपी लक्ष्य के बीच का पडाव मान सकते हे। कम-से-कम वह 
उसका नितान्त विरोधी सिद्धान्त नही माना जा सकता। इसी प्रकार बुद्ध को 
जब हम अनात्मवादी कहते है तो उसका एक विशिष्ट अथ हैं। सत्य को प्रदक्षित 
करने के दोनो ही ढंग होते है, भर्थात्‌ विधि के द्वारा भी सत्य का निर्देश किया 
जाता हैं और निषेध के द्वारा भी | उपनिपदो ने यदि स्वय “भस्तीत्येवोपलब्धव्य 
कहा है तो 'अथात आदेशो नेति नेति' भी कहा है वह विदित से अन्य है 
-और अविदित से भी अन्य है! ऐसा भी कहा है और याज्ञवल्क्य ने तो नही 
है!१ ऐसा भी कहा है । भगवान्‌ बुद्ध का अनात्मवाद वेदान्त के आत्मवाद का 
विरोधी नही है, उसको देखने की दूसरी दृष्टि है, यह सब हम उपयुवत स्थान 
'पर दिखाने का प्रयत्न करेंगे* । यदि ऐसा नही होता तो बौद्ध अनात्मवाद भी 
उस अमृतच्च के फल को क्यो फलता जिसकी निष्पत्ति में समस्त वेदान्तो का 
पर्यवसान है । अनात्मवाद क्यो उस अहकार का विनाश होता जिसके लिए 
समस्त वेदान्तो का आरम्म है, क्यो उस अविद्या का समूल उच्छेद होता णो 
चेदान्त की दृष्टि में भी सभी अनर्थों का मूल है? । जिस प्रकार सर्वाधिक 
प्रिय, स्थिर, परिनिष्ठित तत्त्व आत्मस्वरूप के ज्ञान, साक्षात्कार और ग्रहण के 
द्वारा औपनिषद ऋषि परमार्थ की सम्भावना मानते हे, उसी प्रकार बाह्य 
आभूतो और विज्ञानो आदि के उसके साथ एकात्मीकरण का निराकरण करके 
अगवान्‌ बुद्ध काम अथवा तृष्णा के मूल उद्गम पर ही कृठाराघात कर उसे 
ईन'श्रेयस की अधिगत्ति का मार्य बतलाते हे, जो बौद्ध और वेदान्त दोनो दर्शनों 
का ही समान रूप से गन्तव्य मार्ग है। जिस अभिमान के विस्तार को अत्यन्त 
सार्वजनीन और विश्वव्यापी रूप प्रदान कर उपनिषदों के ऋषि अहकार से 
पल्ला छुडाने की चेष्टा करते है उसी का व्यक्तिगत जीवन के रूप में निराकरण 
करके भगवान्‌ बुद्ध समान उद्देश्य पर पहुँचते हे। आत्मा की एकता 
का ज्ञान हुए विना अहिंसा के आचरण की कया सगति है? माहायानिको ने 
११) सुण्डक० ६।१३; अस्ति ब्रह्मेति चेद्दद सनन्‍्तमेनं ततो विद्॒रिति । तैत्ति- 
रोय० २६१ डे 

(२) बृहदारण्पक० २३३६ 

(३) अन्यवेव तद्विदितादयो अविदितादधि । केच० १३ 

(४) नेति होवाच याज्ञवल्क्यः । वृहवारण्पक ३२११४ स एप नेति नेत्यात्मा । 

बृहदारण्यक ३॥९१२६; द्र॒ष्ठव्य वहाँ ४॥२॥४; ४१२ 
(५,६,७) देखिए भागे चतुर्थ प्रफरण में अनात्मवादा का विवेचन । 


२११ जात्मैकत्व विज्ञान मथवा एकात्म दर्शने--- 


करुणा का लक्षण स्व और पर' के भेद का मिठाना कहा है, उसका क्‍या 
आघार है? भूतदया का सिद्धान्त आत्मेकत्व-विज्ञान की दृढ़ बुनियाद के विना 
कहाँ ठहर सकता है ” साराश यह कि समग्र वौद्ध आचार तत्त्व की कोई 
सगति ही नही रूग सकती जब तक कि ओऔपनधद तत्वज्ञान जैसी कोई स्थिर 
प्वत्ति उसकी प्रतिष्ठा-स्वह्प न मानी जाय" । और इससे बौद्ध दर्शत की 
तत््वज्ञान के क्षेत्र में मोलिक देन के विषय में कोई कमी भी उपस्थित नहीं 
होती । किन्तु इस विषय में विस्तृत रूप से विवेचन तो हम बाद में ही करेंगे । 
यहाँ इतना ही कहना अपेक्षित हैं कि तथागत की समस्त वर्शन-प्रणाली की 
अतिष्ठा ही प्राचीन आये-विचार परम्परा हें और यद्यपि उनकी वाणी का 
पविशेष चल मानव-जीवन की गूढतम समस्या दुःख और दुख के ,आत्यन्तिक 
निरोध की ओर ही रहा है किन्तु दुख के विनाश की खोज करते-करते वे अन्त में 
जिस स्थान पर पहुँचे है वह अपने व्यावहारिक रूप में आत्मा की एकता के ज्ञान 
“की उच्चतम अवस्था ही है, यद्यपि उसका दाशनिक विश्लेषण करना भगवान्‌ 
युद्ध का व्यवसाय नही था । उनकी तो सारी दृष्टि दुख के दर्शन और चिन्तन पर 
ही व्यवस्यित थी कौर मानवता को दुख के विरोध करने के अन्यतम मार्ग 
को दिखाना हो उनका प्रधान उद्देश्य था, दाशनिक सिद्धान्तो का विधान करना 
नही । पण्न्चस्कन्घ, प्रतीत्यसमुत्पाद और अनात्मवाद के गम्भीर मनोवैज्ञानिक 
विश्लेषण और विवेचन भी दुःख के उद्भव और विनाश को अच्छी तरह समझाने 
के लिए हो हुए, विशिष्ट दाशंनिक समस्याओं को सुलमाने के लिए नही ! 
इस प्रकार अद्वेतवाद अथवा आत्मेकत्वविज्ञान भारतीय दर्शन की सुख्य सवेदना 
कहा जा सकता है। इसी को विभिन्न दृष्टियो का आश्रय लेकर यहाँ तीन 
अकार से व्यक्त किया जा सकता हे, अर्थात्‌ गारत्मकत्व विज्ञान के रूप में, दुख 
के आत्यन्तिक निरोध के रूप में और मानवत्व की महिमा के साक्षात्कार के रूप 
में भो। जो दर्शन स्पष्ट रूप से आत्मेकत्तव विज्ञान की श्रेणी में नहों आते, वे 
दुख के आत्यन्तिक निरोध को श्रेणी में जाते हे मौर जो इन दोलवो श्रेणियों 
में नही जाते वे मनुष्यता के तेज को प्रकर्ष देने के समर्थक तो अवश्य ही हैं। सब 
प्रकार की मानसिक भऔर कार्यकारिणी वृत्तियों के सम्यक्‌ परिमाजन, 


(१) मिलाइये, छए04काक्रठ ए्राढाबएएडठ5ड 952800768 888980- 
णए धादे 77श॥8]6 09ए व ॥+ ३8 ९०एरफ़ोश्ाशापशऐं 
9ए 809७8 ई0णएए 0६ 8७5०ै४६९ $0७४श७ए.” राषाकृष्णनू + 
इण्डियन फिल्देंसफ़ो, जिल्द पहली, पृष्ठ ४१७ 
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है और उस उपादान या ससर्ग का उच्छेद ही है दुख-निरोध का एकमात्र 
मार्ग । तदुच्छित्ति पुरुषार्थस्तदुच्छित्ति पुरुषार्थ ” यह भगवान्‌ कपिल का सिंह- 
नाद किस प्रकार उसके गले उतर सकता है, जब कि हीन भोगवाद और द्वेष 
के मार्ग में उसका भटकना अभी बहुत कुछ शेष है। आत्मा ही सब जगत्‌ है 
यह महनीय अनुभव तो उसे अभी होना हैं ओर कौन जानता है कि समग्र महाभूत 
भी अन्त में उसे वही उत्तर न देंगे जो उन्होने उपनिषदों के महा-मनीषी ऋषियों 
को दिया था" अथवा दिया था रोमनिवासी उस परमर्षि महात्मा मारकस 
मॉरेलियस को * । आत्मकत्वविज्ञान, जिसकी सर्वप्रथम अनुभूति ऋग्वेदीय युग 
में ऋषियों को हुई ओर उपनिषत्काल में जिसका विशद साक्षात्कार और 
उत्तरकालीन युग में विस्तृत तात्त्विक विवेचन मनीषियो के द्वारा किया गया, 
न केवल समग्र उपनिषत्साहित्य की ही, अपितु समस्त भारतीय दशेन-परम्परा 
की एक केन्द्रीय वस्तु हैं। हमारे दशेन का यही एक सर्वोत्तम अनन्य साधारण 
आविष्कार हैं जिस पर हम गौरव कर सकते हे। इसी के व्यावहारिक साक्षा- 
त्कार में विश्वजनीन झ्रातृत्व ओर सावभौमिक कल्याण की सम्भावना छिपी 
हुई पडी है । अन्य कोई मार्ग विश्व की मुक्ति का नही है । समाज-शास्त्रियो की 
सभी योजनाएँ और राजनीतिज्ञो की सभी बकवाद भरी बातें निष्फल हो चुकी 
हैं और सदा निष्फल होगी जब तक कि समस्या का मूल से हल नही किया जाता | 
ससार को एक सूत्र में बाँधने के लिए कोई भी व्यवस्था तब तक सफल नही हो 
सकती जब तक कि मनुष्य की आन्तरिक एकता को वह अपना आश्रय नहीं 
बनाती । साम्य की निष्ठा पूर्ण होनी चाहियो । हमारे राजनेतिक 
औ_र सामाजिक चिन्तक जो बाह्य उपादानो में ही उलभे रहते हे वास्तविक 
समस्या के छोर को भी नही छू पाते। जितना प्रचार घृणा के भाव 
का और पारस्परिक अविश्वास का किया जाता है उसका शताश भी यदि मात्मा 
की एकता का किया जाता तो कदाचित्‌ विश्व के दुःख की मात्रा कुछ कम होती | 
किन्तु शुनि चेव श्वपाके च पण्डिता समदरक्श्षित” का पाठ रटने वाले भारत- 
वासी भी तो अस्पृश्यता जैसी वस्तु के उपासक हुए, चातुर्वण्यं के सस्थापक हुए, 
(१) आर्थात्‌ अपने एक नियामक चेतना तत्तव फी सूचना, जिसके प्रति वे अपनी 
सम्पूर्ण क्रियाओं के लिये ऋणी हे, द्रष्टव्य बृहदारण्यक० २॥५॥१५३ 
३॥८।७; ४॥२४ आदि 
(२) देखिए राघाकृष्णनू : इण्डियन फिलॉंसफी,  जिल्द पहली, 
पृष्ठ २३८ 


११५ अणएमेकथ विज्ञान अथवा एकात्म दर्द च-- 


पंफर अपनी ही विचार-प्रणाली के आधार पर वे विश्व को सिखाने का कंसे 
आउम्वर भी रच सकते है ? इसके लिए एकमात्र आश्रय जिस महत्त्वपूर्ण विरा- 
सत का हम ले सकते हैं, वह तो बौद्धधर्म ही हैं जिसने वास्तविक समत्त्व का 
व्यवहार सिखाया है, मानव-मानव की आधारभूत एकता का आचरण किया है 
और मात्मा की एकता के सिद्धान्त को कार्यरूप में परिणत किया हैं| कुछ 
नी हो, आात्मैकत्वविज्ञान का सिद्धान्त न केवल विश्व झ्रातृत्व को सिखाता है, बल्कि 
उसकी तात्त्विक प्रतिष्ठा भी हैं। जिस आत्मेकत्व-विज्ञान को उपनिषदो ने जत्यन्त 
अम्भीरतापूर्वक सिखाया है ( जिस पर विस्तृत विचार हम उनके देन 
का बौद्ध दर्शन के साथ तुऊुनात्मिक अध्ययन करते समय करेंगे ) उसी को 
छह दर्दीतो ने भी अपनाया है, उसी की उपासना प्रकारान्तर से ( जेंसा कि 
कम यथास्पान देखेंगे ) श्रमण-साधनाओं ने भी की है, उसी का प्रकृत रूप 
श्रीमद्भागवत, योगवासिष्ठ जादि को भी अपनी-अपनी भ्रज्ञप्तियो में मान्य है। 
अकक्‍्तो की परम्परा द्वेतवाद पर प्रतिष्ठित होते हुए भी अन्ततोग्रत्वा एकात्मवाद 
की ओर ही गई हूँ । ज्ञाता और ज्ञेय के समान उपास्य और उपासक की एका- 
त्मकता भक्ति-दर्शन को मान्य हूँ । स्वय उपनिषदो में यद्यपि भेद 
'परक, अभेद परक और घटक तीनो ही भ्रकार की श्रुतियाँ मिलती हे और 
उन सभी की आवचार्यों के द्वारा अपनी-अपनी प्रवृत्तियो के अनुसार व्याख्या 
भी की गई है। अत' जब हम अभेदवाद या एकात्मवाद को भारतीय दर्शन 
की आत्मा कहते हे तो उसका एक सामान्य ही अर्थ होता है, पूर्ण अर्थ में 
तो उसे कभी ग्रहण करना नही चाहिए । डाक्टर पॉल डायसन का यहू कथन 
कि “भविष्य का दरॉल चाहे किस्ही नवीन और अपूर्द मार्गों का आविष्कार 
करले; किन्तु एक वात ध्ू व सत्य है कि आत्मकत्व-विज्ञान' का सिद्धान्त अनन्त 
काल तक अविचल गौर अभेद्य रहेगा और इससे हटना कभी सम्मव नहीं 
होगा", भारतीय दरशेत की सर्वोत्तम देन को ठीक तरह से उपस्थित करता है। 
ढुख निरोध-विज्ञान किस प्रकार भारतीय दर्शन की मूल जिज्ञासा के रूप में 
प्रतिष्ठित हे, यह हम पहले देख चुके हे। वौद्ध और जैन दर्शन मानवता की 
दृष्टि से अदुभुत दर्शन हे। 'मानुसत्त भवे मूल'२ अर्थात्‌ मानुषत्व ही मूल 
वस्तु है, यह प्रभावशाली वाणी जैन साधको की हैं | आचार्य हजारी- 
(१) उदाहरण के लिये देखिए पांचवें प्रकरण में उपनिषदो के दर्शन फा 
विवेचन १ 
(२) महावीर चाणी, पृष्ठ १० 


बौद्ध दर्शाव तथा अन्य भारतीय दर्शंत श्श्द 


प्रसाद द्विवेदी ने एक जगह लिखा है कि मध्यकाल में जिसे अध्यात्मवाद कहते 
थे वही आज का मनुष्यत्व या मानवतावाद है" । परन्तु मध्यन्कालू से बहुत 
पू्वे हम प्रकृत मानवतावाद का उदय भगवान्‌ बुद्ध के अविर्भाव के रूप में देखते 
है। देवयजनवाद की दासता से छुडाकर सबसे पहले उन्होने ही मानव-जाति को 
अपने पैरो पर खडा किया । देवताओ से उन्होने मनुष्य को स्पष्टतम शब्दों में 
श्रेष्ठ बताया । उन्होने कहा कि देवता राग, ढेष और ईर्ष्या से बरी नहीं हे 
झौर निर्वाण की प्राप्ति के लिये, श्रद्धा गौर विनय के अभ्यास के लिये, उन्हे 
मनुष्य शरीर ग्रहण करना पडता है। भगवान्‌ बुद्ध ने सदा के लिये स्मरणीय 
शब्दों में कहा है “यह जो मानुषत्व है, यही देवताओं का सुग्रति प्राप्त करना 
कहा जाता है। मनुस्सत्त खो भिक्‍खवे देवान सुगति गमन सखात”* आत्म- 
दीप होने का आदेश १ करने वाले और निर्वाण की प्राप्ति को केवल मनुष्य के 
प्रधान! ( पुरुषार्थ ) पर आश्रित बताने वाले शाक्यमुनि निश्चय ही मन्‌ज्य 
को देवताओं से ऊँचे उठाने वाले हुए । किन्तु बौद्ध-दशन की जो 
विशेषता है उससे अन्य भारतीय दर्शन भी अपरिचित नहीं हे ।ऋग्वेद को जो 
जानता है वह केवल देवताओं को जानता है। यजुवद को जो जानता है वह 
केवल यज्ञ को ही जानता हैें। सामवेद को जानने वाला इन सब को जानता 
है। किन्तु जो मनुष्य को जानता है, वही वास्तव में ब्रह्म को जानता है १ आदि 
वाणियाँ अन्यत्न भी सुनाई देती हूँ। “अत्यन्त रहस्यमय शान में तुम्हे वतलाता 
हें--मनुष्य से श्रेष्ठतर यहाँ क्‌ूछ.नही है * इस वाणी में महाभारतकार ने सम्पूर्ण 
समानवतावादी दर्शन का सार-सकलरून कर दिया है। इस प्रकार भारतीय” 
(१) देखिए विश्वभारती-पत्निका, अप्रेल-जून १९४५ सें उनका “नई समसस्‍्याएँ' 
शीर्षक लेख । 
(२) चवमान सुत्त ( इतिवृत्तक ) 
(३)चुन्द सुत्त तथा भत्तदीप-सुत्ता आदि। विशेष व्यासत्या फे लिए 
देखिए आगे चतुर्थ प्रकरण में अनात्मवाद का विवेचन । 
(४) ऋचो ह यो वेद स वेद देवानू । यजूषि यो वेद स वेद यज्ञम्‌ । 
सामानि यो वेद स वेद सर्वम्‌ । यो मभानुषं वेद स बेद ब्रह्म ॥ 
सिलाइए, थे पुरुषे ब्रह्म विदुस्ते विदुः परमेष्ठिनस्‌ 
(५) गुह्यं ब्रह्म तदिदं न्रवीसि । न हि सानुषाच्छेष्ठतरं हि किब्चित्‌ । 
महाभारत, श्ान्तिपवं २९९१२०; तस्माहँ विद्वान पुरुषमिद ब्रह्मेति 
सनन्‍्यते । अथर्ववेद । 


११७ भारतीय दर्शन में फर्म, उपासदा और ज्ञान--- 


दर्शत में मनष्यत्व की महिमा भली भाति सुरक्षित हैं और वह आधारित 
है आत्मैकत्व विज्ञान की व्यावहारिक अनुभूति पर जिसका उद्गम होता हैं 
दुख निरोध की गवेषणा से जो समग्र भारतीय दर्शनों का एकमात्र 
'जिज्ञास्य विषय है। 
इस प्रकार भारतीय दर्शन के विषय और अविकारिक वस्तु को हमने देखा । 
अब हम सक्षेप में कुछ और बातो पर विचार करेंगे जिनका निरूपण भारतीय 
दर्शनकारो का एक सामान्य व्यवसाय रहा है और 
सारतीय दर्शन सें जिनके विवेचन के विन्ता हम उनके तुलनात्मक अध्ययन 
कम, उपासना में प्रवृत्त नही हो सकते । मारतीय विचार-पद्धति में साघना 
ओऔर ज्ञान सपूर्ण व्यक्तित्त का सत्य के प्रति उपनयन ही 
है, परन्तु विशेषता के विचार से हम कह सकते है कि 
कर्म, उपासना और ज्ञान को ही विशिष्ट दरयन-सम्प्रदायों ने अधिक या 
न्कम महत्त्व दिया है । किसी ने तत्त्व को ध्यान मार्ग से देखा है, तो किसी ने 
साख्य-योग से ओर किसी ने कर्मेयोग से* | मन्‌ ष्य के गुण, कर्म मौर स्वभाव 
के अनुसार साघनो की अनेकता भारतीय दर्शन को मान्य है । उसकी मुल्य तीन 
चत्तियो क्रिया, इच्छा ओर ज्ञान के आधार पर ही उपर्युक्त तीन साधनो का 
वर्गीकरण किया गया है, जिनकी समन्वय-साधना अत्यन्त आवश्यक मानी गई 
है । कर्म शब्द के भारतीय दर्शन में अनेक अर्थ हें जिन पर हम वाद में 
विचार करेंगे। स्वय ऋग्वेद में ही उपर्युक्त तीनो साधनों का वर्णन साथ- 
साथ आया है । उपनिषद्‌ विशेषत' ज्ञान मार्ग की प्रचारक मानी जाती 
हैं। बौद्ध ओर जैन दर्शनो का भी यही मार्ग माना जा सकता है। 
गीता का साधन-पक्ष सम्मवत' अधिक सग्राहक और समत्वयात्मक है । 
भक्ति दर्शन उपासना को लेकर अधिक प्रवृत्त होता है। इस प्रकार 
विभिन्न दर्शन अपने साधन पक्ष में इन तीन बातो में से कूछ पर ऊविक 
और कुछ पर कम जोर देते हे । अपने तुलनात्मक अध्ययन में हम 
इनका सम्यक्‌ वर्णन उपस्थित करेंगे और विभिन्न दर्शनों का दुष्टिकोण 
दिलाने का भ्रयत्त करेंगे । यहाँ इससे कुछ अधिक कहना तो पुनरुक्ति में 
जाना होगा । 
(१) देखिए पांचवें प्रकरण में गीता के दर्शन पर विचार | 
(२) देखिए कोकिलेशवर शास्त्री : इन्ट्रोडक्शन दू अद्वेत फ़िलांसफो, 
पृष्ठ २२४ 


बौद्ध दर्शन तथा अन्य भारतीय वर्शेत श्श्८ 


महामति प्लातो ने मृत्यु से ही दशन का प्रादुर्भाव माना हैं। निश्चय ही 
मृत्यु एक अत्यन्त ऋ्रान्तिकारी और भयावह घटना हैं। विचारों को वह अपूर्वे 
उत्तेजना देती हैं । बाहरी रूप से मृत्यु समग्र जीवन का 
भारतीय दशन में मृत्यु, उच्छेद ही कर देती हैं । मानवता के इतिहास में 
पुनर्जन्म और मोक्ष कुछ विचारको ने मृत्यु के बाद शाइवत जीवन के स्वप्न 
देखे हे और कुछ ने सम्पूर्ण आत्म-विनाश के। किन्तु 
इसके रहस्य को आज तक पृर्णत कोई खोल नही सका है “इन प्राणियो का 
आदि अव्यक्त है, अन्त अव्यक्त हैं, फेवल मध्य व्यक्त है” इतना ही कह कर 
गीता भी चुप हो जाती है" । भारतीय दर्शन ने इस महत्त्वपूर्ण विषय पर 
अनेक विचार हमें दिये हे, जिन पर हम यथास्थान विचार करेंगे | पुनर्जन्म 
चार्वाक मत को छोड कर प्राय सभी भारतीय दक्शनो की एक स्वयसिद्धि 
है मोर न्याय ने विशेषत इसकी सिद्धि पर बहुत कुछ कहा हैँ | दुख 
निवृत्ति सभी भारतीय दशशतो की जिज्ञासा का मूल लक्ष्य होने के कारण 
मोक्ष-विषयक निरूपण सब का एक आवश्यक अग हैं। इक्कीस प्रकार 
के दुःखो का घ्वस ही न्‍्याय-वैशेषिक के लिए मोक्ष है, त्रिविध दुख का घ्वस 
साख्य के लिए और प्रकृति गौर पुरुष के सयोग के अभाव के कारण अविद्यादि 
पाँच कक्‍्लेशो का अत्यन्त छूट जाना ही योग के लिए मोक्ष है। स्वर्ग-प्राष्ति 
को सीमासक और अविद्या के कार्यों के बन्द हो जाने पर परमानन्द की प्राप्ति 
को वेदान्ती मोक्ष मानते हे। बौद्ध और जैनो ने क्रमश निर्वाण और कंवल्य के 
रूप में मोक्ष के सिद्धान्त को स्वीकार किया है, जिस पर हम बाद में विस्तार 
पूर्वक विचार करेंगे । विभिन्न भारतीय दर्शनो का कोई भी तुलनात्मक अध्ययन 
पूर्ण नही कहा जा सकता जब तक कि उनके मोक्ष सम्बन्धी सिद्धान्तों की मीमासा' 
न की जाय । भ्रोय सभी भारतीय द्शनो को मोक्ष के दोनों ही स्वरूप मान्य 
है, अर्थात्‌ इसी जीवन में साक्षात्कार करने योग्य जीवन्मुक्ति या सोपाधि शेषः 
निर्वाण का रूप तथा वाद में जन्म-मरण रूप भव से विमुक्ति के रूप में 
विदेह मुक्ति या अनुपाधि शोष निर्वाण । हाँ, मीमासको ने जीवन्मुक्ति नहीं 
मानी है। हम इसी जीवन की विमुक्ति के स्वरूप पर अपने विवेचनों मे कुछ 
अधिक कहेंगे । 
भारतीय वाहुमय में 'धर्म' शब्द का प्रयोग अत्यन्त व्यापक अर्थ में हुअ६ 


(१) अव्यक्तादीनि भूतानि व्यक्तमष्यानि भारत । 
अव्यक्तनिधनानयेव तत्न का परिदेवना ॥ २२८ 


५ 


११९ भारतीय दर्शन में घर्म और ईश्वर, जीवन गौर आचार तत्त्व-- 


है । व्युतत्ति के अनुसार इसके प्रायः दो अर्थ किये जाते हैं, (१) घियते 
लोकः अनेन इति घर्म', अर्थात्‌ जिससे लोक घारण किया 
आरतीय दर्शन से जाय वह धम्म है, और (२) घरति धारयति वा लोक 
घ॒र्म और इंश्वर, इति धर्म, अर्थात्‌ जो लोक को घारण करे, वह धर्म 
जीवन और है। मूल भावना यह हैं कि धर्म के द्वारा ही इस 
अआचार-तरव लोक का घारण या सचालन होता है । महामारत- 
कार ने इसी अर्थ को लेकर घर्म का लक्षण करते 

हुए कहा है-- 

घारणाद्धमंमित्याहु घमों धारयते प्रजा ॥ 
यत्स्याद्धारणसयुकत स धर्म इति निशचय'* ॥ 

घर्मं वस्तुत' सनातन मानव-धर्म है । एस धम्मो सनन्‍्तनों ( एप धर्म 
सनातनः ) की पुकार देकर भगवान्‌ तथागत ने जिन अवैर, अहिंसा, सत्य 
आदि शाहवत सत्यो का उपदेश दिया है, उसमें सत्य के इसी रूप को ग्रहण 
किया गया है । श्रौत परम्परा के ग्रन्धो में भी इस प्रकार के उपदेश मिलते है । 
गीता (१५। २९ ) में भगवान्‌ ने अपने को शाइचत धर्म की प्रतिष्ठा कहा है। 
जीवन के चार पुरुषार्थों में घर्म का प्रमुख स्थान है । कही-कही घर! शब्द का 
सकुचित अर्थ भी मिलता है । वर्णाश्षम के रूप में धर्म शब्द का प्रयोग इसी 
प्रकार का सकुचित अथ्थ है । इस अर्थ के अनुसार ऋक्‌, यजु , साम और अथर्वे- 
वेद ही धर्म के मूल है। जो वेद में कहा गया है वह धर्म! है जौर उससे 
विपरीत 'अघर्म--वेदप्रणिहितों धर्मों ह्यधर्मस्तद्विपर्येय'* । यद्यपि बुद्धोव्त 
वचनों को वोद्ो ने भी घम्म' या 'धर्म' कहा है, परन्तु उससे न मिलनेवाले र्म' 
को अधर्म' कहने की प्रवृत्ति तो उन्होने नही दिखाई हैँ । वौद्ध घर्म की मान्यता के 
अनुसार धर्म और सत्य एक हूँ। दोनों पर्यायवाची शब्द है । धर्म सत्य के ही मार्म 
का नाम है । श्रौत परम्परा के अनेक ग्रन्यों में भी यह व्यापक अर्थ मान्य है। 
बृहदारण्यक उपनिपद्‌ ने स्मरणीय शब्दों में कहा है “यो वे स घर्म सत्य वे 
तत्‌ ९ अर्थात्‌ जो घमम है वही सत्य है। “जब कोई सत्य बोलता है, तो कहते 


हैं वह्‌ धर्म वोलता है, और जब कोई घर्म वोलत्ता है, तो कहते है वह सत्य 


(१) फर्ण-पर्व ६९५८, मिल्ताइये, वा भूमि पृथियों घमणा घृताम्‌ 
मच ० १२१ 

(२) मभनुस्मृति । 

(३) शाथा१४ 
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बोलता है । इसलिये सत्य और घर्मं दोनो एक हेँ”१। घम्म की उत्पत्ति सत्य 
से ही होती है । सत्याद्ध्म '* बडी अर्थवत्ती वाणी है। धर्म सत्यात्मक होता है 
और वही सबका मूल है३ । “घर्म सत्यपरो लोके मूल सर्वेस्य चोच्यते/१ । 
जहाँ धर्म है, वहाँ सत्य हैँ * । सत्य धर्म, प्रकाश और सुख को एक ही वरतु बताते 
हुए महाभारतकार ने कहा है “जो सत्य है वही धर्म है, जो घर्म हैं वही प्रकाश 
है, जो प्रकाश है वही सुख है” इस प्रकार सत्य और धर्म की एकता प्रतिप्ठा- 
पित कर भारतीय विचारको ने वस्तुत धबर्मशास्त्र और दर्शनश्ञास्त्र की एकता 
प्रतिपादित की हैं | धर्मं का आघार दर्शन है जो सत्य पर प्रतिष्ठित है। इसी 
अर्थ में सत्य धर्म से बडा है। महाभारतकार ने कहा हैं 'चुलामारोपितों धर्म 
सत्य चेवेति न श्रुतम्‌ । समकक्षा तुलयतो यत॒ सत्य ततो&घिक ७ ॥ धर्म में 
जो महिमावान्‌ तत्त्व है वह सत्य से ही लिया हुआ है। सत्य को धर्म से वढा 
कहने में धर्म के बाह्य, विवादात्मक रूप का निराकरण कर उसके ऊपर सत्य 
की कसौटी नियत की गई है। बौद्ध साधना को यह अर्थ सर्वाधिक मान्य है, क्योकि 
उसने “घम्म' औ 'सत्य' दोनों को एक रूप में देखा है और बुद्धि द्वारा उनकी 
परीक्षा की है । बौद्ध धर्म वस्तुत बोधि-धर्मं है, ज्ञान-धर्म हैं। ज्ञान को ही 
वहाँ घर्म माना गया है । धर्म के ऊपर ज्ञान की यह स्थापना ही विश्व की 
धर्म -साघनाओ के पारस्परिक समन्वय के मार्ग को आज भी प्रशस्त कर 
सकती हूँ और भारतीय विचार-दर्शन की यह एक बडी देन मानी जा सकती 
है । तत्त्वदर्शन के द्वारा धर्मं के नियन्त्रण के कारण ही भारत में धर्म और 
दशंन का वैसा कभी विरोध द्‌ ध्टिगोचर नहो हुआ जो पाश्चात्य इतिहास की 
एक साधारण घटना हूँ । सत्य या न्याय के रूप में धर्म को भारतीय साधना में 
“सनातन राजवृत्त' कहा गया है, यह हम पहले देख चुके हे। अशोक के सामने 
'धम्मिको घम्मराजा” (घामिक घर्मराज) के रूप में यही आदर्ण था। अपने 
भिलालेखों में उसने माता-पिता की सेवा, प्राणि-अहिंसा, सत्य, पवित्रता, करुणा, 
(१) सत्य बदन्‍्तमाहुधंम वदतीति धम् वा वदन्त उत्य वदति एतदुध्येवेतदुभयं 
भवतति । बृह॒दारण्यक० श४ा१४ 
(२) सत्याद्धर्मों दमशचेव सर्व सत्ये प्रतिष्ठितम्‌ । महाभारत, ज्ञान्ति पर्ये । 
(३) वाल्मीकि-रामायण १०९॥१२ 
(४) यतो घमंस्तत सत्यम्‌ । महाभारत शान्ति पर्व । 


(५) यत्‌ तत्य स घर्मो यो घर्म स प्रकाशो य. प्रकाइस्तत्सुखमिति । 
(६) महाभारत, ज्ञान्तिपर्व । 


२२१ भारत्ौय दर्शन में घर्म और ईइदर, जीवन और आचार-तरव-- 


कृतञ्ञता आदि का धर्म के रूप में उपदेश दिया है, जो सार्वमोमिक नीति का 
रूप लिये हुए है । विश्व-नियम रूपी धम्म-चवक ( धर्मे-चक्र ) का प्रवर्तन ही 
भगवान्‌ बुद्ध ने किया था। धम्म को उन्होंने सासारिक भोगा से विभिन्न वत्ताया 
था और इसी अथे में भिक्षुत को धम्मदायाद (घमम के वारिस) होने के लिये 
उन्होने उत्पाहित किया था । धर्म के विषय में मिथ्या घारणा रखना भगवान्‌ बुद्ध 
ने साँप को पछ से पकडने के समान भयानक वत्ताया है* । वस्तुत' घर्मे का इतना 
ऊँचा स्थान बौद्ध दर्शन में निदिचत किया गया हैं कि घन, अग, जीवन सबको 
उसके ल्यि छोड देने का आदेश दिया गया है । घर्म जीवन का पूरा शासन 
है । वह आदि में कल्याणकारी, मध्य में कत्याणवारी और अच्त में कल्याण" 
कारी तत्त्व हैं । इस पकार मानव कल्याण का दूसरा नाम ही धर्म हैं। धर्म 
का सर्थ दार्शनिक भाषा में बौद्ध धर्म में प्राय पदार्थ ( सब्चे धम्मा अनिच्चा ) 
और विशेषत' मन के आलम्वन चिषयो के रूप में किया गया है । आचार्य बुद्ध- 
घोष ने विसुद्धिमस्ग में धर्म' शब्द के मुख्यतः चार अर्थों का विवेचन किया है 
(१) परियत्ति या सिद्धान्त (२) हेतु, (३) गुण और (४) निस्सत्त निज्जीवता 
(नि सत्व निर्यीवता ) । धर्म ” का अर्थ बौद्ध साहित्य में स्वभाव, अचस्था, 
हेतु, गुण, लक्षण, कर्तव्य, वस्तु, विचार और भ्रज्ञा आदि भी किया गया हे। ये 
धम्माः हेतुप्पमवा' में 'धर्म' शब्द का प्रयोग सम्भवत' बौद्ध दर्शन का प्रतिनिधि 
प्रयोग कहा जा सकता है। गुण के अर्थ में धर्म' शब्द का प्रयोग उपनिषद्‌ में भी 
दृष्टिगोचर होता है, यथा 'य उपनिपत्सु धर्मास्ते सयि सन्तु' । धम्म' वस्तुत' 
वीद्धधर्म के तीन रत्नों में से द्वितीय रत्न हैं। भगवान्‌ बुद्ध ने कहो-कही अपने 
से ऊपर घर्म की स्थापना की है, बुद्ध से अनपेक्ष धर्म को बताया है और 
कही-कही धर्म के साथ अपना तादात्म्य स्थापित करते हुए यह भी कहा है 
“जो धर्म को देखता है, वह मुझे ही देखता है” । “यो धम्म पस्सति सो म 
पत्सति” | महायान वौद्ध धर्म में बुद्ध और घर्मे मिलकर विलकूठछ एक हो गये 
है । धर्म काय का सिद्धान्त इसका प्रत्तीक है। जैन दर्शन ने धर्म की अत्यन्त 
व्यापक और उदार व्यास्या हमें दी है। आचार्य उमास्वात्ति ने घर्म का लक्षण 
_रते हुए कहा हैं उत्तमक्षमामादवाजवशोचसत्यसयमतपस्त्यागाकिचन्य- 


(१) देखिये अलगद्ूपस सुत्तन्त ( सम्मिस० शशेर ) 

(२) घन उजे अगवरस्स हेतु अ्ग चजे जीवितं रमखसाणो । 
जय धन जोवितज्चापि सब्द चने नरो घस्ममनुस्सरन्तो । 
जत्तकरठ्कथा, विसुद्धि सग्ग के सील भिहस में उद्धृत 
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ब्रह्मचर्याणि धर्म ”* अर्थात्‌ उत्तम क्षमा, मृदुता, ऋजुता, शौच, सत्य, सयम, 
तप, त्याग, अकिचनता और ब्रह्मचयं ही धर्म हैं । इसे हम घर्मं की सावेभौमिक 
परिभाषा मान सकते है। वस्तुत धर्म समस्त भारतीय जीवन की आधार- 
शिला रहा है और सत्य के रूप में वह हमारी सस्कृति का प्राण और पोषक तत्त्व 
भी है । 

जैसा ऊपर कहा जा चुका हैं, घमे' शब्द भारतीय वाड्मय में अत्यन्त 
व्यापक हैं और अनेक अर्थों में वह प्रयुक्त हुमा है। ऋग्वेद की ऋचाओ में 
कही पर विशेष्य भूत सघारक' के अर्थ में ओर विद्येषण भूत उत्यथापक' के 
अर्थ में वह प्रयुक्त हुआ है *। अधिकतर इसका अर्थ वेद मार्ग प्रतिपादित विशिष्ट 
क्ंव्यो के रूप में ही होता है। जब तैत्तिरीय उपनिषद्‌ में घर्म चर भगवदू- 
गीता में 'स्वधर्मे निधन श्रेयः । परधर्मों भयावह ” मनुस्मृति में वर्णाअ्मेतराणा 
नो बूहि धर्मानशेषत ” आदि प्रयोग 'धर्म' शब्द के हुए हे, तो वहाँ यही अर्थ अभि- 
प्रेत हुआ है । कही-कही जीव' के अर्थ में भी 'घ॒र्म' शब्द का प्रयोग उपलब्ध 
होता है, यथा माण्ड्कय उपनिषद्‌ पर गौडपादाचार्य की कारिकाओ में 'उपा- 
सनश्षितों धर्मो जाते ब्रह्मणि वर्तते' । फिर जैमिनि मह॒षि का मं! का लक्षण 
भी अत्यन्त प्रसिद्ध है चोदनालक्षणोउरथों धर्म '१ जिसका अर्थ है कि वेद- 
विहित स्वर्गादि को प्राप्त कराने वाला जो यज्ञादि रूप पदार्थ है वही धर्म है । 
वेद की प्रेरणा जिसके लिये हो वह घ॒र्म है । यह अर्थ श्रौतसूत्र के उपयुक्त है, 
दशेन के नहीं । माण्डूक्य कारिका में प्रयुक्त 'घर्म' का अर्थ अधिकतर अन्यत्र 
प्रयुक्त नही हुआ हैं और मनुस्मृति और गीता भादि में प्रयुक्त 'धर्म' शब्द 
भारतीय घमंशास्त्र के अति अनुकूल है । वेशेषिक दर्दात के अनुसार अम्युदय 
भौर नि श्रेयस की सिद्धि जिससे हो, वह धर्म है '१। ये अथे प्रायः भारतीय दर्शक 
के प्रसग में अधिक अनुकूल है। कुछ भी हो, जिस अर्थ में भारतीय धर्म” शब्द 


(१) तत्त्वार्य-सूत्र ९६ 

(२) यज्ञेन मज्ञमयजन्त देवास्तानि धर्माणि प्रयमान्यासन्‌ । ऋ० पुरुष सूक्‍तः 
देखिए महामहोपाष्याय श्रीधरशास्त्री पाठक. लेक्चरस औन घर्मशास्त्र, 
पृष्ठ १० 

(३) मीमासा-सूत्र ११२ 

(४) यतोष्स्युदयनिशश्रेयतत सिद्धि. स घर्म.। सिलाइये आचार्य शकर 
फा यह कयन “जगत. स्थिति कारणं प्राणिनां साक्षाद्‌ अम्युदय निःश्रेयस 
हेतु यू स घ॒र्म”। गोता-भाष्य के उपोद्घात में । 


५२३ भारतीय दर्शन में धर्म और ईश्वर, जीवन और आचार-तत्व-- 


का प्रयोग करते हे उस जर्थ को हम किसी भी विदेशी भाषा के शब्द से 
व्यक्त नही कर सकते । भारतीय दर्शन सदा उसके घ्म की प्रतिष्ठा रहा है ।' 
याज्ञवल्क्य ने कहा है कि एक भी अध्यात्मविद्‌ पुरुष जिस बात को कहे वह 
धर्म हैं' । और एक अर्थ में तो धर्म के ही अक में स्वय दर्शव का ही यहाँ 
पोषण हुआ है । यह वात अन्य किसी देश में नहीं देखी जाती । पश्चिम में तो 
घर्म और दर्शन में सतत ही सघर्ष चलता रहा । इसके प्रतिकूल भारत में प्राय 

सभी प्रसिद्ध दा्शनिक धर्म के सस्थापक भी हुए और कोई भी धर्म तब 
तक यहाँ मान्य नही हुआ जब तक उसके दर्शन ने भी यहाँ के लोगो की मन- 
स्तृप्ति नही की। यह धर्म और दर्शन का प्रेममय मिलून भारतीय विचार की 
एक बडी विशेषता है । सभी आस्तिक' और नास्तिक' दर्शन (चार्वाक मत 
को छोडकर ) एक गहरी घामिक भावना से ओतप्रोत्त हें । किन्तु यहाँ एक 
आवश्यक विभेद भी है । तथाकथित आस्तिक' दर्शनों में ( साख्य को सम्भवता 
छोडकर ) वेदविहित को घर्म जौर वेद निषिद्ध को अधर्म कहने की प्रवृत्ति 
हैं। यह वात इसी से स्पष्टत' ज्ञात होती है कि धर्म के ज्ञापक-हेतुओ में* और 
धर्म के श्रमाणो* में वेद का स्थान अत्यन्त उच्च हैं । पृर्वमीमासा का दृष्टि- 
कोण तो इस विषय में अत्यन्त स्पष्ट हैं । अन्य सभी आस्तिक' दर्शनो के 
साधना पक्ष में वेंद-विहित सार्ग पर ही चलने पर बहुत जोर दिया गया 
है, यहाँ तक कि मनीषी शकर के हारा वेदान्त के उपयुक्त अधिकारी के प्रसंग 

में चार प्रकार की साधना सम्पत्ति के विषय मे भी इस आवश्यक शर्त को भुलाया 
सही गया है * । किन्तु घर” को केवल विशुद्ध आचार तत्त्व के आसन पर 
बैठने का, उसे स्वतत्र सत्ता प्रदान करने तथा उसके महत्त्व को किसी भी 


(१) धर्म के निर्णायक्तों के विवय में भगवान्‌ याज्वल्वय का कहना है : 
चत्वारो वबेंद्षर्त्ता पषंत्तेविद्ययव वा । 
सा बूते यं स धर्म स्पात्‌ एको वाघ्यात्मपित्तम. ॥ 

(२) श्रुति स्मृति: सदाचारः ... -.- वेदा स्थानानि विद्यानां घर्मस्य च 
चतुर्देश । याज्ञवल्क्य स्मृति । 

(३) वेदोश्खिलो घर्ममूलं । सनु० २६, वेद स्मृति .... . एतत्‌ चतुविध॑ 
प्राहु साक्षाउ्र्मस्य लक्षणम्‌ । सनु० २४१२ 

(४) यद्यपि उन्होने यह भी स्वोकार किया है “ न हि अग्निहोत्रादीन्येव कर्माणि। 
ग्रहमचर्य तपः सत्यवदर्न शमो दमो्शहसा--इत्येवमादीन्यपि 'कर्माणिँ 
विद्योत्तत्ती साधफतमानि भवन्ति । तंत्तिरोय भाष्य, शिक्षावल्ली ११११ 


बौद्ध दर्शव तया अन्य भारतीय दहन १२४ 


“प्रकार के ग्रन्थ-प्रमाण से वियुक्त कर नैतिक आदर्शंवाद की ही स्वत परिपूर्णता 
सिद्ध करने का श्रेय शाक्यमुनि को ही हैं, जिनके दर्शन में कर्म! का अर्थ 
वैदिक कर्मकाण्ड न होकर सम्पूर्ण कायिक-वाचिक और मानसिक क्रियाएं हे 
और, जिन्होने धर्म के एक अत्यन्त विशुद्ध और स्वत ॒ परिपूर्ण रूप के दर्शन 
“विश्व को कराए हे । बौद्ध दर्शन में धर्म शब्द “नि सत्व निर्जीव' पदार्थों के अर्थ 
में भी बहुत प्रयुक्त हुआ हूँ, किन्तु उससे इस समय'हमें प्रयोजन नही है। इस 
प्रकार सामान्य रूप से धर्म और दर्शन के मेल को भारतीय विचार में हम 
देखते हैं । यहाँ हमें यह भी स्मरण रखना चाहिए कि धर्म और दर्शन का 
इतना सयोग भारत में इसी कारण दुढ रह सका कि घम्म यहाँ कोई अन्ध-विश्वास 
की वस्तु न होकर सदा विचार पर ही आश्रित था और दर्शन को कभी 
पवित्र जीवन से, जिसके लिए ही धर्म का उपयोग है, विरहित नहों देखा गया 
था । अब हम ईदवर की समस्या पर आते हे। ईश्वर वास्तव में धर्म की 
समस्या है, दशेन की नहीं। बौद्ध दर्शन में तो उसे धर्म की समस्या भी कदा- 
चित्‌ स्वीकार नही किया गया है और प्राचीन साख्य को निरीश्वरवादी ही मानना 
प्राय अधिक युक्‍्ति युक्त हैं। फिर ईदवर' की परिभाषाओ के विषय 
में इतना मतभेद हैँ कि तात्विक रूप से कोई भी निर्णय नही कर सकता कि 
कौन अनीश्वरवादी हैं और कोन ईश्वरवादी । आस्तिक कही जाने वाली दाश- 
निक परम्पराओ ने ईश्वर को अधिकतर सृष्टिकर्ता ही माना है, जगत्‌ की 
उत्पत्ति, स्थिति ओर रूय का उसे कारण माना है। परन्तु यह सृष्टि रचित 
हुई भी ( यदि वा दधे ) या नही ( यदि वा न ) यह अभी तक उतना ही 
अनिश्चित विषय वना हुआ है जितना कि नासदीय सूक्‍त के ऋषि के समय 
में था। फिर ईश्वर के स्वरूप के सम्बन्ध में नाना दा्शनिको और उनके सम्प्र- 
दायो के मन की छाप भी पडी है । कोई निश्चित सर्वसम्मत स्वरूप ईश्वर 
का नहीं मिलता । न्याय-वैशेषिक के मतानुसार ईइवर नित्य इच्छा ज्ञानादि 
गुणवान्‌ विभु कर्ता विशेष है, ऐसा कहा जा सकता है। इस मत के स्थापन 
में न्‍्याय-वशेषिक ने अनेक प्रमाण दिये हे और उत्तरकालीन वौद्ध आचार्यों 
के द्वारा इसी विपय को लेकर न्याय-बशेपिक का अत्यन्त खण्डन भी किया 





(१) इसके लिए देखिए चतुर्थ प्रकरण में बोद्धवर्शव का विवेचन तथा पांचवें 
प्रकरण में ग्रोडपाद के दर्शत पर विचार; घर्मेको तथागत ने 
परमार्य तत्त्व के रूप में भी देखा है, जिसके लिए देखिए चतुर्थ प्रकरण 
में लनात्मवाद फा प्रिवेचन । 


श्श्ष्‌ भारतीय दशंन में वर्ष और ईदवर, जीवद और आचार-त्तत्व--- 


गया है, यहाँ तक कि जाचायें घर्मकीर्ति ने तो ईश्वर-कतृ बाद में विश्वास को 
मानवीय वुद्धि की जडता का अन्तिम लक्षण वतलाया है' | साख्य ने ईश्वर 
के स्थान में अनेक सख्य ( पुरुष ) विशेष की कल्पना की हैं और 
भगवान्‌ पतण्जलि ने क्लेदकर्मंविपाकाशयैरपरामृष्ट पुरुषविशेष ईरवर' ३ कहकर 
ईव्वर को परिभाषित किया हँँ। और ईश्वर-प्रणिधाता को समाधि- 
प्राप्ति का एक गौण साधन मानकर * सेश्वर साख्य रूप योग दर्शन का उद्‌- 
भावन किया है | जैमिनि ईरइ्वर का काम “अपूर्व' से ही निकाल लेते हे * 
और मायावादी वेदान्ती डाल देते हे उसे माया विशिष्ट चैत्तन्य की कोटि में* । 
इस प्रकार यदि निष्पक्ष दृष्टि से देखा जाय तो व्यक्तित्व सम्पन्न जगत्कर्ता और 
सृष्टि के अधीश्वर के रूप में ईश्वर का भाग्य भारतीय दर्शन में विशेष 
उत्साहवर्धक नही है । ईश्वर प्रत्यक्ष का विषय नहीं है । सर्वे-मान्य शब्द-प्रमाण 
भी नहीं सिलू सकता । अनुमान से भी हम कही नहीं पहुँचते । वस्तुत्तः तक 
से ईश्वर की सिद्धि नहो हो सकती । यदि हम ईश्वर को मनुष्य का मानस- 


(१) वेद प्रामाण्यं कस्यचित्‌ कुृवाद स्वाने घर्मेच्छाज्ातिवादादिलेपः 
सन्तापारम्भ. पापहानाय चेति ध्वस्तप्रज्ञानां पल्चलिगानि जाडये। 
( प्रमाण बातिक ) 

(२) जननसरण फरणातां प्रतिनियसादयुगपत्मवृत्तेश्व । पुरुष बहुत्वं सिद्ध 
ऋेगुण्यविपर्ययाच्चेद । सास्यकारिका १८; देखिए पांचवें प्रकरण भें 
सांस्य-अनीश्वरवाद पर विचार ।॥ 

(३) योग सूत्र ११२४ 

(४) देखिये योग सूत्र १२३ 

(५) देखिए भणे पांचवें प्रकरण सें बौद्ध दर्शन कौर पूवंसोमांसा दर्शन! के 
प्रसंग में देद के ईश्वर कतृ त्व के दिद्द्ध फुमारिल के तर्क एवं सामान्यतः 
भीमांता फे अनीइवरवादी स्वरूप पर विचार; मिलाइए, यागादेव 
फर्ं तद्धि शक्तिद्वारेण सिद्धयति । सूक्ष्म शक्यात्मक वा तत्‌ फलसेवोप- 
जायते । तंत्रदातिक, पृष्ठ ३९५ 

(६) भायामात्रमेतत्‌ यत्‌ परमात्मतोध्वस्थात्रयात्मनावभासनम्‌ । ब्रह्मसूत- 
शांकरमाष्य २११; व्यवहारावस्थायां तु उद्त- श्रुतावषि ईइवरत्वा- 
दिव्यवहारः ॥ वहीं २॥१११४; मिलाइये 'अविद्यात्मक-नामसूपोपाध्तु- 
रोघो ईइ्वरो भवति' इत्यादि, सांस्य दर्शन सें कुछ कुछ समान भावना 
के लिए मिलाइए सांस्प प्रवचन सूच शप्७ 


बौद्ध दर्शन तया अन्य भारतीय दर्शन १२६ 


पुत्र कहने का साहस न कर सकें तो कम-से-कम इतना तो कहना ही पडेगा कि 
चह “उन उपयोगी अलीको में से ही हूँ जिसकी सृष्टि अपनी सुविधा के लिये 
मनुष्य ने की है”* । नैयायिको और उत्तरकालीन बौद्ध दाशेनिको में जो ईश्वर- 
सम्बन्धी खण्डन-मण्डन चले हें उनका विवरण हम आगे चल कर देंगे। इस 
विषय में जितने वौद्धिक वैराग्य और तटस्थ भाव की आवश्यकता है उतना हम 
रखने का प्रयत्न करेंगे। जहाँ तक भगवान्‌ बुद्ध का सम्बन्ध है उन्होने ब्रह्मा 
(पुल्लिछग ) को जगत्कर्ता नही माना हैं और केवल पुरुषार्थ द्वारा उन्होने दुख- 
प्रहण-मार्ग को सिखाया है। जगत्‌-कर्ता की गवेषणा को उन्होने स्पष्टत' ब्रह्मचये 
के लिये अनुपयोगी और वीर्यारिम्म के लिये बाघक माना हैँ । कम-से-कम बौद्ध 
धर्म की मान्यता के अनुसार धर्म, उच्चतम धर्म, बिना ईव्वर के भी हो सकता 
है और नैतिक प्रयास के लिये उसकी अनिवाय॑ अपेक्षा नही हैं। जगत्‌ के 
आदि-अन्त सम्बन्धी दृष्टियाँ बौद्ध साधक के लिये अ-मनसिकरणीय विषय 
हैं । किन्तु इस सबका यह तात्पयें नही कि किसी परम सत्य के विषय में, 
जो सब वाहय ओर आध्यात्मिक जगत्‌ का सग्राहक और नियामक है, विभिन्न 
भारतीय दर्शनो की अथवा विद्येषत बौद्ध दर्शन की आस्था नहीं । वस्तुत' 
स्थिति इसके ठीक विपरीत है । यहा केवल शब्दों का ही हेर-फेर है । यदि 
ईंदइवर की परिभाषा अनिवेचनीय परम तत्त्व के रूप में की जाय तबतो 
निरीश्वरवादी कदाचित्‌ किसी भी भारतीय दर्शन को (चार्वाक मत को 
छोडकर ) कहना उचित न होगा क्योकि न केवल सभी तथाकथित आस्तिक' दर्शन 
ही किन्‍्ही न किन्‍्ही शब्दों में इस विश्व में व्याप्त अतीत परम तत्त्व में विश्वास 
करते है, किन्तु बौद्ध और जैन दर्शन भी अपनी प्रतिष्ठा के लिए इसी तत्व पर 
अन्ततोगत्वा निर्भर है ५। 'अजात' गौर अभूत' की सत्ता नित्य सिद्ध है क्योकि 
उसके विना जात' और भूत” की न तो सगति रूंग सकती है और न उससे 
(१) सस्पूर्णानन्द : चिद्विलास, पृष्ठ ११४ 
(२) नाम रूप विनिर्मुक्त यस्मिन्‌ सब्तिष्ठते जगत्‌ | तमाहू. प्रकृति केचित्‌ 
सायामन्ये परे त्वणून्‌ । वृहद्गाशिष्ठ, योगवातिक ( विज्ञानभिक्षु छत ) 
में उद्धत 
(३) तथागतो यत्त्वभावस्तत्स्वभावमिद जगत्‌ । 
तयागतो नि स्वभावो निस्‍्वभावमिद जगत्‌ । मूलसाध्यमिक कारिका 
२२१६, विशेष विचार के लिए देखिए पाँचवें प्रकरण में वोद्ध दर्शन 
भौर वेदान्त दर्शन का तुलनात्मक विवेचन । 


"१२७ बौद्ध दशंत में घ्मं और ईइवर, जीवन और आचार-तरव-- 


पसुसरण. प्राप्त किया जा सकता है। भगवान्‌ ब्‌द्ध का मौन सत्य की अनिवंचनीय 
गम्भीरता का सूचक हैं, अज्ेयतावाद या सन्देहवाद का नहीं। 
जो विचारक वौद्ध क्षणिकवाद पर ही अधिक दृष्टि जमाकर 
उपर्युक्त कथन से सहमत नहीं हो सकते उन्हें बुद्धोपदिष्ट “निव्बाण' 
के स्वरूप पर विचार करना चाहिये । वस्तुत पालि त्रिपिटक 
के आधार पर विशुद्ध वुद्धन्मन्तव्य का यदि गवेषण किया जाय तो हम 
किसी भी निपेधात्मक निष्कर्ष पर तो कमन्से-कम नही पहुँच सकते । फिर 
यह भी स्पष्ट ही है कि उन शास्ता का उद्देश्य ईश्वर की सिद्धि अथवा 
असिद्धि करने का न था किन्तु मनुष्य की मूल समस्या पर ही उनकी दृष्टि 
केन्द्रित थी जिसके सम्मुख अन्य सभी वाते गौण और अमहस्वपूर्ण हो जाती है, 
अथवा उनकी जिज्ञासा ही सावकाश नही रहती' । भारतीय दर्शन का मुख्य 
व्यवसाय तो जीवन है, जिसमें आचारतत्त्व का सनिवेश करे उसे मानवीय 
मह॒द्व की परम सीमा पर पहुँचाना उसका लक्ष्य है। कोई भी भारतीय दर्शन 
ऐसा नहीं जिसने आचारतत््व का उपदेश न दिया हो। स्वय न्याय दर्शन, 
जिसका विषय मुख्यत' तक की व्यास्या करना है इस प्रकार के साधन मार्ग 
को बताने से नही चूकता जिससे नि श्रेयस की अधिगत्ति होती है? । हम कमें, 
उपासना और ज्ञान के सम्बन्ध में भारतीय दर्शेन के विभिन्न सम्प्रदायो का कुछ 
दृष्टिकोण निरूपित कर चुके है, यहाँ इतना कहना ही इष्ट है कि जीवन 
मे पविञ्नता की ज्योति जगाने के लिए और उच्चतम नैतिक आदर्श की भाप्ति के 
लिए इत्तर-भिन्न आत्मज्ञान को गौतम भौर कणाद, भकृति और पुरुष के विवेक को 
सारुय, निविकल्पक समाधि पूर्वक विवेक को पतञ्जलि, वेद-विहित कर्म को 
महषि जैमिनि, और ब्रह्मात्मेक्यवोध को वेदान्ती आवश्यक मानते है । जैन 
दर्शन में योग को प्रायः वही महत्त्वपूर्ण स्थान प्राप्त हैं जो बास्तिका 
दर्शनों में और भगवान्‌ सुगत द्वारा उपदिष्ट बोधिपक्षीय घर्मों की भावना तो 
निश्चय ही साधना के क्षेत्र में आये-घर्म का सर्वोत्तम रूप है। आचार तत्त्व भार- 
तीय दर्शन का एक अत्यन्त महत्वपूर्ण अग है । तत्त्व-दर्शन का रूक्ष्य यहाँ जीवन- 
शोधन माना गया है | इसलिये जो सिद्धान्त जीवन से सीधे सम्बन्धित नही 
हेवे अनुपयोगी हे। दर्शन-शास्त्र के वें प्रकृत विषय नही है। दरशेन-शास्त्र 
को जीवन की शाश्वत ओर मूलभूत समस्याओं का समाघान करना ही चाहिये, 





(१) देखिए चतुर्य प्रकरण में वुद्ध-मोन पर विदेचन । 
(२) तदयें यसनियमास्याम्‌ आात्मसस्कारः । स्यायसूत्र डरा 


बौद्ध वर्शान तया अन्‍य भारतीय वरांन १३० 


के लिए ही उसके समग्र उपक्रम के होने के कारण आध्यात्मिक तत्व का उससें 
सदा प्राचुर्य ही रहा है । योग दर्शन की सब प्रवृत्तिया मूल रूप में वही है जो 
साखझ्य दर्शन की और उसने ईश्वर प्रणिधान' को अपने विवेचन में एक विशेष 
स्थान देकर आध्यात्मिक तत्व की अनुमूति को और भी अधिक तीज बना दिया 
हैं । पूर्व मीमासा दर्शन में वैदिक ग्रन्थों के अर्थ लगाने के लिए बुद्धि-सम्मत 
विचार तो वहुत है और कुछ के अनुसार तो मीमासक आचार्य ही न्याय शास्त्र के 
थूवें उदभावक हुए किन्तु अध्यात्म तत्व का इस दर्दान में कोई बाहुलय हो, ऐसा 
सो सम्भवत कहा नहीं जा सकता । उत्तर-मीमासा अथवा वेदान्त दर्शन ही 
एक ऐसा दर्शन है जिसमें हम आध्यात्मिक तत्व और बौद्धिक तत्व को एक सतु- 
लित रूप में देखते हे | ब्रह्म सूत्रो में श्रुति को भी प्रमाण माना गया है और 
बुद्धि के भी स्थान को नही गिराया गया है" । ब्रह्मसूत्रकार की यह परिस्थिति 
भारतीय दर्शन की एक अद्भुत वस्तु हैं। भगवान्‌ बुद्धदेव तो बुद्धिवाद के समस्त 
विश्व के प्रथम आचाये ही थे और कालामो के प्रत्ति कहे हुए उनके शब्द जिनमें 
उन्होने स्वतन्त्र विचार की प्रशसा की हैं कितने स्मरणीय है, यह सब हम आगे 
यथास्थान विस्तारपूर्वक निर्देश करेंगे। बुद्धिवाद की अन्तिम सीमा का निर्धारण 
भारतीय दर्शन में सम्भवत' शाक्यमुनि ही करते है। उनका कहना है, जिस प्रकार 
बुद्धिमान्‌ जन सोने को कसौटी पर कसकर, पिघलाकर और काटकर परीक्षा करते 
है, उसी प्रकार भिक्षुओ तुम भेरे शब्दों को उनकी परीक्षा करके ही ग्रहण 
करो, केवल मेरे प्रति आदर की भावना से नहों * ॥ “बोधि सत्व सदा युक्ति- 
शरण होता है, पुदूगलशरण नही” । किन्तु इस प्रकार कठोर बुद्धिवाद का भी 
आदेश करने वाले शाक्यमुनि ने श्रद्धा के तत्व को स्वीकार न किया हो, ऐसी 
बात नही हैं। “अमृत का द्वार खुल गया है । जिनके पास कान है वे श्रद्धा उपस्थित 
करें १, यह श्रथम वाक्य था जो बोधि प्राप्ति के वाद बुद्ध-मुख से उच्चरित 
हुआ था। महायान बौद्धधर्म में श्रद्धा का जो तत्त्व प्रविष्ट हुआ उसके विषय में 
नो कुछ कहना ही नहीं । भदन्त नागसेन जैसे पूर्ण बुद्धिवादी आचार्य भी श्रद्धा 
तत्त्व को स्वीकार करते हें और उसका विवेचन करते हेँ और 'खण्डनखण्ड- 
खाद्य! के रचयिता जैसे एक दो मनीषी चिन्तक यद्यपि ऊपर से केवछ कठोर 
वुद्धिवादी ही जान पडते हे किन्तु श्रद्धा के वे भी गम्भीरतम पुजारी हे। शकर 
(१) देखिए पाँचवें प्रकरण में ब्रह्मसूत्रों के दर्शव पर विचार । 

(२) देखिए आगे चतुर्य प्रकरण में बौद्ध दर्गन का विवेचन । 

(३) अरियपरियेसन-सुत्तत्त ( मज्किम० १३३६ ) 


३३१ भारतीय वक्ष॑त में भद्धा मौर बुद्धिवाद 


और रामानुज से बडे हक दर्शन में दूसरे नही मिल सकते किन्तु 
इन दोनो मतीषी आचार्यों ने आध्यात्मिक तत्व का ही श्रेष्ठत्व स्वीकार 
किया हैं मथवा यो कहिए कि अन्तर्शान से उद्भूत विचार को ही बुद्धि-सम्मत 
“भी दिखाने का प्रयत्न किया है । सम्पूर्ण भूत्तो में छिपा हुआ यह आत्मा प्रका- 
जशित नही होता । यह तो सूक्ष्मदर्शी पुरुषो द्वारा अपनी तीत्र और सूक्ष्म बुद्धि से 
डी देखा जाता है'* इस अर्थ के उपनिषद्‌ के मन्त्र पर भाष्य करते हुए भगवान्‌ 
आकराचार्य कहते है “आत्मा अशुद्ध वुद्धि के लिए बविज्ञेय है, इसीलिए यह 
कहा गया है कि यह प्रकाशित नही होता । वह तो ससस्‍्कार युक्त मौर त्तीक्ष्ण, 
जो किसी पैनी नोक के समान सूक्ष्म हो, ऐसी एकाग्रता से युक्त मोर सूक्ष्म वस्तु 
के निरीक्षण में लगी हुई तीज बुद्धि के द्वारा ही दिखलाई देता है” । परन्तु उस 
बुद्धि को तीन करने का विधान क्या है ? क्‍या यह तक से भ्राप्य है ? नहों, 
सक॑ तो महामारतकार के शब्दों में अप्रतिष्ठः है । जीवन की पविन्नता को 
साधते की उसमें सामर्थ्य नही ! हम वृद्धि से किसी वात्त को मानव कर भी तो 
उसके विरुद्ध आचरण करते ही हैँ । गतः आत्म-बुद्धि तक के द्वारा मिलनी 
सम्भव नहीं । उपनिषदो के ऋषि स्पष्टतया उद्घोषणा करते है 'नैषा तकण 
मअतिरापनेगा १ । ताक्किक तो अव्यात्मश्ञास्त्र से अनभिन्न होता है, वह अपनी 
चुद्धि से परिकल्पित चाहे जो कुछ कहता है। अत हे प्रेष्ठ ! यह जो ब्ास्त्र- 
जनित आत्मबुद्धि हूँ वह तो ताकिक से भिन्न किसी शास्त्रज्ञ आचारये द्वारा उपदेश 
की जाने पर ही सम्यक्‌ ज्ञान की कारण होती हैँ१॥ “इस आात्मतत्त्व का 
पनिरूपण करने वाला भी आश्चर्य रूप है, इसको प्राप्त करने वाला भी कोई 
'निपुण पुरुष ही होता है तथा कुशल आचार्य के द्वारा उपदेश किया हुआ ज्ञाता 
भी आश्चर्यरूप है १ । इस प्रकार के आचार्य के द्वारा उपदिष्ट होने पर ही 
अपरोक्षानुमूति द्वारा यह आत्मा सुविज्ञेग होता है । त्यागत के मत में तो याय॑ 
उपदिष्ट हुआ प्रातः और प्रातः उपदिष्ट हुआ साय ही सम्यक्‌ सम्बोधि प्राप्त कर 
सकता है, यदि सिखलाने वाला स्वय सम्यक्‌ सम्बुद्ध/ हो*। फिर इस सिखलाने 


(१) फठ० शश१२ 

(२) कढठ० १२९ 

६३) कठोपनिषद्‌ १३२९ पर शांकरसाष्य 

(४) वेखिए क5० ११२७ शांकरभाष्य सहित 

(५) देखिए घबोघधिराजकुमार सुत्त, देखिए चौये प्रकरण में 'मोौलिक्यां बोद्ध 
रशंत का विचेद्न सो । 
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वाले के प्रति गीताकार के उपदेश के अनुसार सेवा और श्रद्धा का भाव तो 
रहना जरूरी ही है और परिप्रशन भी कुछ कम जरूरी नही है*। भगवान्‌ 
बुद्ध ने जैसा कहा है, पुदूगल-शरण तो हमें कभी होना ही नही हैं। युक्ति-शरण 
होना ही सत्य को ढूढने का एकमात्र रास्ता है। किन्तु परमार्थ दर्शन मे निष्ठा 
तो आन्तरिक जुद्धि से ही, सदबुद्धि से ही, श्रद्धा बुद्धि से ही, होती है, शुष्क 
तक से नही, क्योकि श्रद्धा ही वास्तव में तप है गौर जो फूछ भी मनुष्य श्रद्धा से 
करता है, विद्या से करता है, वही वीयंवत्तर भी होता है*। श्रद्धा विहीन 
तक मनुष्य को कितने पतन तक ले जा सकता है यह चार्वाकवादियों ने भार- 
तीय दर्शन में बडी अच्छी तरह दिलाया है! “अनेक ताकिको की कुबुद्धि हारा 
जिनका चित्त चञ्चल कर दिया गया है, अत*' जिनकी बुद्धि सरल नहीं रही है, 
उन ब्राह्मणों के चित्त में प्रमाण से युक्तसिद्ध होने पर भी एवं बार बार कहे 
जाने पर भी आत्मेकत्व विज्ञान स्थिर नहीं होता ।” कठोपनिषद्‌ अध्याय २, वल्ली 
३, मन्त्र ११, १२, १३ पर भाष्य करते हुए भगवान्‌ शकर इसी भाव को दिखलाते 
हुए कहते हें “यदि ब्रह्म बुद्धि आदि की चेष्टा का विषय 'होता तो यह ब्रह्म है! इस 
प्रकार विशेष रूप से गृहीत किया जा सकता था, किन्तु बुद्धि आदि के निवृत्त 
हो जाने पर तो उसे गृहीत करने के कारण का अभाव हो जाने से उपलब्ध ना 
होने वाल] वह ब्रह्म वस्तुत हैँ ही नहीं। छोक में जो वस्तु गोचर होती है 
“वही है' इस प्रकार प्रसिद्ध होती है और इससे विपरीत इन्द्रिय गोचर न होने 
वाली वस्तु असत्‌” कही जाती है, अत योग व्यर्थ हैं । अथवा उपलब्ध होने 
वाला न होने से ब्रह्म "नही है! इस प्रकार जानना चाहिए--ऐसा प्राप्त होने परः 
यह कहा जाता हूँ । ठीक है, वह आत्मा न तो वाणी से, न मन से और न नेत्र 
से ही भाप्त किया जा सकता है। वह है' ऐसा कहने वालो से भिन्न पुरुषो को 
किस प्रकार उपलब्ध हो सकता है”१ ? इस प्रकार भगवान्‌ शकर जैसे 
बुद्धिवादी ताक्िक भी आस्तिक बुद्धि से ही तत्त्वज्ञान को मुमुक्ष के सामने 
अभिमुख हुआ मानते हे और स्वेच्छाचार से ब्रह्म जिज्ञासा का उपदेश नही 
करते । इसका कारण यही है कि ब्रह्मज्ञान की प्राप्ति में कारणभूत सत्व शुद्धि 
वास्तव में श्रद्धा की भावना से ही शकक्‍य है, वृद्धि के आयास मात्र से नही।! 
महात्मा यावी के झब्दों मे “श्रद्धा और वृद्धि के क्षेत्र भिन्न भिन्न हे। श्रद्धा 
(१) तद्विद्धि प्रणिपातेन परिप्रइनेन सेवया । गीता । 

(२) यत्कद्धया -...- तदेव बीयंदत्तर भवति । उपनिषद्‌ । 

(३) अत्त्तीति बुवतोबन्यत्न कय तदुपलछम्यते ॥ उपनिषद्‌ । 


श्३्रे भारतोय दर्शव में श्रद्धा भौर बुद्धिवाद 


हे अन्तर्ज्ञातन, जात्मज्ञान की वृद्धि होती है, इसलिए अन्त शुद्धि तो होती ही 
है। बुद्धि से वाह्य ज्ञान की, सृष्टि के ज्ञान की वृद्धि होती हैं, परन्तु उसका 
अन्त'शुद्धि के साथ कार्यकारण जैसा कोई सम्बन्ध नही रहता । अत्यन्त बुद्धि- 
शाली लोग अत्यन्त चरित्रम्नष्ट भी पाए जाते हे, किन्तु श्रद्धा के साथ चरित्र 
शून्यता का होना असम्भव है” * । वेदान्त ग्रन्थों में प्राय श्रद्धा का क्षण गुरु 
और वेदान्त वाक्यों सें विश्वास वुद्धि का होना' ही किया गया है कौर अन्य अनेक 
मतमतान्तर भी इसी प्रकार इसकी व्याख्या करते हे किन्तु हमें मिलिन्द-प्रश्न' की 
चह परिभाषा ही अधिक अच्छी जंचती है जिसके अनुसार मन में प्रसन्नता और 
अहान्‌ आकाक्षा का पैदा होना ही श्रद्धा की पहचान हैं”१। यही श्रद्धा जब 
बुद्धि के साथ मिलकर चलती हू तो बुद्धि की दृष्टि और अधिक सूक्ष्म और 
पैती हो जाती है और जब आध्यात्मिक दृष्टि का उसके साथ सयोग हो जाता 
है तब तो इसकी गति सर्वेथा अभतिहत हो जाती हैं और तब उसके द्वारा परम 
तत्व के दर्शन किए जा सकते हे । वुद्धि से आत्मा परे है और उस बुद्धि को 
आत्मा में लीन करके अध्यात्मयोग के द्वारा मुमुलु जन इसी जीवन में ब्रह्मानन्द 
को अनुभव करते है। इस भ्रकार हम देखते हे कि जहा तक बुद्धि का सहयोग 
आप्त होना सम्भव है और जहाँ तक ठोस व्यावहारिक जगत्‌ का सम्बन्ध है 
वहाँ तक भारतीय चिन्तक न केवल उसका साथ ही नही छोडते बल्कि अपने 
समस्त चिन्तन और कार्य-प्रगाली की रूग्राम भी बुद्धि को ही सौंपते हे। न्याय, 
साझरुय और वेशेपिक दर्णन हमारे इस कथन को प्रमाणित करने में अलम्‌ हे । 
किन्तु जहाँ पर बुद्धि का वश नहीं चलता, वाणी की जहाँ गति नही चलती, मन 
जहा जा नही सकता, जिसके विषय में हम कुछ सोच नहीं सकते, कुछ जान 
भही सकते, मन और वाणी जहाँ से निराण होकर वापस चले आते है, जो न 
चाणी से, न मन से और न नेत्र से ही प्राप्त किया जा सकता है, आखें जिसके 
हारा देखती है, फिर जिसे वे स्वय नही देख सकती, कान जिसके द्वारा सुनते 





(१) कल्पाण-रामचरितमसानस-अक्क के प्रारम्भ समें ॥ 

(२) भिलिन्द प्रइन, अभिधर्मकोश तथा योगसूत्र पर व्यास-भाष्य, 
इन तोनो ने श्रद्धा की त्रिलफुल यहो व्यास्या फी हैं। मिलाइए 'हे भार- 
हाज ! यह जो अयूृत की खेती हैँ इसका वीज श्रद्धा हैँ, वृष्टि तप है और 


फल प्रज्ञा हैं -- -॥” ब्रह्मा, भमृत का द्वार उनके लिए खुला, जो 
क्द्धा-पूर्चक सुनेंगे ” । सहापदाद सुत्त (दोघ०) 


बौद्ध दर्शन तथा अन्य भारतीय दर्कौनत १३४ 


है, फिर स्वय जिसे वे सुन नही सकते, मन जिसके द्वारा मनन करता है किन्तु 
स्वय जिसका मनन वह नहीं कर सकता*, साराश यह कि जिस महा सत्य से 
इस विराट्‌ जगत्‌ की प्रतीति ही हमें होती हैं और जिसकी प्रतीति के लिए 
समी उपकरण असफल सिद्ध होते हे, उसको साक्षात्कार करने के लिए 
भारतीय चिन्तक जहाँ तक बुद्धि की सहायता पाते हे उसको वे स्वीकार करते 
हैं, किन्तु वे वही खडे नहीं रह जाते । श्रद्धा और अन्त शुद्धि के बल पर 
वे निरचयात्मक रूप से उस परम सत्य के दर्शन करते और उस परम आनन्द 
का आस्वादन करते हें जो इन्द्रियो से छिपाकर ही भोगने के योग्य है 
इसलिए ब्रह्मसूत्र के दूसरे ही सूत्र शास्त्र योनित्वात्‌' से तथाकथित बुद्धिवादियों 
को नाक भो सिकोडने की जरूरत नही । श्रुति-प्रामाण्य का अर्थ, जैसा श्री डा० 
सर्वपल्की राधाकृष्णन ने ठीक ही दिखाने की चेष्टा की हैं, अन्ध श्रद्धा 
नही है, किन्तु वह सत्य की सच्ची गवेषणा का ही परिणाम और साक्षी है 
ओर आध्यात्मिक अनुभव को बौद्धिक तर्क से उच्च स्थान देने के आग्रह का 
ही सूचक हे९। ओर फिर श्रुति-प्रामाण्य के विषय में जो बात ठीक है वही बात 
भारतीय या अभारतीय सभी प्रामाणिक आध्यात्मिक ग्रन्थो के विषय में भी 
ठोक है, फिर चाहे कुमारिल और दयानन्द सरस्वती जैसे विद्यान्‌ अपनी 
वेद-मक्ति से कूछ भी सरकना न घाहे। ग्रन्थ प्रमाण के विषय में तो 
बौद्ध आचार्य धर्मकीति शान्तरक्षित मौर तत्व सग्रहँ के मनीषी 
टीकाकार कमलशील के विचार अधिक मनोरञज्जक और सम्भवतः 
अधिक ग्राह्य होते, किन्तु उनका विवरण यहाँ देना तो शब्द-प्रमाण' की 
वौद्ध व्याख्या ही करना होगा, अत उससे हम यहाँ विराम लेते हे । 
भारतीय रूलित कलाओं के पिछले तीन हजार वर्ष के इतिहास पर विचार 
करते हुए महापण्डित राहुल साकृत्यायन ने कहा हैं कि पहली सात 
शताव्दियो में भारत वृद्धि-प्रधान रहा। ई० पूर्व दूसरी शत्ताब्दी से लेकर 
ईस्वी दूसरी शताब्दी तक मिश्रित रहा ओर उसके बाद से आज तक श्रद्धा 
प्रधान है? । छलित-कलाओ के विषय में उपर्युक्त कथन सत्य हो सकता 
है, किन्तु भारतीय दर्शन-प्रणाली किसी भी समय बृद्धि के तत्व से विरहित 


(१) उपयुक्त कयन उपनिषदों को विभिन्न बाणियो फो छाया साज् हूं । 
(२) देखिए पांचवें प्रकरण में उपनिषदों के दर्शन का विवेचन । 

(२) उनके उद्धरण के लिए देखिए आगे दूसरा प्रकरण । 

(४) देखिए उनफी पुरातत्व निवन्धावदी' पथ्ठ २७५-२८३ 


श्३५्‌ भारतीय दर्शान में वैज्ञानिक और मनोवैज्ञानिक तरव 


हो गई हो अथवा मात्र भावुकता-प्रधान रह गई हो, ऐसा कोई युग हमारी 
दृष्टि में नही जाता । हाँ, मध्ययुग में भक्ति दर्शन का विद्येपष पक्ष होने पर 
श्रद्धा तत्त को अवश्य प्रधानता मिली, किन्तु बुद्धि का तव भी सर्वया परिहार 
नही हुमा ओर भक्ति के तात्विक आधार को दिखाने के लिए उस समय भी 
अनेक गम्भीर बुद्धिवादी ग्रथ लिखे गए। कबीर जैसे निर्मम वृद्धिवादी को 
उत्पन्न करने का श्रेय भव्ति-युग को ही हूँ । श्रद्धेय राहुलली का यह कथन 
कि “बुद्धिवाद और भावकता के पिछले तीन हजार वर्षो में व्याप्त प्रवाह का 
अध्ययल करने से साफ माहूम होता हूँ कि हम उत्कर्षोन्मुल तभी तक 
रहे जब तक हम वृद्धि का आश्रय लंते रहें', * विलकूलर ठीक हैँ ओर 
हमें यह स्मरण रखना चाहिए कि भारतीय दर्णन, जो भारत की सभी 
विद्याओ और चिन्ताओ का नवनीत हैँ, सदा जाच पडताल करके ही 
सत्य को अगीकार करने के पक्ष में रहा है ओर श्रद्धा तत्व का 
उपदेश उसमें वौद्धिक बल को प्रकर्ष देने के लिए ही किया गया है, उसको नष्ट 
करने के लिए नहीं। यहाँ पर यह भी कह देना अप्रासगिक न होगा कि श्रद्धा- 
तत्व की महत्ता भारतीयों ने ईसाइयो से नही सीसी, वल्कि उनके प्राचीन ऋषियों 
ने ही इसकी महत्ता को प्रख्यापित किया और अध्यात्म गौर बुद्धि तत्व का 
समन्वय उनकी चिन्तन प्रणाली की सदा ही एक मुस्य विशेषता रही, जो सभी 
भारतीय दर्शनों की हमारे लिये एक सामान्य देन है । मूल वुद्ध-दशन तथा उत्तर- 
कालीन दौद्ध दर्शन में श्रद्धा और भक्ति के विकास तथा भक्ति-दर्शन के साथ 
उनकी तुलनात्मक समीक्षा हम विस्तारपूर्वक जागे करेंगे । अत यहाँ इतना 
निवेदन करना ही पर्याप्त होगा । 
भारतीय दर्शन एक महान्‌ वैज्ञानिक और मनोवैज्ञानिक भावना से अनु- 
प्राणित है । प्रसिद्ध जापानी विद्यन्‌ यामाकामी सोजन का मत है कि मनोविज्ञान 
का पुष्प सब से पहले भारतीय दर्शन के उद्यान में 
भारतीय दर्शन सें वैज्ञानिक हो खिला' । भारतीय दर्शन के ऐतिहासिक 
आऔर मनोवैज्ञानिक तत्त्व विकास में वाहय जौर जन्तअक्ृत्ति के गृढ एवं 
सूक्ष्म अध्ययच ने सदा एक विश्लेप स्थान पाया 
झौर सच बात तो यह हैं कि भारतीय विचार ने वाहर और भीतर के भेद को 
नहीं रखा और दोनो में एक ही परमार्थ सत्य के दर्श्क्ष किये। यश्चाय 
(१) पुरातत्व निदन्धावली, पृष्ठ २८२ 
(१) पिस्टम्स जाँव चुद्धित््टिक थॉट, पृष्ठ २१३ 
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युरुषे यज्चासावादित्ये स एक  ( यह जो आत्मा पुस्ष में है और यह जो सूर्य 
में है, वह एक है ) यह उपतिषद्‌ के ऋषि ने कहा है। विज्ञान को ही एक 
मात्र तत्त्व मानने वाले ( विज्ञानवांदी बौद्ध ) जब चेतना और भौतिक तत्त्व 
को 'विज्ञान' के ही दो रूप मानते है, तो वे भी प्रकारान्तर से वाहरी विषय 
जौर भीतरी ज्ञान में कोई अन्तर नही देखते | विभिन्नता केवल म्रम-जनित 
है। वाह्यार्थवाद और विज्ञानवाद की एकता का प्रतिपादन करते हुए योग- 
वासिष्ठकार ने स्मरणीय शब्दों में कहा है “वाह्यार्थ-विज्ञानवादयोरेक्यमेव न” 
अर्थात्‌ हमें बाह्यार्थथाद और विज्ञानवाद की एकता मान्य है । 

“आत्मा को सब भूतो में और सब भूतो को आत्मा में” ब्रह्मदर्शी 
मुनियों ने देखा है । सात्विक ज्ञान एकात्मता की अनुभूति ही हैं। “यह भात्मा 
ब्रह्म है”, “में ब्रह्म हें”, “वह तुम हो/--इससे आगे ज्ञान का विधान नहीं है । 
वही एक आत्मा, प्रज्ञाषन और आनन्दमय, अनन्त, विश्वरूप और अकर्ता, 
साक्षी, चित्स्वरूप, केवल और निर्गुण, नित्य, विभु, सर्वगत और सुसूक्ष्म, स्वय- 
ज्योति औौर सर्वाधिपति, सम्पूर्ण आधिभौतिक और आध्यात्मिक तत्त्वो में 
समाया हुआ हैं । “एष स आत्मा सर्वान्तर | पृथिव्यादि महाभूत इसी से अपनी 
शक्ति ग्रहण करते हे, किन्तु इसे जानते नही, चक्षुरादि स्थूल इन्द्रियों से लेकर 
सूद्षम अन्त करण-वृत्तियो तक सब अपने-अपने व्यापारों के लिये इसी अनणु, 
अ-ह॒स्व और अन-दीर्ष तत्त्व के प्रति, अपूर्व, अनपर, अ-बाह्य और अनन्तर ब्रह्म 
के प्रति, सर्वानुभू किन्तु स्वयं सबके लिये अविदित परम सत्य के प्रति, ऋणी 
है और इसी के प्रति वें अपनी हविया समपित करते हेँ। इसी तत्त्व में सभी 
ब्रह्माण्ड, सूत में मणियो की तरह, ओतप्रोत हे । यही तत्त्व पूर्व में है, यही 
पीछे, यही उत्तर में और यही दक्षिण में। यही नीचे और यही ऊपर। यही 
सब का वेत्ता है, इसका वेत्ता कोई नहीं। विदित और अविदित दोनों से वह 
ऊपर है, धर्म और अधर्म से वह अतीत है, कारण और कार्य से वह अस्पृष्ट है, भूत 
ओर भविप्यत्‌ से वह जलिप्त है, साराश यह कि वह सब से अतीत है और सभी 
देदता उसको अपित है, हाँ उसको अतिक्रमण करने वाला कोई नहीं है। इसी 
प्रकृति के नियामक तत्त्व को जिसमें सभी विश्व-मडलरू निहित है ( यत्र निहित 
विश्व भाति शुझ्मम्‌ ) क्षीण-दोष यति और क्षीणास्रव भिश्षु अपने अन्दर स्थित 
देखते हे। इसी परम तत्त्व का, जिसमें सभी भेद का अपगमन होता है, निर्भयता 
धौर सार्वात्म्य दर्शन का साम्राज्य लगता हैं, गवेपण और “अनुभव भारतीय 
अध्यात्म-विद्या का प्रवान लक्ष्य रहा है । द्वप्टा और दृश्य की एकात्मता, ज्ञावा 
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और ज्ञेव का अमेददर्शन, कार्य कारण-माव के अनुसन्धान के परिणाम स्वरूप 
ऋमण बाह्य और आन्तरिक जगत्‌-के ब्रह्म' ओर आत्मा” पदो से वाच्य 
अन्तिम गवेषित तत्वों की ब्ह्यात्मैकत्व विज्ञान रूप एक ही प्रकृृत मूल तत्व में 
पर्यवसानता, जो सर्वप्रथम अपनी नेसगिक उदात्तता मे उपनियदो में उद्भासित 
हुई और फिर जिसे शकरादि मनीषियो ने युक्ति और अनुभूति के सहारे एक 
व्यवस्थित दर्शन के रूप में विकसित किया, समग्र भौतिक और आध्यात्मिक विज्ञाद 
की स्वासाविक इतिश्री है, जिसमें वे दोनो सब्लिष्ट होकर एक हो जाते हे । 
भारतीय अध्यात्म-चिन्तन अन्तर्जान जौर योग-दर्नन की भाषा में 'ऋत- 
स्मरा प्रज्ञा' से प्रसूत होने पर भी एक गहरी वैज्ञानिक गौर मनोवैज्ञानिक 
भावना से अनुप्राणित है । “विज्ञान के सहित ज्ञान को में तुझ से कहूँगा” 
यह उसकी अप्रतिहत प्रतिज्ञा गीता (९॥१ )"* में सुनाई पडती है। उप- 
निपद्‌ ने वेदान्त के साथ विज्ञान! शब्द का प्रयोग किया है, वेदान्त विज्ञान 
सुनिश्चितार्या । तद्विज्ञानार्थ ( मुण्डक० १२१२ ) आदि। आचार्य शकर 
ने आत्मा के एकत्व के ज्ञान को विज्ञान कहा हैं और उसे ज्ञान की चरम सीमा 
भाना है 'ज्ञानस्थ हथेपा पराकाष्ठा यदात्मेकत्व विज्ञानम्‌ । गोस्वामी तुलसीदास ने 
भी जानी के ऊपर विज्ञानी की वात कही है । इससे प्रकट होता हँ कि विज्ञान 
से तात्पये यहा आत्मा के एकता सम्बन्धी ज्ञान से है। वौद्ध परिभाषा में विज्ञान 
दइब्द का प्रयोग चित्त, मन या बुद्धि के लिये हवआ हैं । उपनिषदो में भी 
“विज्ञान भब्द का प्रयोग इस अर्य में मिलता है और कही कहो “्रज्ञान' झब्द 
'का भी प्रयोग इस अर्थ में किया गया हैँ। साघारणत' आजकल विज्ञान से हमारा 
तात्पर्य भौतिक विज्ञान से होता हैं गौर उत्ती भर्थ में -हम यहां उसका 
प्रयोग करेंगे । यद्यपि पुरातन ऋषियों ने सत्‌ के वन्धन को बसत््‌ में अपनी 
सूक्ष्म अन्तद्‌ ष्टि से ही देखा थ्य, और यह भी ठीक है कि योगिजन उस श्रेष्ठ 
तत्व को, हिरण्मय पात्र से ढेंके मुख वाले उस सत्य को, गूढ आत्मतत्त्व को, 
अध्यात्म-योगाविगम से ही, आत्मा के योग के द्वारा ही, देखते हे, किन्तु फिर 
भी इससे पहले उन्हें दाहरी जौर भीतरी जगत्‌ की वौद्धिक उपकरणों द्वारा खोज 
करनी होती है। जिसे हम भौतिक विज्ञान कहते हे अयवा जिसे मनोविज्ञान कहते 
है, वे दोनो तत्त्वज्ञान में ही नन्निहित हें | पदार्थ-विभान तो वस्तुओ के द्रव्य 
जोर उनकी फ्रियाओो का बध्ययन मात करता है। वह हमें सृष्टि का सच्चा 
स्वड्प नही समभा सकता । कारणवाद की समस्या के पल्ले मात्र को वह च््ता 
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है, समग्रता के साथ उसका निर्देश तो तत्वज्ञान ही करता है । मनोविज्ञान 
मन का अध्ययन करता है और उसके रहस्यो को उद्घाटित करने का प्रयत्न 
करता है । विज्ञान, फिर चाहे वह बाह्य विज्ञान हो और चाहे आन्तरिक (मनो 
विज्ञान ), एकदेशीय ही होता है, विश्लेषणात्मक ही होता है | वह केवल 
जीवन के एक पहलू पर विचार करता है। किन्तु दर्शन जीवन को उसकी समग्रता 
में देखता हैं। अत तत्त्वचिन्तन सदा एकीकरण, अमेद और एकत्व का पक्ष- 
पाती होता हैं। सृष्टि-क्रम-चिन्तन, कारणवाद की समस्या, ज्ञान की समस्याएँ 
ओर आत्मा सम्बन्धी सिद्धान्त, ये सब भारतीय दर्शन के अत्यन्त महत्त्वपूर्ण 
विषय हूँ, जिन पर हमें यहा सकेत रूप में भी कुछ कहना नही हैं। यह जगत्‌ 
क्या हैं और कंसे हैं” इसका उपादान कारण क्या हैं ? आदि प्रइनो की मीमासा 
भारतीय दर्णन में हुई हैं । प्रकृति-परिणाम-मय तत्त्वात्मक यह जगत्‌ है, यह 
मह॒षि कपिल का मत हैं । इनके मतानुसार जड चेतनात्मक जगत्‌ के अन्तस्तलू 
में प्रकृति और पुरुष दो सर्वथा विभिन्न स्वरूप के तत्त्व हे। योग दर्शन इसीका 
कुछ अल्प सशोधन के साथ समर्थन करता है । न्याय और वैशेषिक असख्य 
परमाणुओ के सयोग और वियोग से ही इसके रूप का उत्पादन सम्मव मानते 
हें। ये नानातत्त्ववादी दर्शन हें । जगत्‌ के मूल में ये नाना भिन्नगुण ओर, भिन्न 
स्वभाव वाले तत्त्वो को मानते हैं । महर्षि जेमिनि स्वरूपत* अनादि-अनन्त-प्रवाह 
रूप सयोग ओर वियोग से युक्‍त जगत्‌ को मानते है और अद्वेतवादी इसे देखते हैं 
नानारूपक्रियात्मक मायापरिणाम चेतनविवतत के रूप में । जगत्‌ में दिखाई देने वाले 
अनेक पदार्थे और प्राणी एक शुद्ध ब्रह्म के अनेक रूप अथवा विवतंमात्र हे। सम्पूर्ण 
जगत्‌ का उपादान कारण एक सनातन ब्रह्म ही हैं। इस जग्रत्‌ के बीज के रूप 
में साख्याचार्य देखते हे भिगुणात्मक प्रकृति को, पतञ्जलि देखते हे प्रकृति 
के नियामक के रूप में ईश्वर को, न्याय और वैशेषिक दर्शन देखते है ईश्वरादि 
नव परमाणुओ को और वेदान्ती देखते हे अभिन्ननिमित्तोपादान ब्रह्म को । 
वौद्धों के अनुसार स्कन्धादि की अविच्छिन्न परिपाटी का नाम ही ससार है । 
इसी प्रकार मनोवैज्ञानिक गवेपणा के प्रसग में जीव के स्वरूप के विषय में 
सास्य ओर योगदर्णन देखते हे उसे असग, चेतन, विभु, नाना और भोकक्‍ता के 
रूप में, न्याय-वैशेषिक देखते हे कर्ता, भोक्‍ता, जड, विभू और नाना के रूप 
में, मीमासक देखते हे जड्चेतनात्मक, विभु, नाना, कर्ता और भोक्‍ता के रूप में 
ओर वेदान्ती देखते है उसे अविद्या विशिष्ट चेतन के रूप में । फिर बौद्ध मनो- 
विज्ञान की चित्त और चेतसिक की व्याख्या एक स्वतत्र विपय ही है। न्याय- 
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शास्त्र की तरह मनोविज्ञान भी वौद्धो का एक विद्येप अलकार हूँ | पैक हे 
पारस्परिक खण्डन-मंडन के विषय में तो हम चाहे निदिचततापूर्दक कुछ न 
कह सकें, किन्तु मनोविज्ञान के क्षेत्र में वौद्ध दर्शन के डक रा 
भारतीय दर्शन ऊँचा नहीं गया हैं और आधुनिक पश्चिमी मनोविज्ञान ते 
उसके सामने अभी शिशु है । उपनिपदो का मनोविज्ञान बात्म-ब्ान की 
सेवा के लिये है । साख्य-योग का मनोविज्ञान 'प्रकृति-पुरुष-विवेक' के ल्यि 
और बौद्ध मनोविज्ञान चित्त और चित्त-वृत्तियों के अध्ययन के द्वारा, उनकी 
प्रवृत्ति के निरोध से दुख को निमद्ध करने के लिये हे। चित्त की अचल विमुक्ति 
उसका लक्ष्य है। भगवान्‌ वुद्ध ने कहा है “भिक्षुओ ! यह जो च्युत न होने 
वाली चित्त की विमुक्ति है, इसी के लिये यह ब्रह्मचये है, यही सार है, यही 
अन्तिम निष्कर्ष है ।”१ इसलिये भारतीय दर्शन में मनोविज्ञान सर्वत्र उच्चतम- 
। (मानवीय पुरुषार्थ की सिद्धि के लिये ही प्रयुक्त हुआ है । उपनिषदो ने मन को 
माना है?, कही-कही उसको ब्रह्म भी कहा हैँ, अत- मन सम्बन्धी 
उनका एक प्रधान विषय है, जिस पर हम पाचवें प्रकरण में आयेंगे । 
बुंद ने भी मन को सबसे पूर्वगामी धर्म'* बताया हैँ और चित्त से अधिक सूक्ष्म 
दे कर्य॑ उन्होंने कोई वहीं माना * । बौद्ध विचारकों द्वारा भगवान्‌ वृद्ध का 
| अधिक दुष्कर काम यही माना गया हैँ कि उन्होने चित्त और चेतसिक 
घर्मो डे सूक्ष्मतम विश्लेषण किया हूँ । इतने से ही हम जान सकते है कि 
बौद्ध दर्शन में मनोविज्ञान को क्या स्पान प्राप्त है। उसके सम्पूर्ण नैतिक 
दर्शन भा मनोवैज्ञानिक आधार है जिसका सृक्ष्मतम निरूपण हमें अभिधम्म 
पिटक में मिलता है। ऊपर हमने भारतीय दर्शन में विज्ञान सम्बन्धी 
विचार दे उल्लेख किया है । पर हमें इस विषय में यहाँ यह और कह 
देना बम कि हमारा सभी वैज्ञानिक चिन्तन कालान्तर में 'स्थितिभागीय 
( ठहर , आगे उन्नति न करने वाला ) ही हो गया। जैसे अन्य अनेक 
विषयों में (न्येय आदि में ) वौद्ध आचार्यों ने पुराने बैदिक-परम्परा के आचार्यों 
(१) हलक -सुत्त ( मज्छिम० श्र) 
(२) अनस्त थे पूनो । बृहदारष्यक ३११९ 
(३) मनो बह्मेत्यंपासीत ॥ छान्दोग्यण ३११८३१ 
(४) मनो पुव्वंगश घम्मा भनो सेट्ठा सनोमया, आदि । धम्सपद, यसवावस्गों ७ 
(५) देखिये आगे चोये प्रकरण में 'बौद्ध मनोविज्ञान' का विवेचन । 
(६) देखिये आगे शैये प्रकरण हे 'ज्ै> ७-१३... ..  - ०... 


योड् वर्शन तथा अन्य भारतीप दर्शत श्४२ 


अधिगति भी नही हैँ। वह तो मस्तिष्क का चरम विकास मात्र है। धर्म सेनापति 
सारिपुत्र ने कहा था “विज्ञान शेय है ओर प्रज्ञा भावनीय/* । आधुनिक भोत्तिक 
विज्ञान ने मनुष्य के मस्तिष्क का अत्यधिक विकास करके भी उसे आध्या- 
'त्मिक और नैतिक पतन के गड्ढू में डाल दिया है। इसका एकमात्र कारण 
यही है कि आधुनिक विज्ञान में ज्ञेय-ही-ज्ञेय है, भावनीय कुछ नहीं । प्रज्ञा 
तत्त्व आधुनिक विज्ञान में बिलकुल नहीं है, कुशल-चित्त' की उसमें गन्ध 
तक नहीं है। बौद्धिक उन्नति तो काफी आगे बढ चुकी है, परच्तु 
चेतना उसका साथ देने में असमर्थ रही है । यही कारण है कि भौतिक 
उन्नति के चरम विकास पर पहुँचकर भी आज मानवता दु खी है। भौतिक 
विज्ञान ने अभी तक वस्तु सचय-प्रधान सस्क्ृति को ही जन्म दिया हैं, 
मानव को यन्त्र के पाश में बाँघकर जड बनाने का ही उपक्रम किया हैं ओर 
आज तो भयानक विनाशकारी अस्त्र-शस्त्रो के निर्माण से सम्पूर्ण मानवता 
का अस्तित्व ही आशका का विषय बन गया हैं । इस सबका कारण यही है कि 
विज्ञान का उचित सचालन करने वाली चेतना का अभी आविर्भाव नही 
हुआ है। इस कमी को नैतिक दर्शन ही पूरी कर सकता है, जो भोगवाद पर आश्रित 
न होकर त्याग पर आश्रित होगा, यन्त्रवाद पर आधारित न होकर मानवतावाद 
पर आधारित होगा और जिसमें विश्वजनीन प्रातृत्व की गहरी अभिव्याप्ति 
होगी, आर्थिक मूल्यों के स्थान पर नैतिक और आध्यात्मिक मूलो की प्रतिष्ठा 
होगी ओर सब क्षेत्रों में,समता की स्थापना होगी । विज्ञान केवल वस्तुगत सत्य 
को उपलब्ध करना चाहता है, इसलिये वह अपूर्ण है । अध्यात्मवाद आन्तर सत्य 
को भी उतना ही महत्त्व देता है, इसलिये वह मनुष्य के हृदय को स्पर्श करता 
है । विज्ञान का सत्य खण्ड सत्य है, जब कि अध्यात्मशास्त्र अभिन्न सत्य का 
साक्षात्कार करना चाहता है । विज्ञान के लिये जीवन-सघर्ष सत्य है, तृष्णा 
को वह ग्राह्य मानता हैँ, जबकि अध्यात्म ज्ञान मानव की चेतना की 
उच्च शिक्षा के द्वारा आत्मा के ऊर्ष्व गमन का सन्देश देता हैं और 
पारस्परिक हिंसा के मार्ग से ऊपर उठाकर मनुष्य को अहिसक जीवन की 
रचना के लिये प्रेरित करता है। इस प्रकार अध्यात्म ज्ञान भौतिक 
विज्ञान से ऊपर का ज्ञान हैँ, जिसके अनुसरण से ही मानवता का कल्याण 
हो सकता हैँ। यही कारण है कि भारतीय दर्शन में भौतिक विज्ञान 
को स्वतन्त्र महत्त्व नही दिया गया है । जगत्‌ का ज्ञान महत्त्वपूर्ण है, क्योकि 


(१) महावेदल्ल सुत्तत्त ( मज्किम० १॥५॥३ ) 


श्ड३ मआरतौोप पर्नन में वेज्नानिस सौर मनोवेश्ञामिक तत्व 


वह आत्मज्ञान का साधक है। उपनिषद्‌ के ऋषियों ने अन्न (भौतिक पदार्थ) 
आण, भन, विज्ञान [ बुद्धि ) और जानन्द (अध्यात्मतत्त्व ) इन पाँच ज्ञान 
के स्तरो द्वारा परम सत्य का अधिगम किया था। इनमे प्रथम स्तर भौतिक 
विज्ञान का है। मन अन्नमय है ( छान्दोग्य-६॥६।१-५ ) यह भोतिकतावादी 
भूमिका है । भूत-विज्ञान केवल इन्द्रियो को सन्तुष्ट करने वाला ज्ञान हैं। उससे 
ऊपर मन ओर वृद्धि है । मन ब्रह्म है ( छान्‍्दोग्य ३३१८।१ ) या विज्ञान 
( प्रज्ञान ) ब्रह्म है, यह विज्ञानवाद की भूमिका हूँ। वेदान्त के अनुसार 
चित्त को ब्रह्म की मुख्य उपाधि माना गया है। बुद्धि के परे जो सत्य है, वही 
आत्मा का सत्य है और अध्यात्मज्ञान का प्रकृत विषय भी वही है । अध्यात्मज्ञान 
के लिये मन का सयम आवश्यक है। श्रौत परम्परा के सम्पूर्ण दर्शनो मौर श्रमण- 
दर्शनो का एक मात्र सार है मन का सयम, चित्त का निरोध। सत्व-शुद्धि मार- 
त्तीय साधना का मेरुदण्ड कहा जा सकता है। चित्त ही ससार है, मन ही मोक्ष 
और बन्धचन का कारण हैँ । इसलिये मन के स्वरूप को समझता और उसके 
आन्त करने के योग की पद्धति को विकसित करना भारतीय दर्शन का एक 
सुख्य उद्देश्य रहा हैं, जिसकी परम्परा हमें प्रत्येक दर्शन-सम्प्रदाय में मिलती 
हैं । अध्यात्म विद्या वस्तुत वासना का शोधन करने वाली विद्या है । 
चित्तन्वृत्तियों के परिष्कार का वह एक साधन हैं। वह केवल ज्ञान 
का साधन ही नहीं हैं । उसके समान आउन्द देने वाली भी कोई दूसरी 
वस्तु नही हैं। कवि-विचारक अश्वघोष ने कहा है, “यदि तुम्हे आनन्द की 
इच्छा हे तो गपने मन को अध्यात्म में लगाओ। शान्त एवं निर्दोष अध्यात्म 
आनन्द के समान दूसरा कोई आनन्द नही है ।”९ भारतीय दहन में मनोविज्ञान 
के महत्त्वपूर्ण स्थान की यह भूमिका हूँ । जिस प्रकार शारीरिक रोग के लिये 
'चिकित्साशास्त्र है, उसी प्रकार मनुष्य के मानसिक रोगो के लिये अध्यात्म 
ज्ञान को चिकित्साशास्त्र माना गया है । आचार्य अब्वघोष ने अत्यन्त सार- 
गर्भित शब्दों में इस अर्थ को व्यक्त करते हुए कहा हैं “रजस्‌ और तमस्‌ 
से युक्त चित्त के चिकित्सक अव्यात्मविद्‌ दाश्शनिक ही होते हे”-.. 


(१) रिरसा यदि ते तस्मादध्यात्मे घीयतां मन. । प्रश्ान्ता चानवद्या से 
नास्त्यध्यात्मससमा रतिः ॥ सोन्दरनन्द ११४४ ब्रह्मतिद्या रूपी स्त्री 
के साथ रति को बात भतृ हरि ने भी अपने विराग्य शतक में कही 
हैँ । अध्यात्म रति की भावना फे लिये देखियें गोता १५५, ३१७, 
पार१ भी । 


घोद्द दर्शन तया अच्य भारतीय दश्शेन श्ड्ड 


मतसो हि रजस्तमस्विनो भिषजोध्ध्यात्मविद परीक्षका * । अत' भारतीय 
अध्यात्मशास्त्र केवल सिद्धान्तों की तात््विक समीक्षा करने वाजक्ला ही शास्त्र 
नहीं है वल्कि मानसिक व्याधियों के लिये बहू चिकित्साशास्त्र का काम करने 
वाला भी है और भौतिक विज्ञान को सचालित करने की चेतना उसमें विद्यमान 
है, जिससे वह मानव जीवन को लक्ष्य प्रदान कर सकता है और समाज के 
लिये कल्याणकारी हो सकता हैं । 
ज्ञान की सर्वांगीण निष्ठा भारतीय देन का एक प्रमुख रूक्षण है। जीवन 
की विविधता मोर एकता की अभिव्यक्ति उसके अन्दर हुई है। उसका सम्पूर्ण 
विकास सत्य की असीम एकता का पक्षपाती है। 
सारतीय दर्शन की समत्वय और सन्तुलन के आधार पर भारतीय दर्शन 
समस्वयात्मिका बुद्धि खडा है, जिसे हमारी जातीय विश्येषता भी कहा जा 
सकता हूँ । उसकी नाना विचार-घाराएँ परस्पर विरोधी न होकर एक दुसरे 
की प्रक है । सत्य अनेक और विभिन्न नहीं हे। जीवन जिस प्रकार एक और 
अखण्ड है, उसी प्रकार सत्य भी एक और अखण्ड है | सब सम्प्रदायो और 
विचार-पद्धतियो में वह खण्ड-रूप से व्याप्त हैं । यह उसका प्रतीयमान रूप 
हैं । अनेक सत्यो की कल्पना वस्तुत” अज्ञान पर आश्रित है । नानात्व की 
वृद्धि मिथ्यादुष्टि हैं। समत्व ही सम्यक्‌ दर्शन है। भगवान्‌ बुद्ध ने प्रभावशाली 
शब्दों में कहा है एक हि सच्च न दुतियमत्थि” । सत्य एक ही है, दो नही 
है। जव दूसरा ही सत्य नही है, तो अनेक कहा से होगे ? ज्ञानी अनेक सत्य 
नही सिखछाते । सब ज्ञानियो, सन्‍्ती, जहँतो का अभिमत सत्य एक है। प्रसिद्ध 
मध्यकालीन सन्त रज्जव ने भी इसकी गवाही देते हुए कहा है “सब साच 
मिले सो साच हूँ” । सम्पूर्ण सत्य को अविरोधी होना ही चाहिये । भेद के अन्दर 
अभेद देखने को गीता ने सात्विक ज्ञान का लक्षण बताया है*। ज्ञानी का सबसे 
बडा लक्षण समत्त्व, समचित्तत्व ही है, जो सत्य के सर्वांगीण रूप को देखने 
से ही प्राप्त हो सकता हैं। श्रमण का लक्षण भी समचर्या या समता का आच- 
रण हैं। समचरिया समणोति वृधश्चति!'९ । अत वह किसी एक दृष्टि में 
आतकत नहीं होता, किसी एक मतवाद को पकड कर नही बैठता । दृष्टिवाद- 
मतवाद भी उसकी दृटि में चित्त का एक बन्धन है, एक सयोजन है । वह 
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श्डप्‌ भारतीय दर्शन कौ सम्तन्वयात्तनिफा बुद्धि 


तो सत्य के समग्र रूप का ही गवेषी होता है, जिसे सम्पूर्ण अनुभव के आघार 
पर ही प्राप्त किया जा सकता है। सम्पूर्ण अनुभव ही दर्शन का आधार है। 
अनुभवों का जब एक व्यवस्थित और सहिलिष्ट रूप प्रज्ञा द्वारा किया जाता है 
तो उसी का नाम दर्शन है । जीवन और जगत्‌ के सम्बन्ध में जब इस प्रकार 
की व्यापक और संर्िलिष्ट व्यास्या मनुष्य को मिल जाती है तो वह सव विवादों 
से ऊपर चला जाता है । वह छोक से कलह की बात नहीं कहता । मत्तवादो 
के लियो नही लड॒ता । बल्कि विनम्र और सहिष्णु होता है । सम्पूर्ण वीद्धिक 
दुराग्रहों को छोडता है। भारतीय दर्शन ने हमारे सास्कृतिक जीवन के 
लिये सबसे बडा गौरववान्‌ कार्य सहिष्णुता और समन्वय की इस भावना 
को देकर ही किया है, जिससे हम शेप सृष्टि के साथ मैेत्री और अविरोध 

के साथ रह सकते हे और उसके साथ तादात्म्य स्थापित कर सकते है । 
भारत की उदार समन्वयात्मक दृष्टि का ही यह परिणाम हैं कि यहाँ 
सत्य-गवेषियों पर कभी वैसे सकट नहीं आये जिनकी ओभोर सकेत करते हुए 
महामति नीशे ने अपनी अभिव्यजनात्मक भाषा में कहा है, “जहा सत्य है 
वहा आदमी भी जा घमकते हे। हाय अफसोस ! हाय ! सत्य-गवेषी के 
लिये अफसोस ! सदा से यही चिल्लाना रहा है” १॥ भारत में सत्य-गवेषी 
के लिए इस प्रकार मफसोस करने का कोई अवसर नही आया हैं, इसका 
साक्ष्य उसका इतिहास देता हैं। घाभिक मतवादो के लिये यहाँ कभी अत्याचार 
नहीं हुए । किसी को अपने मत के लिये यहाँ पीडित नहीं किया गया । 'भम- 
वान्‌ बुद्ध ने तो एक शल्य-चिकित्सक की तरह अपने समाज के दोषों को दिखाया 
था, ब्राह्मणो के मतवादो की निर्मेम आलोचना की थी, परन्तु फिर भी ब्रोह्मणो 
ने उन्हें, अहा' महूषि' और 'बेदज्ञ मुनि! कह कर पूजित किया, क्योकि 
अपने सम्पूर्ण जातिगत अभिमान को रखते हुए भी वे सत्य को 
पहचानते थे मौर उसका आदर करना जानते थे । अशोक ने श्रमणी और 
ब्राह्मणों में कोई भेद नहीं किया । उनके धर्मे प्रचार-कार्ये को विदेशों में इतनी 
सफलता मिली उसका प्रधान कारण यही था कि उनका भादशे-वाक्य था 
'समवायो एवं साधु” अर्थात्‌ समन्वय ही श्रेष्ठ है । गुप्त-साम्राज्य के काल 
में पौराणिक धर्म के साथ-साथ बौद्ध धर्म की भी विशेष उन्नति हुई । एक ओर 
(१) “एक ज्रगीशा8 प्रात 48 09 87७ 76 9९००९; १४०७! 
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बौद्ध दर्शन तथा अन्य भारतीय दर्शन श्डद्‌ 


पुराणकारो ने भगवान्‌ बुद्ध को विष्णु का अवतार मानकर पूजित किया, दूसरी 
ओर महायान वौद्ध धर्म ने उनके भवितिवाद को काफी हृद तक ग्रहण कर लिया। 
नालन्दा विश्वविद्यालय के पाठ्यक्रम पर एक सरसरी दृष्टि डालने से ही यह 
स्पष्ट हो जाता है कि ज्ञान का रूप इस देश में विश्वजनीन माना जाता था। 
बौद्ध धर्म का एशिया-व्यापी प्रसार उसकी उदारता और गहरी मानवता के 
कारण ही हो सका। महायान बौद्ध घर्म देशी-विदेशी साघनाओ का महासम- 
न्वयवाद ही था, यह हम आगे चल कर देखेंगे । जाति, धर्म, देश, भूगोल 
ओर भाषा के बन्धनो को अतिक्रमण करती हुईं उसके विकास की अप्रतिहत 
गति विश्व-इतिहास में मानवता-धर्म की प्रथम विस्तृत कहानी उपस्थित करती 
है । उसी से एशिया की आध्यात्मिक और सास्क्ृतिक एकता की आधारशिला 
का निर्माण हुआ, जो आज तक वैसी ही दुढ और विकासदील है । बौद्ध घर्म का 
यह अभूतपूर्व गोरव है कि एशियाव्यापी प्रसार के इतने लम्बे इतिहास में 
एक भी व्यक्ति को धर्म के नाम पर दडित नही किया गया, एक भी व्यक्ति 
पर वौद्ध विचार-घारा वलात्‌ नही छादी गई । बौद्ध घर्म अत्यन्त उदार और 
मैत्री-प्रसारक धर्म है और सम्पूर्ण भारतीय धर्मं-साधना की ही यह एक महत्त्व 
पूर्ण विशेषता रही है । महामति नीशझे ने ईसाई देशो के घामिक अत्याचारो के 
सम्बन्ध में कहा है, “वे अपने ईव्वर से प्रेम करने का, सिवाय मानव को 
शूली पर लटकाने के ओर कोई तरीका ही नहीं जानते” १ | घामिक 
सहिष्णुता और समभाव की परम्पराओ से पूर्ण इस देश में इस तरीके का 
प्रयोग उसके विस्तीर्ण इत्तिहास में कभी नहीं किया गया है । मानवता की बलि 
देकर यहाँ धर्में की उपासना कभी नहीं की गई है । धर्म कभी मानवता के 
न्यायालय में अभियुक्त होकर यहाँ नही आया है । वैसे तो सम्पूर्ण भारतीय 
विचार-धाराएँ ओर धर्म-साधनाएँ सहिष्णु और शान्ति-परायण रही हैं, परन्तु 
बौद्ध धर्म को तो विशेषत” हमारी समस्त आध्यात्मिक और नैतिक विरासत 
के पूर्ण समन्वय का प्रतीक माना जा सकता हैं। आचार्य सुनीतिकुमार 
घादुर्ज्या ने ठीक ही बौद्ध घर्मे को आदशें का एक महासागर' कहा है, जिसमें 
पूर्वीय विचार-घारा की भिन्न-भिन्न नदियाँ मिली हें!१ । केवल भारतीय साध- 
नाओ का ही समन्वय वौद्ध धर्म के विशाल इतिहास में नही है, उसने विदेशी 
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१४७ भारतीय दर्शन की समन्वयात्मिका बुद्धि 


जातियो को भी आत्मसात्‌ किया हैँ । बौद्ध घर्म केवल पवित्र गंगा जल का 
द्वीप नही है, क्योकि उसमें सहायक नदियों के रूप में तातार देश भी मिले थे 
और अपनी राष्ट्रीय विशेषताओं द्वारा उन्होने बौद्ध धर्म के भण्डार को नये 
संगठन, नई शववित, पूजा-विधि और नई भक्ति से मालामाल किया है *। उदार 
समन्वयात्मक दृष्टि से ही यह सम्भव हो सका है । 

उपनिषद्‌* में एक आख्यान है जिसमें गार्गी याशवल्क्य से कुछ प्रश्न 
पूछती है । अनेक प्रश्नो के अन्त में वह पूछती है--ब्रह्मलोक किसमें ओतप्रोत 
हैं । 'कस्मिन्रु खलु ब्रह्मणोका ओताइच प्रोताश्च' । इस पर याज्ञवल्क्य उत्तर 
देते है, गागि ! अतिप्रश्न मत कर। तेरा मस्तक न गिर जाय । जिसके विषय 
में अतिप्रदन नही करना चाहिये उस देवता के विषय में तू अतिप्रश्त कर रही 
है। हे गागि ! तू अतिप्रदव मत कर” १। यह एक आख्यान है जिसमे ब्रह्म- 
लोक प्य॑न्‍्त उत्तरोत्तर अधिष्ठान-तत्त्वो का उल्लेख किया गया है और अन्तिम 
अधिष्ठान ब्रह्मठोक के आधार के सम्बन्ध में जिज्ञासा को अतिप्रश्न' बताया 
गया है, जिसके परिणामस्वरूप मनृष्य का मूर्द्धापात हो सकता है, उसका 
सिर गिर सकता है। इस आख्यायिका को महापडित राहुल साकृत्यायन ने एक 
नई व्याख्या से युक्‍त किया है, जिसके साथ सहमत होना कठिन हो जाता है । 
उनका अनुमात है कि शायद याज्ञवल्क्य किसी पड्यन्च के द्वारा गार्गी को 
मरवा देते यदि वह आगे ग्रइन करने से विरत नही होती । याज्ञवल्क्य से सवाद 
करने के कुछ दिनो बाद उन्होने गार्गी को लोपामुद्रा से यह पूछते दिखाया 
हैं, तो बूमा ! तू समझती हैं कि यदि मे आगे प्रश्न करती तो मेरा सिर 
गिर जाता ।” छोपामुद्रा उत्तर,देती है “निस्सन्देह ! किन्तु याज्ञवल्वय के ब्रह्म- 
तेज से नही बेटी, दुनिया में कितनो के सिर चुपचाप गिरा दिये जाते हे” » । 
यह चुपचाप सिर गिराया जाना' न तो उपनिषद्-युग में भारत की पद्धति 
थी और न उसके बाद किसी युग में उसने इसका आश्रय लिया है। सिर गिराना 
या गिरवाना वहां होता है जहाँ कामना होती है, शक्ति-लोलुपता होती है, 
भोगवादी जीवन-दृष्टि होती है, हिस्न भावना होती है। परन्तु जो अमृतत्त्व के 
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बौद्ध दर्ज्ग तथा अन्य भारतीय दर्शन १्ड८ 


लिये अपना सब कुछ छोड चुका, उस ब्रह्मवादी याज्ञवल्व्य को इसका आश्रय 
लेने की आवश्यकता नही थी । वस्तुत' सिर गिरने से तात्पयें मानसिक 
सन्तुलन खोने से हैं। वौद्ध साहित्य में भी अतिप्रश्न करने से रोका गया है 
और 'सिर गिरने! की वात कही गई हैँ । मछझ्क्रिम-निकाय में उपासक विशाख 
भिक्षुणी धम्मदिन्ना से अनेक प्रश्न पूछता है गौर उनके अन्त में वह यह 
भी पूछे बिना नही मानता आयें! निर्वाण का प्रतिभाग ( आश्रय ) क्‍या 
है ?” इस पर धम्मदिन्ना बिलकुल याज्ववल्क्य की ही शैली में उत्तर देती है 
“आवुस विशासखतर ! तुम प्रदइनत को अतिक्रमण कर गये ।”* उपनिषदों में जो 
स्थान ब्रह्म या ब्रह्मलोक का है, वही स्थान बौद्ध दर्शन में 'निर्वाण' का है मौर 
और दोनो के वर्णन में अनेक समान शब्दों का भी प्रयोग किया गया है, यह 
हम आगे चलकर देखेंगे । सिर गिरने! की वात तो स्वय भगवान्‌ बुद्ध ने भी 
अपने मुख से कही हँ--काश्यप ! जो इस प्रकार न जानकर कहे 
कि “में जानता हूँ, न देखकर कहे कि मे देखता हूँ" उसका सिर गिर जाय १”। 
निशचयतः यहाँ सिर गिरने से वही तात्परयं लिया जायगा जो याज्ञवल्कय के 
प्रसग में | वस्तुत यह एक लाक्षणिक प्रयोग है जिसका अर्थ मानसिक ह्ास 
या नैतिक पतन हूँ । शाकल्य के सिर गिरने की कथा जो वृहृदारण्यक उपनिषद्‌ 
( ३॥९२६ ) में है, इसी अर्थ में व्याख्यात की जा सकती है! वस्तुत उप- 
निषदो में यह प्रयोग आख्यायिकाओ में ही आया है और पूज्य राहुलजी ने भी 
इसका प्रयोग 'वोल्गा से गग्गा' में ही किया है जो एक महान्‌ ऐतिहासिक आख्यान 
है । हमें भय हैं कि इसे दाशंनिक विवेचन का विषय बना कर हमने उपनिषदों 
और पूज्य राहुलजी के प्रति कही अन्याय तो नही किया है । हमारा विनम्र अभि- 
प्राय यही है कि विचारों के लिये इस देश में मारकाट कभी नहीं हुई है और 
न उनके स्वतत्र प्रकाशन पर कोई रोक लगाई गई हैँ । सुकरात, गेलीलियो: 
ओर चार्स्स ब्रूनो के दुर्भाग्यपूर्ण उदाहरण भारतीय इतिहास में नहीं मिलेंगे । 
“इन्कवीज़ीशन' न्यायालयों की यहा आवद्यकता नहीं पडी है। यह सव इसी- 
लिये हो सका क्योकि भारत की प्रवृत्ति समन्वयात्मक थी। भगवान्‌ बुद्ध ने 
भी अनेक समत्वय किये थे । उनका मध्यम-मार्ग सन्तुलन का एक परिपूर्ण दर्शन 
ही था। उनका सबसे वडा समन्वय तो था पुराने शब्दों को नये अर्थ देना, जिसके 
(१) घूलवेदल्ल-सुत्त ( मज्किम० १५४), राहुल साहृत्यायन का अनुवाद 
( मज्किम-निकाय ) पृष्ठ १८३ 
(२) फस्सप-सुत्त ( संयुत्तननिकाय ); राहुल सांकृत्यायन : बुद्धचर्या, पृष्ठ ४६ 


१४९ उपसंहार 


विषय में हम आगे चलकर विचार करेंगे। गीता मे भी हमे यही प्रवृत्ति देखने 
को मिलती हैं । यज्ञात्मक धर्म के विरुद्ध मानवतावादी श्रमण-सस्क्ृति के 
आन्दोलन के परिणामस्वरूप अनेक सशोधन, परिवर्तत ओर समन्वय के प्रयत्न 
हमें ब्राह्मण-ग्रन्यो और गीता में देखने को मिलते हे। मध्य-्युग का सन्त-धर्म 
बौद्ध समतावाद और वैष्णव सक्तिवाद का समन्वय रूप ही था, जिसमें इस्लाम 
के कुछ कल्याणकारी तत्त्वो की भी स्वीकृति थी। एक राम रहीमा', हिन्दू 
तुरक का कर्ता एक', मन्दिर भस्जिद एक, साचा नाम अल्लाह का सोई सत 
कर जाणि' की रट छगाने वाले ये सन्त अपने युगानुरूप समन्वय-धर्म के ही 
अचारक थे । गोस्वामी तुलसीदास तो महासमन्वयवादी थे । परम्परागत 
मर्यादा के अनुयायी होते हुए भी उन्होंने अनेक समन्वय किये जिससे जातीय 
जीवन को उस युग में महान्‌ नैतिक चेतना मिली और उसमें सास्क्ृतिक एक- 
निष्ठता आई । व्यक्तिगत साधना के लिये उन्होने विश्व को गृण-दोष और 
जड-वेतन-समन्वित मानकर, विवेक पूर्वक शुभ को ग्रहण कर अशुभ को छोड 
देने के लिये कहा है,' जो अविवाद सिद्धान्त है ओर वौद्ध विभज्जवाद' की 
मावना के समीप है । आधुनिक युग में रामकृष्ण परमहस के जीवन को हम 
आध्यात्मिक समन्वयवाद का पूर्ण प्रतीक मान सकते हे । महात्मा ग्राघी ने तो 
“सर्वे ध्मं समभाव” को एक ब्रत का ही रूप दे दिया था। योगी अरविन्द और 
विष्व-कवि रवीन्द्र के रूप मे हमने पूर्व और पश्चिम की समन्वय किया है। युग 
की परिस्थितियों के अनुसार, अपने मूल लक्ष्य पर दुढ रहते हुए, हमने उनके 
अनुरूप अपने को बनाया है) वस्तुत' समन्वय भारतवर्ष का राष्ट्रीय गुण रहा 
हैं जिसकी अभिव्यक्ति उसके दर्शनशास्त्र में भी सम्यक्‌ रूप से हुई है। 
इस प्रकार एक सग्राहक रूप में हमने भारतीय दर्शन की सामान्य प्रवृत्तियो 
ओर उसकी चिस्ता के मुख्य विषयो को देखा । उसके मूल उपादानो और दिशाओ 
की भी कुछ अवगति हमने प्राप्त की। जब हम भारतीय दर्शन 
उपसंहार के ऐतिहासिक विकास का कुछ दिःद्शन कर अपनी मूल समस्या 
पर आयेंगे । 





(१) जड़ चेतन गुण दोष सय विस्व कौन्ह करतार। 
सच्त हंस गुण गहहि पय परिहरि वारि विकार ॥ रामचरित मानस । 


दूसरा प्रकरण 


भारतीय दशन-परम्परा : संक्षिप्त ऐतिहासिक विकास 
अ्रौर विवेचन 


भारतीय दर्शव अपने साहित्यिक, तात्विक और ऐतिहासिक स्वरूपो में 
एक अत्यन्त महान्‌ और लरूम्वी परम्परा का अनुवरततन करता हैँ । शताब्दियो 
और सहस्नाव्दियो को चीरती हुई, विशाल पव॑त- 
भारतीय दर्शन के ऐति- मालाओ के समान समानान्तर रूप से प्रसारित 
हासिक विकास को और अनवगत रूप से सम्पुटित, उसकी दीघ काल- 
जानने की कठिनता वाहिनी विचारवाराओ की गति जानी नहीं जाती, 
उनको उत्क्रमण करना त्तो दूर हूँ ।॥ विदव की आज 
तक की कोई ऐसी विचार-प्रणाली नहीं जो भारतीय दर्शन में प्रतिविम्बित न हुई 
हो अथवा जिसका प्रतिरूप उसमें दिखाया न जा सकता हो। किन्तु उसके ऐतिहासिक 
विकास के गहन कास्तार में से 'उन सबको सुलूफाकर निकालना, उनके स्रोतों 
को इंढ़कर उनके विकास के मार्ग को खोजना, उनके विभिन्न आवर्तों और 
गमन-मार्गों की सगति लूगा कर उनकी व्याख्या करना, हमारे वर्तमान ज्ञान की 
अवस्पा में किसी भी भारतीय दर्शन के विद्यार्थी के लिये पूर्णतः सम्भव नहीं 
है । सम्भवत इसीलिए डा० दासगुप्त ने अपने भारतीय दर्शन का इतिहास! के 
जारम्म में यह प्रश्न ही उठाया है कि क्या भारतीय दर्शन का इतिहास सम्भव 
हैं! १९ निश्चय ही जब कि दर्शनकारो और दाशंनिक पद्धतियो के आदि और 
अन्त का पता ही नही रूगता, जब समानान्तर रूप से प्रसरणशीरल विचार- 
परम्पराओ के सम्पकं और सघद्॑ का और उनके सामान्य पारस्परिक 
एंतिहासिक सम्बन्ध का, उनके पौर्वापयंं का और जिन सामाजिक परिस्थितियों 
और यूगों में वे प्रवर्तित हुई , उनका कुछ पता ही नही चलता, तो उनके विषय 
में एक निद्िचत इतिहास जैसी वस्तु की उपलब्धि कैसे मानी जा सकती है ? 
(१) देखिए उत्तकी हिस्ट्री झाँव इष्डियन फिलांसफी, जिल्द पहली, पृष्ठ ४ 
( भूमिका ) 


बौद्द दर्शव तया अन्य भारतीय दर्शन १५२ 


डा० स्मिथ के इस कथन से हम विशेष असहमत नहीं हो सकते कि जब तक 
भारतीय इतिहास के निश्चित इतिवृत्तात्मक स्वरूप का हमको पता नही लगता 
तब तक भारतीय विचार के इतिहास को उसकी समग्रता में जानना हमारे 
लिये शक नहों हैं' । निश्चय ही बहुत कुछ हालतो में हमारे राजनेतिक 
और सामाजिक इतिहास के इतिवृत्त के कुछ अधिक सुनिश्चित रूप से ज्ञात 
होने पर विभिन्न भारतीय दर्शनो के पारस्परिक सम्बन्ध का भी हम अधिक 
स्पष्टतापूर्वंक निरूपण भौर परीक्षण कर सकेंगे। अभी तो स्वय पड़-दर्शन 
परम्परा के विषय में भी हमारे परिश्रमी विद्वान्‌ यह निर्णय नही कर पाये है कि 
किस दर्शन के उद्भव और विकास का किप्ती अन्य दशेन के उद्भव और विकास 
के साथ क्या स्पष्ट ऐतिहासिक सम्बन्ध है, और उनका क्‍या निश्चित पोर्वापये 
क्रम है । न्याय और व शेविक कै, न्‍्याय और साख्य के, पूर्व मीमासा और न्याय 
के पारस्परिक ऐतिहासिक सम्वन्धो को लेकर जो विप्रतिपत्तियाँ विद्वानों को 
हुई हे, और जिन अव्पाकृत वस्तुओ में वे जाकर गिर गए हूँ *, वे हमारे सामने 
प्रत्यक्ष ही है । फिर बौद्ध दर्शन के विषय में तो कहता ही क्या, जिसके प्रार- 
म्भिक एतिहासिक विकास के सम्बन्ध में ही विप्रतिपत्तियों का अन्त नही 
हूँ १ । अधष्टादश निकायो के स्वरूप और विशेषताओं को किस मनीषी विद्वान्‌ 
ने निश्चितता यूवंक निरूपित किया हैँ ? शून्यवाद और विज्ञानवाद में पौर्वापये 
भाव का ठीक विनिश्वय कौन कर सका हूँ ? भागवत धर्म और महायान घमें 
का पारस्परिक ऐतिहासिक सम्बन्ध क्या है, इसे भी अन्तिम रूप से कौन 
दिखा सका है ? वैदिक युग की दाश निक परम्परा का तो कहना क्या, शकर और 
नागार्जुन जैसे युग प्रवर्तक दार्शनिको की तिथियाँ भी इृदमित्थ रूप से अभी 
निर्णीत नही हो सकी हे और जिन पूव॑वर्ती आचार्यों से वे प्रभावित हुए, उनके 

(१) वेखिड उनको अर्लो हिस्ट्ी ऑँव इण्डिया की भूमिका । 

(२) इप्तोलिए डा० राघाकृष्णत्‌ अपनी इण्डियन फिलॉंसफी' को इतिहास 
फहने से हिचके हे । देखिए उनकी इन्डियन फिल्ॉंसफो', जिल्द पहली, 
पृष्ठ ९ (प्रस्तावना) । स्वयं डा० दासगुप्त ने अपने भारतीय दर्शन-शास्त्र 
के विवेचन को 'हिल्ट्ी ऑँव इण्डियन फिलॉसफी' कहा हैँ । परन्तु गीता 
दर्शन ( दूसरी जिल्‍द ) को श्ाकर वर्शान ( प्रयथम्म जिल्‍द ) से बाद 
रख कर उन्होंने कोई इतिहासवता नहों दिखाई दिया हैँ, यदि 
कालानुकम का इतिहास से कुछ भी सम्बन्ध हूँ ! 

(३) देजिए आगे चोये प्रकरण के उत्तराद्ध का प्रारम्भिक अंश । 


१५३ भारतीय दर्शव का ऐतिहासिक विकास-- 


विषय में भी ऐतिहासिक साक्ष्य का अभी प्राय अभाव है। सत्यकाम जाबाल 
और याज्वल्वप्त के स्पृति-चिल्ह हम किन इतिहास के पन्नों पर ढूडेंगे, मेत्रेय 
गौर ऋषभदेव को इतिहासवत्ता हम किससे पृछने जायेंगे ? ऐतिहासिक अन्च- 
कार के पटल को हम कहाँ तक हटा सकेंगे, यह ठीक तरह से नहीं कहा जा 
सकता | किल्तु यह प्रसन्नता की बात्त है कि मनीयी पुरातत्तवचिदों और अन्य 
ज्ञान-गवेषको के अथक परिश्रम से भारतीय दर्शन के ऐतिहासिक स्वरूप 
के सम्बन्ध में हमारी अनेक कठिनाइयाँ औौर विप्रत्तिपत्तियाँ दूर हुई हे और आगे 
उन पर अधिक प्रकाण पडने को सम्भावना है । आज हम वृद्ध और महावीर 
या वौद्धवर्म और जैन धर्म के पारस्परिक सम्बन्ध में वैसी वातें नहों कह 
सकते जैसी कुछ वर्ष पूर्व उनके विषय में अक्सर कही जाती थी१ । आधुनिक 
गवेषणा ने इन दोनो दर्शनों के पारस्परिक सम्बन्ध पर नया प्रकाह डाला हूँ 
जिप्तसे हम उन्हे अधिक अच्छी तरह समझ सकते हे । दोनों के प्राचीन साहित्य 
के तुलनात्मक अनुशीलन ने हमें नये तथ्य प्रदान किये हे जिनसे हम उनके पार- 
स्वरिक सम्बन्ध को अच्छी प्रकार समझ सकते है | इसी प्रकार साल्‍य और 
बोद्ध दर्शन के पारस्परिक सम्बन्ध के विषय में अब हम पहले से कूछ अधिक 
स्पष्ट जानते है * | आज हमें मचीपी राघाकृष्णन्‌ की लगभग तीस वर्ष पूर्व 
लिखी हुई इस वात की पुन रावत्ति करते की आवश्यकता नही हूँ कि शृन्यवाद 
और विज्ञानवाद के पारस्परिक ऐतिहासिक सम्बन्ध के विपय में हमारी जान- 
कारी स्पष्ट नही है, क्योकि इन दोनो दाशंनिक सम्प्रदायों के विषय में हमे 
उस समय से अब बहुत कुछ अधिक अभिज्ञा हैँ और उनके उद्भव और विकास 
को हथ निश्चित इतिहास की भाषा में व्यक्त कर सकते हे । इसी प्रकार महा- 
यान्र धर्म पर विदेशी प्रभाव को गाया जथवा भक्ति-दर्शन पर ईसाई-घम्म के 
अभाव का अनुमान अब निश्चित इतिहास के प्रकाश में विवेचित किया जा 
सकता हूँ | इस प्रकार मारतीय दर्शन के ऐतिहासिक विकास को पूर्ण रूप से 
दिखाने में यद्यपि अब भी अनेक कठिनाइयाँ हें और जिस हद तक यह काये सम्पा- 
दित नही हो सकता उसी हद तक बौद्ध दशेन अथवा किसी अच्य भारतीय 
दर्शन का अन्य समान दर्शनो के साथ तुलनात्मक अध्ययन भी अपूर्ण ही 
रहेगा । फिर भी ऐतिहासिक अध्ययन का बहुत कूछ विकास पिछले पचास वर्षो 


(१) देखिए पाँचरं प्रकरण में दौद्ध और जैन दर्श न पर दिचार। 


(२) भावेक्षिक रूर से ऐसा कह सकते हे, देखिए पाँचवें प्रकरण में बोद्ध 
चशंत भीर सांख्य-पोग' का विवेचन १ 


बौद्ध दर्शन तथा अन्य भारतीय दर्शन श्५४ 


भें हो जाने के कारण ( यद्यपि अब भी वह अत्यन्त अल्प है ) भारतीय 
दर्शन के तुलनात्मक अध्ययन का कार्य स्वंथा अशक्‍्य नही हूँ । फिर भारतीय 
विचार-शास्त्र की कुछ ऐसी विश्वेषताएं भी हे जो इस कार में हमारे 
ऐतिहासिक ज्ञान के अल्प होने पर भी हमें उसे समझने की प्रेरणा देती हे । 
इनका नि देंश हम अभी करेंगे। 
भारतीय वाइ्मय जब कि अन्य सब ज्ञान-शाखाओ में अत्यन्त परिपूण है, 
एंतिहासिक साहित्य का अभाव उसमें एक खटकने वाली चीज हूँ। अनेक प्रसिद्ध 
विदेशी और भारतीय विद्वानो ने इस विषय में 
भारतीय विचारक पहले अपने विचार प्रकट किए हे और अपनी कठिनाइया 
घर्म-चिन्तक थे, बाद में दिखाई हे। भारतीय दर्शन के विषय में यह 
काल-चिन्तक कठिनता कहा तक और किस प्रकार हमारे 
वास्तविक अध्ययन की बाधक बनती हे, यह हम 
ऊपर देख चुके है । हमारे प्राचीन वाहुमय में आधुनिक अर्थ में ऐतिहासिक 
साहित्य का अमाव है, यह हमें स्वीकार कर ही लेना चाहिए । यह ठीक हैं 
कि हमने इतिहास को 'पण्च्चम वेद” के रूप मों गिनाकर उसे अपने अध्ययत 
का विषय बनाया, यह भी ठीक है कि रामायण, महाभारत, पुराण, 
उपपुराण, राजतरगिणी, और पालि के वश-साहित्य के रूप में महत्त्वपूर्ण 
एंतिहासिक साहित्य हमें प्राप्त हैँ, परन्तु हमारे इतिहास की सुविस्तीर्ण परम्परा 
को देखते हुए यह प्राय अकिड्चित॒कर ही है। हमारे पास ऐतिहासिक साहित्य 
का अभाव हैँ, यह सूनिश्चित हँ। किन्तु इसके कारण क्या हें अथवा इसकी 
सीमाएं क्या हे , इस जिदय में भारतीय दुष्टिकोण करती भी विदेशी विद्वानो के 
समान नही हो सकता । भआाचाय॑ मंक्‍्समु लर का यह कथन कि भारत ने कोई 
इतिहास नहीं लिखा क्योकि उसके पास कोई इतिहास था ही नही, ठीक नही 
माना जा सकता । भारत की इतिहास विषयक उदासीनता का कारण उसके 
पास किसी इतिहास का न होना नही है । जिस जाति ने प्राचीन काल के 
मनृप्य की सभ्यता को सभी क्षेत्रों में इतना अधिक दान दिया, उसका इतिहास 
सम्मव न हो, यह कंसे कहा जा सकता है ? आधुनिक दृष्टिकोण के अनुसार 
इतिहास तिथियो,य्‌ द्वों, विजयो अथवा राजाओ और उनके मस्त्रियो के विवरणों 
का सग्रह मात्र नही हें, वल्कि निरन्तर विकासशील मनुष्य की चेतना के 
(१) देखिए उनकी िस्ट्री माँव ऐन्शिय्न्द संस्कृत लिटरेचर', पुष्ठ १० तथा 
१५ ( पाणिनि ऑर्फ़िस सस्करण ) 


१५५ भारय विदारक पहले घर्म चिन्तक, बाद सें फाल-चिन्तक 


7रिणामस्वरूप परिवर्तित मानव-समाज का चित्र हूँ। मनुष्य का काल-क्रमानु- 
प्र सामाजिक विकास किस प्रकार हुआ, आदि काल से उसने अपनी यात्रा 
रो क्या और किस प्रकार प्रगति की, इसी का लेखा इतिहास में मिलता हूँ । 
इस दृष्टि से देखने पर भारतीय वाहुमय में हम ऐतिहासिक बुद्धि के अभाव 
की बात नही कह सकते । एक प्रचुर सामग्री इस तरह की हमारे सभी प्रकार 
के साहित्य मों उपलब्ध होती है और वही हमारा सर्वोत्तम इतिहास है। भतः 
भारतीय वाहुमय में ऐतिहासिक साहित्य या भारतीयो में ऐतिहासिक बुद्धि 
के अभाव की वात कहने और उस पर अनावश्यक बल देने की प्रवृत्ति की हमें 
निन्‍दा ही करनी पडेगी । फिर अन्य देशो में भी जो इतिहास लिखे गए हे, 
वे अपने अपने राष्ट्रो की इलाघा के मोह को प्राय. नही छोड सकते । यही 
कारण हूँ कि आत्यन्तिक सच्चा इतिहास उपलब्ध नहीं होता । नेपोलियन 
को फ्रासीसी इतिहास लेखक जिस दुष्टि से देखते हे उससे क्‍या अंग्रेज भी देख 
सकते हे और यही बात प्रत्येक महान्‌ पुरुष और ऐतिहासिक तथ्य के विषय में 
भी है । एक ही घटना के वर्णन में महान विप्नत्तिपत्तिया पाई जाती है' 
जिनमें से सत्य के अद्य को निकालने का ऐतिहासिक गवेषक व्यर्थे ही प्रयास 
करते है । भारत की अध्यात्मग्रियता ने मौतिक महत्त्व की घटनाओं को 
स्मरणीय नही माना, उसके लिए मनुष्य के बाहथ कुत्यों गौर उसकी भौतिक 
विजयो का अधिक महत्त्व नहीं था | जहा मनुष्य की महिमा के स्वरूप का 
अकन ही दूसरा था, जीवन की मूल्याकन की दुष्टि ही जहा नैतिक और 
जाध्यात्मिक थी, वहा अल्प भौतिक क्षुत्यों को स्थायी महत्त्व नही दिया जा 
सकता था। भारतीय चिन्तको के लिये करने से 'होना” ही अधिक महत्त्वपूर्ण 
था। व्यक्तिगत अथवा राष्ट्रीय प्रसिद्धि और प्रसर्यापन प्राचीन भारतीय 
विचारको के लिए कोई महत्त्व नही रखता था। वे अल्पेच्छता और सन्तुष्टिता 
के पुजारी थे) यही कारण हे कि क्षुद्र वैयवितक या राष्ट्रीय 
सहम्मन्यता की अभिव्यक्ति उनके इतिहासो में नहीं हूँ । उनके इतिहासों 
का भी रूप अध्यात्मशास्त्र का-सा हैँ। महावद्' और “राजतरणिणी' के मनीषी 
रचयिताओो ने अपनी रचनाओ में यह स्पष्ट कर दिया है कि ऐतिहासिक 
घटनाओ के विवरण देने से उनका मत्तव्य मनुष्य को मनित्यता की अनुभूति 
फराकर उसे परमार्थ की ओर उन्मुख करना ही है । राष्ट्रीय या व्यक्तिगत 
अहभाव के निरोध का जितना अभ्यास भारतीय विचारको ने किया है उसकी 
कोई दूसरी मिसाल विधव-इतिहास में नहों हें। कालिदास और तुलसीदास अपनी 


बीद्ध दर्शन तया अन्य भारतीय दर्शन श्५६ 


रचनाओ में समा गये हे । उपनिषदो ने उच्चतम ज्ञान हमें दिया है; परल्तु उनके 
रचयिताओ ने एक भी पक्ति अपने व्यक्तिगत जीवन के सम्बन्ध में हमारे लिये 
नही छोडी हैँ । इतिहास-सम्बन्धी उदासीनता हमारी ससक्ृृति की इस विशेष 
अवृत्ति के परिणामस्वरूप ही है, भारतीयों में ऐतिहासिक बुद्धि के अभाव के 
परिणामस्वरूप नही, जैसा क््रमवश कुछ पश्चिमी विद्वानों ने सोचा है । अनुभव 
ही जिनके लिए वास्तविक महेत्त्वपूर्ण वस्तु था, व्यक्ति या उसके कार्य-कलाप 
नही, वे व्यर्थ की घटनाओ अथवा इतिवृत्त के निरूपण में किस प्रकार भ्रवृत्त 
हो सकते थे, अध्यात्मचिस्तक होकर वे काल-चिन्तक कैसे हो सकते थे ? इसी- 
लिए तो वे स्वय विचारकों तक का नाम न लेकर तथा चाहु ' इत्यपरे' कह कर 
शान्ति कर लेते हें और विचारको के नामो को अमरता देने का भी लोभ उन्हे 
नही होता । अत जहा तक भारतीय दर्शन का सम्बन्ध है, हम उसके विचार 
के पूर्ण रूप को तो देख सकते हे, परन्तु विचारक के विषय में प्राय अत्यन्त अल्प 
ही सूचना पाते हूँ । व्यक्तित्व के ऊपर सत्य की प्रतिष्ठा का यह सूचक है, 
जिसके भारतीय सदा उपासक रहे हे । 
भारतीय दर्शन अपने विशुद्ध विचारात्मक रूप मे आज भी हमारे लिए 
एक स्पष्टतम प्रत्यक्ष है। अथाह महासागर के समान तरगें लेता हुआ वह आज 
भी अपने घोष को हमें सुना रहा हे । यद्यपि आाज 
भारतीय दशन अपने हम यह नही जान सकते कि सत्यकाम जाबाल, जैवलि, 
विशुद्ध विचारात्मक श्वेतकेतु, उद्दालक, रेक्‍्व, महिदास ऐतरेय और उद्दा- 
रूप में आज भी हमारे लक की इतिहासवत्ता क्या थी अथवा उनके जीवन- 
लिए स्पष्टतम प्रत्यक्ष है. वृत्त का क्या स्वरूप था, परन्तु उनके प्रज्ञानो और 
अनुभवों को तो हम फिर भी स्पष्टतम रूप से देख 
सकते हूँ । क्या आवश्यकता है हमें यह जानने की कि किस विहार में बैठकर 
बुद्धघोष ने अपने 'अट्ठकथाएँ' त्रिपिटक पर लिखी, जब स्वय अट्ठकथाएँ ही 
आज अपने स्वरूप को हमारे सामने प्रकाशित कर रही है । 'भामती' के लेखक 
के विषय में इतिहास हमें क्या वता सकता है ? अन्य अनेक मनीपियो के विषय 
में भी, उसका साक्ष्य क्या प्रामाणिक हो सकता हूँ ? वात यह है कि भोजन, 
पान, शयन आदि व्यापारों में मनुष्यों में विशेषता नहीं होती | सभी मनुष्य 
खाते, पीते, जीते और मरते है, कोई सौ वर्ष से कम तो कोई उससे कुछ 
अधिक । फिर इतिहास किसका लिखा जाय ? अमरता किसको प्रदान करने 
का प्रवत्व किया जाय ? जिनकी सभी ग्रन्यियाँ छूट चुकी हे, उनके लिए व्यक्ति- 


१५७ भारतीय दर्शव का उद्भव और विकास 


गत जीवन जैसी वस्तु ही क्या शेष रहती है ? किस वस्तु को वे “अपनी' कहकर 
पुकार सकते है ? अत' भारतीय चिन्तक अपने विचारों में ही अपने को भूल 
गए हैं और काल विल॒प्त होते-होते ( जो ससार का अवध्यम्मावी 
नियम है ) जो कुछ भी शताश या सहस्रांश भारतीय दाशनिक वाह्मय माज 
बच गया हैं वह भारतीय विचार-परम्परा के विशुद्ध विचारात्मक स्वरूप 
को दिखाने में पर्याप्त रूप से अल हैं। भारत की समग्र विचार-धारा विभिन्न 
सोतो में चहती हुई भी, विभिन्न शताब्दियो में अपने बहाव को चदी के समान 
चदलती हुई, एक सामान्य उद्गम से ही निसृत 'हुई है गौर एक ही जरू 
भिन्न-भिन्न प्रवाहों में उसके अन्दर बह रहा है। इसलिए उसके रूम्बे 
ऐतिहासिक विकास में सदा की तरह आज भी एक गहरी अन्विति और 
एकता की भावना गूढ रूप से अनुविद्ध पडी है जिसकी एक कडी भी कही टूटी 
हुई नहीं है और जो एक ही सनातन आदर्श और शासन का स्वाभाविक 
विकास भौर परिणाम है। इस विचार-पद्धति के मूछ उपादानो को हम कुछ 
निश्चिततापूर्वकं जान सकते हे। जौर यह वात हमारे लिए, जो स्वयं 
इस पद्धति के जीवित प्रतिनिधि और स्वाभाविक दायाद है, वडे सन्‍्तोष और 
उत्साह की है । 
भारतीय दर्शन का उदमव और विकास कोई दो-एक शताब्दियो अथवा 
सहसाच्दियो का नही, वह लाखो वर्षो की साघना का परिणाम है । न जाने 
कितनी अज्ञात विचार-प्रणालियाँ इस भूमि पर इकट्ठो 
भारतीय दशेन का हुई हैँ और किस प्रकार उन्होंने यहा की विचार-दिशा 
उद्भव और विकास को प्रभावित किया है, यह सव ठीक रूप से दिखाना 
अत्यन्त कठिन है । ऋतवेदीय युग से पूर्व की सम्यताओं 
का अनुशीलन आज इतिहास के विद्वानू कर रहे हे । अत भारतीय विचार- 
परम्परा कव से चली आा रही है, इसका ऐतिहासिक रूप से ठीक निरूपण हमारे 
वततमान ज्ञान की अवस्था में नहीं हो सकता। फिर वैदिक युग से अनेक स्रोतों 
में बहता हुआ इसका जो बहुगामी और अत्यन्त वेगवान्‌ विकास है, वह तो 
इतिहास के छोटे-छोटे छिद्रो वाले जाल में किसी प्रकार गृहीत किया ही नही जा 
सकता । महाभारत में स्वयं एक स्वतत्र दार्शनिक परम्परा और विकास ही 
निहित है, चौद्ध और जैन दर्शन जैसे प्रभावशाली विचार-शास्त्रो की तो वात 
द्वी क्या ? इसी प्रकार पड़्‌-दर्शन-परम्परा के उद्सव और विकास मौर सामान्यत 
समग्र भारतीय दर्शन के विकास की बात है, जिस पर ऐतिहासिक दृष्टि से 
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हम अभी विचार करेंगे । समग्र भारतीय दर्शन के ऐतिहासिक विकास को दिखाने 
के लिए पहले हम भारत में दाशंनिक प्रवृत्तियो के प्रारम्भ के महत्त्वपूर्ण प्रश्न को 
छेगे और फिर उसके विकास की अप्रतिहत और अविच्छिन्न घारा को । 
भारतीय दर्शन के सहस्नो वर्ष पर्यन्त लम्बे ऐतिहासिक विकास में विभिन्न 
दशेन-प्रणालियो का होना एक अत्यन्त स्वाभाविक बात है और इस समग्र 
विकास को एक समन्‍्वयात्मक तत्त्व से अनु- 
भारत में दाशेनिक भ्रवृत्तियों विद्ध देखना भी निश्चय ही अत्यन्त ही स्वामा- 
के आरम्भ की समस्या-- विक है। किस्तु यह सव जानने से पूर्व हमें यह 
उसके विकास की अग्रतिहत जानना चाहिए कि दर्शन! की उत्पत्ति भारत 
ओर शविच्छिन्न धारा में किस प्रकार और किन उपादानों को लेकर 
हुई और किस प्रकार अथवा किन-किन रूपो 
में उसने विभिन्न भारतीय दर्शनों के रूप में विकास प्राप्त किया । कहने की 
आवश्यकता नही कि इस प्रकार का निरूपण निश्चय ही भारतीय दर्शन के 
स्वरूप, विषय और प्रयोजन पर भी कुछ प्रकाश डालेगा, यद्यपि इसके विषय में 
हम पहले भी वहुत कुछ कह चुके है। दर्शन की उत्पत्ति भारत में किस 
प्रकार हुई अथवा मूल रूप में किन प्रवृत्तियो को लेकर हुई, यह बताना निश्चय 
ही आज बडा कठिन है और इदमित्थ रूप से न तो इसका कोई सनन्‍्तोषजनक 
उत्तर अब तक दिया गया है और न आगे दिया ही जा सकता है। आदि 
पुरुष की तरह आदि विचार भी कव जन्म लेकर प्रथम वार इस जगत्‌ में आया, 
इसे किसी ने नही देखा । को ददर्श प्रथम जायमान'* जैसी विवशता नासदीय 
सूक्‍त की वाणी जिस प्रकार आदि पुरुष के लिए दिखाती है, उसी प्रकार वह 
आदि विचार के लिए भी सुप्रयुक्त हैं। कौन इसे उस विद्वान्‌ ( प्राचीन या 
अर्वाचीन ) से पूछने गया जो इसे जानता था ? सम्मवत मनुष्य भी तो इस 
ससार में विचार के बाद ही आया१ | सकल्‍प का परिणाम ही तो जीव-सुष्टि 
है । उसने कामना को कि मे बहुत होऊँ ।' इस समस्त सृजनके आदि में कामना 
ही तो थी ' काम ही तो था सब से आगे, 'मन का रेतस्‌' ओर 'प्रथम' तत्त्व९ | 
(१) की ददश प्रय्त जायधानमस्यन्वन्तं यदनस्था विभति। भूम्या असुरत्ृगात्मा 
कब स्वित्को विद्वासमुपगात्‌ प्रष्टुमेतत्‌ । ऋ० राशाश्ड 
(२) को अद्वा वेद क इह प्रवोचत्‌ कुत आजाता कुत इय' विसृष्टिः मर्वाग्देवा 
अस्य विसजंनेनाया को वेद यत् आवभूव । ऋ० १०१२९६ 
(३) कामस्तदग्रें समवर्तताधि सनप्तो रेत. प्रथम यदासोत्‌ । ऋग्वेद । 


श्प्९ भारत में दार्शनिक प्रवृत्तियों के मारम्भ को समस्या-- 


यह 'प्रथम', मन का रेतस्‌” अन्ततः काम, सकल्प और विचार को छोडकर 
और क्या है ? “मन से भी पूर्व जाने वाला क्या कोई और धर्म है ? 
अध्यवसाय' या (ुद्धि' से भी प्रथम क्या कोई अन्य प्रकृति का परिणाम है ? 
समग्र चराचर जगत्‌ में, समष्टि और व्यष्टि रूप में, समी आध्यात्मिक और 
भौतिक विकारो में, क्या इससे भी अधिक कोई 'महान्‌' है । सम्पूर्ण सुष्ठि एक 
सकलप का ही तो परिणाम अथवा विजूम्भण हुँ, विज्ञप्ति मात्र” की सिद्धि 
है। सभी तो मनोमय है, वोष रूप है, वाहय भोतिक पदार्थ भी तो अन्त करणस्थ 
वृत्तियो के प्रतिविम्ब ही हे, तो फिर मनृष्य इस विचार के आदि को क्या 
जानेगा ? सुष्टि के आदि में शब्दरूप ब्रह्म ही तो प्रथम अवस्थित था और शब्द, 
अर्थ या विचार के विवर्त को छोड़कर और क्‍या हैँ ? मनुष्य जो स्वय विचार 
की एक प्रत्तिकृति है, उसके आदि को किस प्रकार जान सकेगा ? ऐसा करते- 
करते अन्तत' उसे अवश्यम्भावी अनवस्था में ही तो पड़ना पडेगा। किन्तु इतनी 
गहराई में उत्तरने की यहाँ आवश्यकता नहीं | हमें तो केवरू स्थूछ रूप से 
अथवा ऐतिहासिक रूप से भारतीय दाशंनिक विचार के प्रारम्म पर ही विचार 
करना है, ताकि उसके विकास स्वरूप उत्पन्न विभिन्न भारतीय दर्शन- 
प्रणालियों की सगति हम लगा सके और उनके पारस्परिक सम्वन्ध को कुछ 
अधिक सुनिश्चितता के साथ देख सकें | इस विषय में हमें पहले ही यह कह 
देना चाहिये कि जमी तक प्राय. अन्ध-वेणु-परम्परा ही इस सम्बन्ध मे हमारा 
एक मात्र सहारा रही है । और आज भी आधुनिक गवेषको के प्रज्ञानो ने इस 
विषय में हमें किसी विशेष प्रकाश में पहुँचा दिया हो, ऐसा हम उनके 
अनेक वातो में प्रशसक होते हुए भी सम्भवत नहीं कह सकते। प्रत्यत उन्होंने 
कही तो अन्धकार को हटाने के प्रयत्न में हमें और भी अधिक भअन्धन्तम ' लोक 
में डाल दिया है । अभी तक प्राय अनुश्ुति के आधार पर हम वेद को अपने 
सब भोतिक और आध्यात्मिक विचारो का प्रथम उद्गम-स्थान सानते थे जौर 
उसी से सव प्रकार के ज्ञान की सिद्धि भी करते थे, किन्तु आधुनिक ऐतिहासिक 
अध्ययन ने स्वयं वेद में, प्रधानतया ऋग्वेद में, ज्ञान के विभिन्न स्तरों का अनु- 
मापन कर काल-क्रम से उतका समय भी निश्चित कर दिया है और विकास- 
घाद के सिद्धान्त के आधार पर ज्ञान के विभिन्न स्तरो का निरूपण भी किया हैँ । 

जिन आधुनिक विद्वानों ने मारतीय दर्शन के आरम्भ के प्रशनन को विकासवाद 
के सहारे समझने का प्रयत्त किया है अथवा जिन्‍्होने तुलनात्मक दृष्टि से 

भारतीय दर्शन के उद्भव जोर विकास की परम्परा का साम्य यूनानी दर्शन के 
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साथ दिखाकर उसे सुरूफ़ाने और एक व्यवस्थित रूप देने का प्रयत्न किया है, 
उन्होने समस्या को और भी अधिक जटिल गौर सझ्यमपूर्ण वना दिया है । किन्तु 
इसका तात्पयं यह नहीं कि भारतीय विचार-पद्धति विकास की एक शइखला 
का अनुगमन नही करती अथवा अपनी प्रारम्भिक अवस्था में यूनान के दर्शन 
के साथ उसका साम्य नहीं दिखाया जा सकता । वास्तव में किस आदि युग 
में भारत सर्वप्रथम अध्यात्म-चिन्तन में प्रवृत्त हुआ अथवा किन पुराण मह- 
षियो ने उसकी दाशंनिक परम्परा का प्रवर्तत किया, ये बातें आज निरचय- 
पूर्वक बताई ही नही जा सकती । मानवीय मस्तिष्क की सशयात्मिका अथबा 
जिज्ञासात्मिका' वृत्ति के रूप में दर्शन एक शाहवतकालीन शास्त्र है 
आऔर इसलिए आरम्म की गपेक्षा से रहित है*, किन्तु ज्ञान की एक 
विशेष शाखा के रूप में अथवा विचार की एक विद्येष पद्धति के रूप में उसका 
आरम्भ अवश्य दिखाया जा सकता है। अत्यन्त सररूू और प्रारम्मिक मनुष्य 
समाज में भी, मानवीय जाति के उस शुझ्नप्रमात-काल में भी, जब कि समाज- 
सस्थान विलकुल सादा था, भूख, इच्छा और जरा की समसस्‍्याएँ तो रही 
ही होगी, मृत्यु ने, जो निश्चय ही किसी एक मनुष्य, अथवा ग्राम अथवा 
देश अथवा किसी युग विशेष का ही धर्म नही है, अवश्य ही उन्हे सताया ही 
होगा । वियोग के थपेडे उन पर पडे ही होगे, चिन्ता उन्हें व्यापी ही होगी, 
काल ने उन्हे खाया होगा, काम ने उन्हें बौराया ही होगा ! तो क्या जिस प्रकार 
उन्होने अपने वाहय वातावरण के प्रति सफल प्रतिक्रिया कर उस पर विजय 
प्राप्त की होगी, उसी प्रकार इन समस्याओं को भी सुलकाने का क्‍या कोई 
भ्रयत्त उन्होने नहीं किया होगा ? क्‍या उन्हें किसी आगे आनेवाली विकास की 
अवस्था के लिए ही छोड दिया होगा, अथवा उन्होने जो प्रारम्भिक काल में 
एतत्सम्वन्धी विचार किया होगा वह निएचय रूप से क्‍या न्यून कोटि का ही 
रहा होगा और उसके वाद का आवद्यक रूप से उच्च कोटि का ही । यदि 
(१) “?080ए77 88 8 व07र/णगाहु 9700688 0 06 शपश्य 
ग्रगात 38. छध्णाओ 28 8 89०७8 0 शा०ताहाफ 76 

॥898 78 9 ७९०गगए8. येणीमाघव वाडुआ . प्री बुद्धिस्टिफ 
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.00896830797 , राधघाकृष्नव्‌ : इण्डियन फिलाँसफी, जिल्द दूसरी, 
पुष्ठ २२ 


॥॥ 


१६१ भारत में दार्शनिक प्रवत्तियों के आरंभ फी समस्या 


ऐसा ही होता तो एक अज्ञात पू्वंकाल में ही आविर्मूत वैदिक प्रशात को सर्वोच्च 
ज्ञान मानने का भारतीय परम्परा के पास, जिसमें शकर जैसे विचारक सम्मिलित 
हैं, कारण ही क्या है ? निदचय ही भोतिक विज्ञान के विषय में तो सम्मवतः 
ऐसा कहा भी जा सकता है, किन्तु अध्यात्म-चिन्तन में और विशेषतः भारतीय 
अध्यात्म-चिस्तन की परम्परा में तो उसके अस्पष्ट होते के कारण सम्भवत्त ऐसा 
कहना सम्यकू विचार के अनुकूल नही होगा। यदि न्यायभाष्यकार औौर वाच- 
स्पति मिश्र के अनुसार 'सशय' अथवा जिज्ञासा को लेकर ही दार्शनिक 
गवेषणा चलती हैं और किसी प्रयोजन की सिद्धि में ही उसका पर्यवसान होता हैं" 
तो निश्चय ही हम कह सकते हैं कि भारत के सुदीर्घ इतिहास में ऐसा कोई 
युग नही है जिसमें उसके निवासियों के चित्त में प्रकृति, परमेश्वर और जीवन 
सम्बन्धी समस्याएँ उद्भूत न हुई हो और इनपर उन्होने विचार न किया हो। 
“मे क्‍या हैं ?”, "यह जगत्‌ क्‍या है ?”, “इस जगत्‌ की उत्पत्ति कहा से होती 
है ? ”,“किसमें इसका अधिवास है ? ”, “किसमें मत्त में यह विलीन होता है २”, 
“जीवन का चरम लक्ष्य क्या है ?” दुख का कारण क्‍या हूँ ?” “दुख के निरोध 
का मार्ग क्या हैं १” आदि प्रश्न ऐसे हे जिन पर भारतीय ऋषियो ने अत्यन्त 
प्राचीन काल में ही विचार करना आरम्म कर दिया था| इच्दध के उत ऋष्वे- 
दीय उपासको ने स्वय उसके अस्तित्व के विषय में ही सन्देह प्रकट किया थार । 
सृष्टि के विषय में उनका यदि वा दघे यदि वा न' ऐसा गम्भीर जिज्ञासात्मक 
विकल्प था ही मौर स्वय जगप्तियन्ता के भी ससार के सभी रहस्यो को 
जानने के विषय में उन मनीषियो के मस्तिष्क में 'सो अग वेद यदि वा न वेद' 
जैसे महनीय साहसिक विचार की सम्भावना भी थी। ससार के प्राचीन- 
तम ग्रन्थ ऋग्वेद में ही हम ऋषियों को सृष्टि के विषय में जिज्ञासा करते 
देखते हे प्रथम उत्पन्न हुए को किसने देखा है जब अरूपवान्‌ ने रुपवान्‌ को 
घारण किया ? जगत्‌ का जीवन, रुघिर और जात्मा कहाँ था ? कौन इसे उस 
विद्वान्‌ से पूछवे गया जो इसे जानता था ? पुन कौन निद्चयपूर्वक जानता है, 
कौन निश्चयपूर्वक हमें यह बतायेगा कि कहा से हम उत्पन्न हुए है और कहा 
से यह सृष्टि ? देवतागण तो स्वय इस सृष्टि के सृजन के बाद उत्तन्न हुए 





(१) देखिए प्रथम प्रकरण में भारतीय दर्शन में बुद्धिवाद जौर अध्यात्मवाद' 
पर विचार 


(२) य॑ समा पृष्ठन्ति कह सेति घोरमुतेमाहु्न षो मस्तीत्येचन्‌ । 
बौ० ११ 


छ 
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है, फिर वे कैसे जान सकते हे कि यह सुंष्टि कहाँ से आईं ?१ क्योकि न वहा 
असत्‌ था और न सत्‌, न पवत था और न आकाश जो ऊपर स्थित है ? क्‍या 
यह घारण किए हुए था ? किसकी यह शरण में था ? क्‍या वहा जल था गहन 
ओऔर गम्भीर” ?९ “जहा से यह सृष्टि आई है, उसमें इसे घारण किया अथवा 
नही ? सम्भवत जो परम व्योम में है, वही इसका अध्यक्ष है। वही इसे जानता 
है और कदाचित्‌ वह भी इसे जानता नही है !!१ 'ये तारे ऊंचे पर रक्‍्खे हुए 
रात में दिखाई पडते हे, दिन में कहा चले गए ? वरुण के कार्य आइचर्यमय और 
बुद्धि से परे हे। रात में चमकता हुआ चन्द्रमा निकलता है”।१ इतना ही नही, 
हम ऋग्वेद में ऋषियों को जीवन-सत्ता के विषय में भी कभी-कभी ऐसे गम्भीर 
और महनीय विचार करते देखते हे जो आज इतने दार्शनिक विकास के बाद 
भी हमारे लिए सर्वेथा नवीन है । “कवियों ने अपने हृदय में सत्‌ के वन्धन को 
असत्‌ में देखा १ । “विना वायूं के वह अप॑नी शक्ति से श्वास ले रहा था और 
उसके अतिरिक्त कुछ नहीं था” ।$ फिर वरुण की उपासनाओं में जो विश द्ध 
भक्ति का नैसग्रिक तत्व, पाप से व्यथित चित्त की आकूुलता और प्रायश्चित्त 
की अद्भुत जलन और पुण्य और पाप की स्पष्ट अनुभूति तथा मनुष्य और 
देवो के प्रति मैत्री भावना के जो उद्गार मरे पडे है, वे भारतीय दार्शनिक 
विकास के प्रत्येक विद्यार्थी के लिए अत्यन्त आदचर्य की वस्तु हे। ऋग्दर्शन' 


(१) को अद्धा वेंद क इह प्रवोचत्‌ कुत आजाता फुत इथं विसूष्टि. । 
अर्वा्दिवा अस्य विसजेनेनाथा को वेद यत आवभूव । 
ऋण १०१२९६ 
(२) नासदातीन्नो सदासीत्तदानों नासीद्रजों नो व्योमा परो यत्‌। 
किमावरीव. फुह कस्य छार्मन अम्भ. किसासीदुगहने गभीरमस्‌ । 
ऋट० १०१२९॥१ 
(३) हप॑ विसुष्टियंत आवभूव यदि वा द्घे यदि वा न । यो अस्याध्यक्ष- 
परमे व्योमन्‌ सो अंग वेद यवि वा न बेद। ऋ० १०१२९७ 
(४) अमी च ऋक्षा निहिततास उच्चा. नकक्‍त ददुश फुहचिद्दियेयु:॥ अदव्यानि 
वरणस्प ब्रतानि विचाकशत्‌ चनद्धमा नक्तमेति | ऋ० १२२ 
(५) सतो वन्चुमसति निरविन्दन्‌ हृदि प्रतीब्या कबयो सनीषा । 
कण १०१२९४ 
६६) आनोदवा् स्ववया तदेक तस्माद्वग्नन्यक्षपर... किचनास । 
ऋछ० १०१२९२ 


श्द्रे सारत में दाशनिक प्रदत्तियों के आरम्म की समस्या 


का विवेचन ही वास्तव में इनकी व्याख्या की उपयुक्त स्थान हो सकता है, पर 
यहाँ उनके उद्धरण से हम विरत नहीं हो सकते । हैं मगवन्‌ वरूण ! कौन सा वह 
महान्‌ अपराध मुझसे वन पडा है, जिससे तुम अपने मित्र उपासके मुझको मारना 
चाहते हो । हे दुर्दभ, तेजस्विन्‌ वरुण ! उस पाप को मूंके बताओ जिससे में 
उसका प्रायश्चित्त करके तिष्पाप होकर शीघ्र ही स्तुतियों के द्वारा आपकी 
उपासना करूँ” ९ “हे भगवेन्‌ वरुण ! मेरा वह जावकर किया हुआ पाप-प्रवृत्ति 
में कारण न था ! भगवंन्‌ ! वह देवगति ही थी। वह ॒प्रमादकारिंणी सुरा ही 
थी! अनथं हेतु  ष ही था! वह चूत का सावन अक्ष था! मेरा जज्ञान थापे ।” 
“है बरुण ! आपके लिए की हुई यह मेरी स्तुति आपके हृदय में अच्छी तरह से 
प्रवेश करे । हमारे योग और क्षेम में उपद्रदों का शमन हो ओर हे देवो ! 
हमारी सदा शान्ति से रक्षा करो” १ “हे राजन्‌ वरुण ! मिट्टी से निरसित गृह 
में में प्रवेश न करूँ ! हे शोमन घन वरुण ! मुझ पर दया करो, मुझ -पर कृपा 
करो | हे आयुधवन्‌ वरुण ! से तुम्हारे भय से उसी प्रकार हिल रहा हूँ जिस 
प्रकार वायु से कम्पित मेघ । हे सुधघन ! दया करो, हे वरुण ! दया करो! । जल के 
बीच में स्थित तुम्हारे उपासक मुझको तृषा ने सताया। हे वरुण ! मुझ पर 
दया करो ! मुझ पर कृपा करो ! है देव ! हम मनुष्य ही तो हे, इसलिए यदि कुछ 
द्रोह भी हम देवो के प्रति करें, तो हे देव ! उंस पाप के कारण तुम हमीरा 
विनाश मत करो ॥ ९ इस प्रकार हम देखते हैं कि ऋग्वेद के काल में ही ऋषियों 
को जीवन की समस्याएँ उद्देलित करने लगी थी और यद्यपि वाहरी रूप से देखने 
पर वे इन्द्र वदणादि देवो की उपासना में ही विशेषत सलूग्त थे, किलु फिर भी 
अत्यन्त प्राचीन काल में ही वे विश्वे देवास” की कल्पना कर चुके थे, यह देख 
चुके थे कि जो भी भूत और भविष्यत्‌ है, वह सव पुरुष ही है और वहीं अमृतत्व 
(१) फिसाग आस वरुण ज्येष्ठ वत्स्तोतारं जिवाससि सखावप्‌ । प्र तस्में वोचो 
दूलभ स्वषावोधव त्वानेना नमता तुर इयाम्‌ । ऋ० छा८द्दार्ड 
(२) न स स्वो दक्षो बदग घाति. सा सुरा मन्युदिभीदको अखित्ति. । 
ऋण ७८६९६ 
(३) आय स ठुन्धं वदण स्वसावो हूदि स्तोम उपंश्चितदिचदस्तु । शी न. क्षेसे. . 
स्वस्तिनिः सदा न. | ऋण छा७८६८ 
(४) मोषु वदण सृन्मद्य गृई राजमहुं गसम्‌ । मृला सुक्षेत्र मुरुय. . . . . पेदेमि 
प्रस्फुरक्षिव दुति ने ध्मातो अव्रिव.। मूक्तां सुर्त्र मुर्लुयां । ऋँ० ७८६ 
(५) %&० ७१८६ 
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फा स्वामी भी है । एफ होते हुए की अनेक प्रकार से उसकी कल्पना करते हे, 
और इतना ही नहीं वे उस हिरण्यगर्म के विषय में भी गवेषणा कर चुके थे, 
जो सब का आदि फारण है, समस्त भूतवर्ग का अद्वितीय पति हैं ओर जो 
पुथिवी और आकाश फो घारण किए हुए है । वरुण को उस दुघंरष विष्वव्यापी 
नियम के रक्षक के रूप में उन्होंने उपासना का विषय बनाया, था जिसे उन्होने 
ऋत' की सज्ञा दी थी गौर जो सभी भौतिक और नैतिक क्षेत्रों में प्रकृति के 
अपरिवर्तेनशील नियम फा प्रतीक था। ऋषियों की शुद्ध जिश्ञासात्मिका 
घृत्ति का यह एक उदाहरण हूँ कि ऋच्वेद में ही हम इन्द्रादि देवों के विषय में 
कुछ ऋषियो को सन्‍्देह करते पाते हे और सृष्टि के तत्वों की जिज्ञासा करने 
की इस भावना का अन्त ऋग्वेद में नहीं हो जाता, अपितु यजुर्वेद और अथर्व- 
वेद में भी इस प्रकार की दार्शनिक जिज्ञासाओ का प्रवतंन हम पाते हैं। ब्राह्मण- 
ग्रन्थ किस प्रकार सहिताओ के मन्त्रो की यज्ञात्मक और आध्यात्मिक व्याख्याएँ 
करते है, यह हम सक्षेप में जागे देखेंगे। उपनिषदों में तो हम आर्यों की जिज्ञासा- 
त्मिका वृत्ति के क्षेत्र को बहुत विस्तृत और व्यापक रूप में देखते हे और स्थूल 
प्रकृति के सुजन, रक्षण ओर प्रऊूय सम्बन्धी विचारो के क्षेत्र से बहुत आगे बढकर 
वे अत्यन्त सूक्ष्म दाशेनिक मोर जतीत वस्तु विषयक गवेषणा करते दिखाई 
पढते हूं । क्या ब्रह्म कारण हैँ ? हम कहा से उत्पन्न हुए हे और किसके 
द्वारा जीवित रहते हू ? किसमें सप्रतिष्ठित हे ” क्या काल आदि कारण है ? 
अथवा स्वभाव ? अथवा नियति ? अथवा क्या यह सब यदुच्छा मात्र से ही उत्पन्न 
हुआ है ? अथवा भूत ही कारण है, या पुरुष” ? एक दूसरा ऋषि पूछता है, 
“मगवन्‌, किसके जान छेने पर यह सब जान लिया जाता है ?” 'भगवन्‌ ! ये 
प्रजाएँ किससे उत्पन्न होती हूँ ?' यह मन किसके द्वारा प्रेरित होफर अपने 
विषयो में ग्रितता हैं ? किससे प्रयुक्त होकर प्रथम प्राण चलता है ? प्राणी 
किसके द्वारा प्रेरित होकर यह वाणी बोलते हे ? कोन देव चक्षु तथा श्रोत्रो 
को प्रेरित करता है” ” कौन सी वह चैतन्य ज्योति है जो 'वाणी की वाणी है' 
जो भीतर से वाणी का नियमन करती है' । इसी प्रकार एक अन्य ऋषि ने 
जिज्ञासा की है वह यक्ष कोन है जिसके अनुशासन के बिना जातवेदस्‌ 
अग्नि अपने सारे वेग से एक तृण को भी जलाने में समर्थ नही हो सका, मात- 
रिश्वा वायू जिसके विना इशारे के एक तृण भी ग्रहण कर नही सका, जो 
अनित्य पदार्थों में नित्य स्वरूप है, मृत्यु जिसका उपसेचन है, चेतनाशीलो 
का जो चेतन है और अकेला ही अनेको की कामनाओ को जो पूरी करता हैं, 


१६५ उपलिषररों की वाशंनिक जिंज्ासाएँ 


भूत और भविष्यत्‌ का जो स्वामी है, सवका शासक, सवका स्वामी और 
अधिपति है, जिसकी विजय में ही देवताओं ने भी गौरव प्राप्त किया, जो गुहय 
गौर सनातन है, जो पुरुषो में गमन करने वाला, देवतामो में जाने वाला, सत्य 
और जाकाश में जाने चाछा, जल, पुथिवी, यज्ञ और पदंतो से उत्पन्न होने 
वाला तथा सत्यस्वरूप और महान्‌ है । वह कौन-सा तत्त्व है जिसके प्रति सव देव 
अपित है और जिसका अतिक्रमण कोई भी नहीं कर सकता ? जो अणु से भी 
अणुत्तर और महान्‌ से मी भहत्तर है। जो अज, नित्य, शाइवत है। जो विना 
नेत्र वाला होकर भी देखता है, विना कान वाला होकर भी सुनता हूँ । ऐसा वह 
कौन सा यक्ष है ? आध्यात्मिक जिज्ञासा के उपसहार को लिये हुंए ऋषि ने 
पूछा है, “में आपसे उसके विषय में पूछता हूँ कि वह पुरुष कहा है ?” जो 
जानने वालों का विना जाना हुआ है और न जानने वालो का जाना हुआ हैं, 
तथा जो धर्म से पृथक्‌, अधमं से पृथक तथा इस सम्पूर्ण कार्यंकारणरूप प्रंपच से 
पृथक्‌ है और जो भूत एवं भविष्यत्‌ से भी पृथक्‌ हैँ, ऐसा आप जिसे देखते है 
उसे सुझ से कहिए' । कौन सी वह ब्रह्मवियया है जिससे उस सत्य और अक्षय 
पुरुष का ज्ञान होता है? जिससे विना सुना सुनां हुआ, बिना सोचा 
सोचा हुआ और विना जाना जाना हुआ होता है” । “भगवन्‌, इस पुरुष 
में कौन सोती है, कोन इसमें जायती हैँ ”? कौन देव स्वप्नो को देखता है? 
किसे यह स्वप्न अनुभव होता हूँ ? किसमें ये सव प्रतिष्ठित है ? 'किसके उत्कमण 
फरने पर में भी उत्कमण कर जाऊँगा और किसके स्थित रहने पर में भी स्थित 
रहेगा ? हे भगवन्‌, इस प्रजा को कितने देवता धारण करते हे ? इनमें से कौन 
इसे प्रकाशित करते हे ” कौन उनमें सर्वेश्रेष्ठ हैं' ? 'भगवन्‌, यह प्राण कहा से 
उत्पन्न होता है ? किस प्रकार इस शरीर में यह भाता है? अपना विभाग 
करके किस प्रकार यह स्थित होता हैं ? फिर किस कारण से यह शरीर से उत्क- 
मण करता हूँ मौर किस प्रकार बाहथ एवं आस्यन्तर शरीर को घारण करता 
है ?” “भगवन्‌ ! मेने सूना है कि आत्मज्ञानी पुरुष शोक को पार कर जांता 
हु। सो हे मगवन्‌ ! में शोक करता हूं, ऐसे मुझे आप शोक से पार कीजिए ।" 
इस प्रकार की अनेक महनीय जिज्ञासाएँ उपनिषत्काल में की गई और उनके 
प्रमावशांली उत्तर भी सत्य के देखने वालो के द्वारा दिये गए जो ऑऔपनिपंद 
दश्शन के रूप में आज हमारे लिये विद्यमान हे । यह सव विचार-परम्परा भगवान्‌ 
बुद्ध के आविर्भाव से पूर्व की हैँ, यह हमें स्मरण रखना चाहिए । उपनिषदी के 
चाद भी भारतीय दर्शन की परम्परा निरन्तर रूप से चलती रही । वौद्ध 
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भौर जैन दर्घ॑नो की पृष्ठमूमि को सहस्नो वर्ष पूर्व के दार्शनिक विकास ने निश्चित 
किया है,/ ज़िसमें चैदिक दर्शन का प्रमुख माग है। सहामारत-काल की कान्ति- 
कारी विचार-पद्धति कुछ-कुछ उन्ही सन्देहशील प्रवृत्तियों की प्रतिक्रिया को 
प्रकट करती है जो भगवान्‌ सम्यक्‌ सम्बुद्ध के आविर्भाव के समय भारतीय 
बातावरण में उपस्थित थी। पड़्दर्ंनो में से प्राय सभी में बौद्ध दर्शन-विषयक 
समीक्षा और खण्डन ( विज्ञेषत क्षणिकवाद आदि को लेकर ) भिलते हें, 
अत उनको वुद्ध-काल से वाद की रचनाएँ मानने की ओर भ्रवृत्ति हो 
सकती है। परन्तु इन दर्शनो का आविर्भाव सम्मवत बुद्ध के काल से कुछ 
पूर्व ही हुआ और उनमें निहित परम्पराएँ सम्भवत प्राग्बुद्धकलीन हे । 
क्षणिकवाद, विज्ञानवाद और शून्यवाद आदि बोद्ध विचार-घाराग्रो के कुछ-कुछ 
समान अभिपष्नाय वाले सिद्धान्तो का षड़्दर्शन-परम्परा में उल्लिखित होना बौद्ध 
आचा्यूों के काल से बहुत पहले का भी हो सकता है और चूकि भारतीय 
समीक्षकों की दृष्टि कसी व्यक्ति प्रधान न होकर विचार-प्रघान ही थी, 
अत इस विषय में निश्चय रूप से कुछ कहा भी नही जा सकता। कूछ भी हो, 
षड़्दशेनो में से प्रत्येक दर्शन एक-न-एक विशेष जिज्ञासा को लेकर ही 
प्रवृत्त हुआ है और यह प्रवृत्ति भारतीय विचार-मण्डल में कभी लुप्त नहीं 
हुई हैं । भारतीय दर्शन की एक अविच्छिन्न धारा हमें मिलती है, उसकी 
विचार मन्दाकिनी छा प्रवाह कभी पूर्णतया समाप्त नही होता, मनन्‍्द चाहे वह 
भले ही कितना हो गया हो । बौद्ध आचार्यों की महान्‌ वाद-परम्परा के फलस्वरूप 
इसका भ्रवाह एक समय तो अत्यन्त वेगवान्‌ भ्री हो गया था और एक वाढ़ 
की भी आह्का होने लूगी थी। किन्तु फिर आय सनातन शाप्तन रूपी महासागर 
में उसका अन्तर्माव हो गया । यहीं बौद्ध धर्म अपने नाम रूप को छोडकर थार्ये- 
धर्म-विवय में समा गया जिसका वह एक रूप था। भारत का दाशेतिक विकास 
तो भागे भी चलता रहा, परच्तु तर्क और न्याय के क्षेत्र में बौद्ध और वैदिक 
परम्परा के आचार्यों ने ज़िस महान्‌ वाद-परम्परा का प्रवर्तत किया था उसकी 
समाप्ति हो गई, जिसके विषय में विद्दद रूप से आगे हम यथा स्थान कहेगे । 
परन्तु तक और न्याय का विकास बौद्ध-दर्शन-पारा का प्रकृत रूप नहीं है । 
इससे मी अधिक गम्भीर जौर अपनी आश्वासनकारी शक्ित में अद्वितीय बोद 
घमं॑ को वह विशाल साधना-सम्पत्ति है जो वुद्ध-बचनो के रूप में हमें 
मिली है। यही उसकी प्रकृत देन है। भगवान्‌ बुद्ध भारतीग्र 
दर्शन के एक अन्यतम्र ऋषि और शास्ता हे और ज्ननके दरशन को समग्र 


१६७ भारतीय दर्शन के ऐतिहासिक विकास क्रे मुख्य यू ग--- 


भारतीय दर्शन की पृष्ठमूमि में समझने के लिए हमें समग्र भारतीय 
दर्शनों के सक्षिप्त उद्गम और विकास पर ऐतिहासिक दृष्दि से 
एक सक्षिप्त विहयम दृष्टि डारूना आवश्यक है।तमी हम वैज्ञानिक 
पद्धति पर बौद्ध दर्शन तथा अन्य भारतीय दर्शनों के पारस्परिक 
सम्बन्ध का एक यथासम्भव पूर्ण चित्र उपस्थित कर सकेंगे जो भारतीय 
साधना को उसकी समग्रता में समझने के लिये अत्यन्त आवश्यक 
सिद्ध होगा । 
भारतीय दर्णन का ऐतिहासिक विकास एक पूर्णतया मज्ञात युग से लेकर 
भाज तक पौला हुआ है। उसमें नाना सस्कृतियों और नाना युगो की साधनामों 
और विचार-घारामो का समावेश हुआ है । उन 
भारतीय दशेन के सब का याथातथ्य रूप से विभागीकरण करना 
ऐतिहासिक विकास के अत्यस्त कठिन काम है | फिर भी सुविधा और 
मुख्य युग और उनकी सुव्यवस्था के लिए भारतीय दर्शन के आज तक के 
पअतिनिधि विचार-घाराए' ऐतिहासिक विकास को हम प्राय, छह क्रमिक युगो 
में विभकक्‍त कर सकते हे (प्रथम वैदिक अथवा 
प्रतिष्ठान युग है, जिसमें मनन, ब्राह्मण और उपनिषदों में निहित दर्शन- 
परम्पराएँ सम्मिलित है। द्वितीय युग पुराणेतिहास भथवा महाकाव्यों का है। 
इन ग्रन्थों में उत्तर-वेदिकृ-कालीन दर्शन का कक विकास सन्निद्दित हैं । चार्वाक, 
जैन, बौद्ध और गीता-दर्शन इसी युग के अच्तग्रंत बाते है । तृतीय युग सूत्र 
अथवा पषड़ददधन-युग है, जिसमें न्याय, वैशेषिक, साख्य, योग, पूर्वमीमासा 
ओर उत्तर मीमासा अथवा वेदान्त दर्शनों के मूल सूत्रों का प्रणयन 
हुआ । चतुर्थ युग वृत्ति अथवा भाष्य और टीकाओ का यूग है। 
इसमें षड्दर्शत-परम्परा का वृत्तियो, भाष्यो और टीकाओं के द्वारा विवेचन 
खौर विवरण उपस्थित किया गया। पाँचवाँ युग मध्ययुगीन दर्शन अथवा 
भक्ति-परम्परा का है, जिसमें दक्षिणापथ में वेदान्त-भावित वैष्णव घम्मे, उत्तरी 
भारत में सन्‍्तमत और सगुण मतवाद एव बग देश में प्रेमोल्लासमयी रसनिष्यन्दिनी ० 
वैष्णव-घारा ( गोडीय वैष्णव घ॒र्मं ) का प्रसार हुआ। इसके वाद भारतीय 
विचार में एक विषम परिस्थिति जाई औौर उसके वाद जाघुनिक भारतीय विचार 
की परिस्थिति है, जिसे हम परीक्षण युग, 'प्रयोगवादी युग', “वैज्ञानिक 
युग, 'सन्देहवादी युग, 'ऋास्तिकारी युग, सक्कान्ति-युग', 'मानवतावादी 
युग, 'अनिश्चिततावादी युग” आदि जिस किसी नाम से पुकार सकते हैं। इस 
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ऐतिहासिक विकास के विषय में कुछ और निवेदन कर इस प्रकरण को हम 
समाप्त करेंगे ) 

वैदिक अथवा प्रतिष्ठान युग के सम्बन्ध में हमें यह स्मरण 'रखमा 
चाहिए कि यह युग बुद्ध से प्राय बहुत पूर्व का है ओर आधुनिक गवेषणा आज 

भी इसके निश्चित काल के सम्बन्ध में कोई 

वैदिक युग--मंत्र, त्राह्यण एक मत स्थिर नही कर सकी है | फिर भी साधा- 
झौर उपनिषदों में रणत . १५०० ईसवी पूर्व से १००० ईस्वी 

सन्चिद्दित दुशन॒ पूर्व तक वैदिक दर्षन का युग हम मान सकते 

है । वैदिक दर्शत सामान्य रूप से अपनी समग्रता 

में प्राग्वौद्धधालीन है, यद्यपि उसके कुछ भश बाद के भी हो सकते हे । वेदिक 
दर्शन में विचार के तीन स्तर हमें मिलते हे, जो क्रश सहिताओ, ब्राह्मण-प्रन्थो 
और उपनिषदो में प्रकाशित हुए हे। इस विषय पर हम बाद में विचार करेंगे । 
स्वय उपनिषदो में, जो दाशंनिक दृष्टि से अत्यन्त महत्वपूर्ण ग्रन्थ हे, विचार के 
अनेक स्तर मिलते हैं । अनेक विचारकों की तरह अनेक युगो की देन होने 
के ये साक्षी है । उपनिषत्साहित्य का कालानुक्रम की दृष्टि से अनेक विद्वानों ने 
वर्गीकरण किया है । उपनिषदो के समग्र साहित्य का कोई एक काल निश्चित 
नही किया जा सकता। उनमें कुछ अत्यन्त प्राचीन है और कछ अर्वाचीन भी, 
अर्थात्‌ कुछ प्राग्वौद्धकालीन और कुछ बुद्ध-काल के बाद की। प्राचीनतम उप- 
निषदें ही दाशंनिक दृष्टि से अत्यन्त महत्वपूर्ण हे।काल-क्रम की दृष्टि से 
उपनिषदो को प्राय. चार भागो में विभकत किया जा सकता है--( १) प्राचीन- 
तम उपनिषदें, जिनमें ईश, छान्दोग्य जौर बृहृदारण्यक उपनिषदें सम्मिलित 
हैँ। इनका काल ७०० ईंसवी पूर्व हैं, अत ये निश्चित रूप से प्राग्वुद्धकालीन 
हैं। (२) द्वितीय कार की उपनिषदें, जिनमें ऐतरेय और तैत्तिरीय उपनिषददें 
सम्मिलित हूँ। इनका काल ६००-५०० ईसवी पूर्व है, अर्थात्‌ ये उपनिषददं बुद्ध- 
पूर्व युग की हें अथवा उनके प्राय समसामयिक । (३) तृतीय काल की उप- 
निपदें, जिनका कार ५००-४०० ई० पूर्व हुँ और जिनमें प्रइन, केन, कंठ 
मुण्डक और माण्डूक्य उपनिपदें सम्मिलित है । (४) चतुर्थ काल की उपनिषें 
जिनका काल २००-१०० ईसवी पूर्व है । इनमें कौषीतकि, मैत्री और श्वेता- 
श्वतर, ये तीन उपनिपदें सम्मिलित हें । कछ मिलाकर ये तेरह उपनिषदें ही 
प्राचीन मानी गई हे । वोद्ध दर्शन का इन उपनिषदो के साथ सम्बन्ध-विवेचन 
भारतीय द्श्नत का एक अत्यन्त मनोज्च और उपयोगी विषय है । 


१६९ सूत्र अथवा पड्दर्शन-युग--- 


धदैदिक दर्शन के बाद हम विचार के एक ऐसे युग में प्रवेश करते हे जिसमें 
'बेद की परम्परा के विरुद्ध विद्रोह का स्वर सुनाई देने छगता है और मनुष्यो 
के चिचार में स्ंत्र ही एक ऋास्ति दिखाई पडती 
पुराणेतिहास अथवा मद्दया- है ।इस युग के समस्त साहित्य औौर दर्शन में 
काव्ययुगीन (उत्तर वैदिक- यह प्रवृत्ति भी प्रकार देखी जा सकती है । 
काज्षीन) दुश ने--चाबोक उपविषदो में ही हम वेदिक कर्मकाण्ड के प्रति 
जैन, वौद्ध और गीता द्शेन एक विरोघ की घ्वनि सुनते है, जो वाद में जैन 
हे और बौद्ध दर्शनों में अधिक प्रखरहो उठती हू 
महाभारत, जिसे हम भारतीय दार्शनिक नय का विश्वकोश कह सकते हे, इन सब 
प्रवृत्तियों का प्रतीक माना जा सकता है। वह 'द्वापर युग की देन हैँ । द्वापर' 
शब्द ही द्विधा का, सन्देहवाद का, प्रतीक है । विभिन्न विचार-पद्धतियों 
को एक समन्वयात्मक सूत्र में वाँघकर उनमें मानवीय कल्याण की भावना का 
सञ्चार करने का प्रयत्न करने वाली गीता, जो महाभारत का ही एक अग 
है, इसी यूग की पृष्ठभूमि पर आधारित हूँ । चार्वाकादि नास्तिकवादी 
परम्पराएँ भी इस युग॒ में पुष्पित और पल्‍लवित हुई और महाभारत के समान 
आदि बोद्ध दर्शन में मी इनका बडा सोपपत्तिक प्रत्यास्यान किया गया हूँ। यह 
युग अपनी विविधता ओर कऋान्तिकारी प्रवृत्ति के कारण भारतीय विचार 
के इतिहास में अत्यन्त महत्त्वपूर्ण है । इस युग की सीमाएँ डा० राघाकृष्णन्‌ 
के भतानूसार ६०० ई० पूर्व से २०० ईस्वी तक है ।१ हम चाहे तो दो एक 
शताब्दी इधर-ठघर कर सकते हे। वस्तुत दर्शन के इतिहास में हम विचार 
की नापते हू, देश और काल्‍छ को नहीं। छत कालू-सम्बन्धी विभेद अकिड्चचित्कर 

है। हाँ, हमें दर्शन की सामाजिक पृष्ठभूमि को अवश्य समझ लेना चाहिये । 
पूर्वोक्त वेदिक और महाकाव्ययुगीन साहित्य में दाशंनिक समस्याओं के 
व्यवस्थित समाघान उपरूब्ध नही होते | उपनिषदें, गीता और भगवान्‌ बुद्ध 
सिद्धान्तवादियों की तरह नही वल्कि अनुभव- 
सूत्र अथवा षड़्द्शैत-युग सम्पन्न महात्माओं की तरह अपने उपदेशो का 
( न्याय, वैशेषिक सांख्य, प्रस्यापन करते हे। किन्तु पड्दर्शनकार अपने 
योग, पूर्वमीसांसा और विषय का उपन्यास एक विशेष जिज्ञासा को 
वेदान्त दर्शन ) लेकर, एक विशेष साधन सम्पत्ति को अपनी 
-.. विद्येष प्रमाण यरम्परा से सम्पादित कर, अपने 

(१) इणष्डियन फिलांसफी, जिल्द पहुली, पृष्ठ पूछ. । 
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है । पातञ्जल योग विशेषत एक साधना-पद्धति है जिसमें अनेक प्रचलित 
साधनाओ का समनन्‍वय-साधन किया गया है । इस दर्शन की तात्विक परिस्थिति 
बिलकुल साख्य के सदुश ही होने के कारण स्वतन्न रूप से सेद्धान्तिक पक्ष 
में इसके विकास की कोई परम्परा दिखाई नही पडती । योग-सूत्रो पर व्यास 
भाष्य (पाँचवी छाताब्दी ईसवी) एक महत्त्वपूर्ण रचना है । मीमासा दर्शन का 
इतिहास अत्यन्त विशाल है और इसके भी विकास की दो अवस्थाएँ दिखाई पडती 
है, यथा प्राचीन मीमासा और नवीन सेह्वर मीमासा' । मीमासा का शवर- 
भाष्य, भाष्य-साहित्य में सबसे प्राचीन रचना मानी जाती है । मीमासक 
आचार्यों की परम्परा में ही आचाय॑ कुमारिल हुए जिनकी दो रचनाएँ इलोक 
वातिक' और तन्त्रवातिक” अत्यन्त प्रसिद्ध हे और जिन्होने बौद्ध धर्म और 
दशेन के सम्बन्ध में बहुत-कुछ भला-बुरा कहा है । किन्तु सवसे अधिक लम्बी 
विकास की परम्परा तो वेदान्त-दर्शन की है । इसका पड्त्चमुखी विकास तो अत्यन्त 
स्पष्ट ही हैं, यथा भगवान्‌ श़कर (आठवी शताब्दी ईसवी ) के द्वारा केवला- 
हैतमयी व्याख्या, भगवान्‌ रामानृज (ग्यारहवी शताब्दी) के द्वारा विशिष्टाद्वत- 
मयी व्याख्या, आचाये वल्लम के द्वारा शुद्धाद्देतमयी व्याख्या, आचाय॑ निम्वाके 
के द्वारा द्वेताहंतमयी व्याख्या और मध्वाचाये के द्वारा दवेतमयी व्याख्या । फिर 
इनमें से भी प्रत्येक की और विशेषत ह्वाकर वेदान्त और रामानुज-वेदान्त की 
विकास-परम्पराएँ हे, जिनका साहित्य अत्यन्त विस्तुत और विज्ञाल है । यहा 
पड्दर्शन के सूत्र ग्रन्थो के प्रधान भाष्यो और भाष्यकारों का नाम से परिगणन 
करना भी अति कठिन है, उनके इतिहास आदि के विषय में तो कहना 
ही क्या ? वेदान्त दर्शन के भाष्यो की गाथा छेड देने से तो प्रसग अत्यन्त बढ़ 
जायगा बौर मूल विषय से हम सम्भवत अछरूग जा पडेंगे । अत यहाँ हमें केवल 
लाक्षणिक दृष्टि से ही यह सव कहना अपेक्षित है । आगे बौद्ध दर्शन के सम्बन्ध 
को जब हम इन दर्शनों के साथ दिखाने का प्रयत्न करेंगे तब इस प्रसग में 
जिन ऐतिहासिक तथ्यों की आवश्यकता होगी उनका निर्देश हम यथा स्थान 
करेंगे । यहा इतना ही कहना पर्याप्त है कि भाष्य और टीकाओ के इस युग 
में ऐसा बहुत अल्प हूँ जिसका सम्बन्ध अनुभूति या जीवन की साधना से हो। 
यहाँ पाण्डित्य की मधिकता हैँ और कही-कही सछानि-जनक पारस्पस्कि गाछी- 
गलौज भी । अयंहीन शव्दाबम्वर भी कही-कही काफी हूँ । फिर भी इस युग 
को यह गीखव प्राप्त हूँ कि उसने श्रीत परम्परा में शकर, रामानुज, वाचस्पति 
मिश्र और श्रीहर्थ जैसे विचारकों तथा वौद्ध परम्परा में नागार्जुन, दिडनाग, 
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धरंकीति, जौर कमलशील जैसे विचारको को जन्म दिया जो व्यास्याकार 
जौर भाष्यकार होते हुए भी युग-प्रवर्तक जाचायं और मौलिक चिच्तक भी थे । 
काऊ-क्रम की दृष्टि से योग वासिष्ठ ( उठी-सातदो शतारूदी ईसवी ) 
यद्यपि इसी युग की रचना है, परन्तु उसकी प्रवृत्ति खण्डन-मप्डन की न होकर 
साधना की है। जतः वह इस यूग फी भ्रवृत्तियो की अपवाद-स्वरूप मानी 
जा सकती हूं। 
मध्ययूगीन भारत में, अर्थात्‌ चौदहवी शताब्दी से लेकर सन्॒हवीं शताब्दी 
तक, भारतीय दर्शनाकाश एक ऐसी सिर्मेछ और नेसगिक ज्योति से दीप्तिमान्‌ 
हुआ जो कई शताब्दियो तक यहा के -निवासियों 
सध्ययुगीन दर्शन अथवा को जाहलछादित करती रही । इस दीप्ति में 'दर्शन' 
भ्क्ति-परंपरा--दृक्षिणु केवल अच्तरनिहिंत है, स्पष्टत. व्यक्त नहीं । 
भारत में वेदान्त-मावित इसका प्रादुर्माव दाशंनिको द्वारा न होकर अनु- 
वैष्णुव धर्म, उत्तर भारत भूति-सम्पन्न कवियों तथा सर्तों के द्वारा हुआ । 
सें सन्‍्त-मत और सगण इसीलिए साधारण जनता तक उनका सन्देश 
सतवाद और बह्च देश में व्यापकरूप से पहुँचा | एक वार फिर दाद्ंनिक 
प्रेमोछ्ासमयी रसनिष्य- यहा कवियो के रूप में प्रकट हुए । वेदिक युग का 
न्दिनी वैष्णव धारा इस दृष्टि से प्रत्यावतंन हुआ । परन्तु वैदिक 
( गौदढीय वैष्णव घ्मं ) युग के इन्द्र और वरुण का स्थान बब राम 
मौर कृष्ण जैसे ऐतिहासिक महापुरुषों ने छे 
लिया था, जिनका विष्णु के मवतार के रूप में इस युग में देवीकरण किया 
गया । जिस परमतत्त्व को बद्वत वेंदान्तियों ने निविशेष' कह कर 
पुकारा था, जिसके विषय में उम्यक्‌ सम्बुद्ध नें मौद साधा था, जिसकी 
सम्यक्‌ गवेषणा जनक जौर पत्तज्जलि जैसे साधक भी नहीं कर सके 
थे, उसी को इस काल के कवि-दाशेनिकों ने तनपूरे पर गाकर, और चग 
पर खटकाकर सर्वत्ताघारण के लिए सुलभ वना दिया। रामानन्द, कवीर, 
दादू, मीरा, यौराग, तुलसी, नरसी मेहता, मीरावाई, सुकुन्दराज, ज्ञानेश्वर, 
नामदेव; एकनाथ, रामदास, तुकाराम, पुरन्दर दास, महीपति आदि 
अनेक महात्माओो का आविर्भाव इस युग॒ में हुआ, जिसके कारण शान्ति और 
आश्वासन की एक लहर समग्र मारतीय हृदय में प्रवेश कर गई जो उस समय 
दासता कौर जातिगत विहेंष से बुरी तरह व्यधित था। इस युग के विचार का 
काव्य जौर दर्शन दोनो ही दृष्टिकोणों से अत्यन्त महत्त्व है | मुस्यत दो 
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धांशाओं में भक्ति की सरिता इस युग में भारत में बही। एकंथी संगुण- 
भक्ति की धारा जो श्रुति-स्मृति-प्रतिपादित मार्ग पर अवलम्बितं थी। दूसरी 
घोौरा निणवांदी सन्‍्ती की थी जो मुख्य बौद्ध साधना की वारिस थी। इसे 
विष॑य कं विस्तुत निरूपण हम आगे यँथांस्थान करेंगे। भौगोंलिक' दृष्टि से 
हमें मध्य॑यूगीन वैष्णव आन्दोलन को तीन मुँझेय भागों में वाँठ सकते है, बर्थात्‌ 
दक्षिण में वेदान्त-मावित वैष्णव धर्म की परम्परा, उत्तरी भारत में सन्त मंत 
और सगुण भक्ति की परम्परा और वगाल में चैतन्य महोगप्रभु के द्वारा प्रव- 
तित प्रेमोल्लासमयी रसनिष्यन्दिती वैष्णव धारा । भक्ति-दशेन यद्यपि 
अपने तात्विक रूप में वैदिंक दर्शन का ही अंनुगामी है, परन्तु महायान बौद्ध 
धर्म के प्रभाव की भी उस पर पूरी छापे है, यह हम जागे देखेंगे । इसी 
प्रकार नारद-सूत्र, शाण्डिल्य-सूत्र, शव, पाड्चरोत्र सम्प्रदाय तथा 
भागवतादि पुराणों में निहित भक्ति की परम्परा ने इस युग के 
भक्ति-साहित्य के विकास में प्रकंँत योग दिया जिंसका उल्लेख हम 
आगे करेंगे। इन्ही सब विकास-घोंराजो के परिणामस्वरूप भक्ति का 
अजत्न प्रवाह लछोक-घर्म के रूप में मध्य-युग में बहा । समग्र भारंत-व्यापी यह 
आन्दोलन आज भी भारतीय हृदय में अपना प्रभाव ज॑माए हुए है और आधुनिक 
सन्देहवादी युग में रहते हुए भी भारतीय जनता अपनी आध्यात्मिक शान्ति और 
प्रेरणा मध्ययुगीन इस आन्दोलन से हीं ग्रहण करती हूँ और. यंही यहा की 
निन्‍्यानवे प्रतिशत जनता के दुख के क्षणो में आइवासन का एकमात्र तत्व 
है । भक्ति दर्शन भारतोय दर्शन के भावनात्मक स्वरूप का पर्यवसान है 
भर भारतीय विचार सावना की एक्र अंपूर्व देन है । 
भव्ति दर्शन के बाद हम आधुनिक युग में पदापंण करते हे, जो, पश्चिमी 
जातियो के, विशेषत. अग्नेजो के, भारत में पदार्पण से प्रारम्म होता है। आध्या- 
त्मिकता और भौतिकता का संघर्ष इस युग की 
आधुनिक भारतीय॑ एक विशेषता है । महाभारत-काल की क्रान्तिमयता 
विचार की परिस्थिति का एक अद्भुत प्रत्यावर्तन हमारे देश में आधुनिक 
युग में हुआ है । हमारे पुराने विश्वास इस युग में 
ढहने छगे हें कौर नवीन जीवन-दर्शन का अभी उदय नही हुआ है । इसलिये 
इसे सक्रान्ति का युग कहा जा सकता है। इस युग में अनेक विचारको ने परि- 
स्थितियों के अनुकूल हमारा पथ-प्रदर्शन किया है | किन्तु अध्यात्म-चिक्तन 
का स्थान अविकाबिक सामाजिकता छेती जा रही है । आज का सर्वोत्तम विचार 
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हमारी सामाजिक और राजन॑तिक समस्याओं को सुलझाने में व्यस्त है। अठा- 
रहवी शताब्दी भारतीय इतिहास के लिये सबसे अधिक विषमओऔर संकठ- 
ग्रस्त युग था। उसके बाद उन्नीसवी शताब्दी के उत्तरार््ध में जातीय जीवन के 
पुनरुत्यान के लक्षण हमारे अन्दर उदय हुए। यह समय स्वामी दयानन्द सर- 
स्वती और राजा राममोहन राय के आविर्भाव का था। उसके बाद रामकृंष्ण 
परमहस और विवेकानन्द आये । रवीद्धनाथ ठाकुर और योगी अरविन्द ने 
पूर्व और पश्चिम के मिलन की भूमिका तैयार की। महात्मा गाघी ने अपनी 
विचार-घारा से विद्व को प्रभावित किया और भारत के नैतिक चैतन्य को 
जाग्रत कर उसे राजनैतिक स्वतन्नता के लिये प्रयुक्त किया, एवं यत्रवादी 
सभ्यता के स्थान पर मानवता के नये आदर्श विश्व को दिये । विद्वान्‌ विचारको 
में डा० भगवान्‌ दास, डा० राधाकृष्णन, डा० दासगरृप्त आदि ने भारतीय ज्ञान 
को विदेक्षो में प्रसारित करने का प्रशसनीय कार्य किया हैं और अन्य अनेक 
विद्वान भी कर रहे है । स्वतज्नता प्राप्ति के वाद भारतीय विचारक अपने प्रसार- 
गामी विचारो को अधिक उत्साह से व्यक्त करने लगे है और भारतीय विचार 
की, विशेषत भौतिक और सामाजिक स्तर पर, सनन्‍्तोषजनक प्रगति हो रही हैँ । 
इस प्रकार एक अत्यन्त सक्षिप्त रूप में हमने भारतीय दर्शन के ऐतिहासिक 
विकास को देखा ॥ अब हम जाये (पञ्चमप्रकरण में) इस विकास में निहित 
एक'के बाद एक दर्शात की परम्परा का बौद्ध दर्शन के साथ 
उपसंहार मिलान करेंगे ओर उसी समय इनके विषय में जो कुछ भी 
विस्तृत विवेचन अपेक्षित होगा, हम करेंगे। यहाँ तो केवल लाक्षणिक 
$ पुष्टि से ही यह सव कहा गया है ओर इसी दृष्टि से, आशा है, पाठक 
इसे देखेंगे । भारतीय दर्शन को एक समग्र शरीरी मानकर ही हमें उसके 
अगो को देखना चाहिए, उसका अगभग तो कभी करना नहीं चाहिए। 
, इसीलिए एकात्मता की अनुभूति के लिए यह सब निवेदन किया गया । अब 
विश्लेषणात्मक पद्धति का उपयोग तो आगे करना ही होगा, किन्तु एक्मेव 
दर्शनम्‌' की सम्यक्‌ अनुभूति के साथ ही, भारतीय दर्शन को एक इकाई समान 
कर ही। बौद्ध दर्शन के साथ अन्य भारतीय दर्शनो के तुलनात्मक ऐतिहासिक 
अध्ययन की यह लघु भूमिका पर्याप्त होगी । 
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ही अत्यन्त प्राचीन है और जिस प्रकार अस्ति” कहने वाले उसी प्रकार वास्ति' 
कहने वाले भी स्वभावत इस ससार में अनादिकाल से होते आए है। अत 

भारतीय चिन्ता के क्षेत्र का भी वर्गीकरण यदि इन दो कोटियो को लेकर किया 
गया है तो कोई आश्चर्य की वात नही है । मनु भगवान्‌ की' परम्परा अभी 
तक भारत में चली आ रही हैं। स्वामी दयानन्द सरस्वती ने बौद्ध मत का अन्त- 
भाव नास्तिक मत में ही करते हुए उसके अगभूत रूप में ही उस पर विचार 
कियाहै' और आधघुनिक वैज्ञानिक अध्ययन को अपना मार्ग बनाने वाले 
डा० राघाकृष्णन्‌, घाटे और दासगुप्त जैसे विद्वानों ने भी कुछ परिष्कार और 
सशोधन करके और कुछ नई सीमायें स्थापित कर, तथा दोनो की परिभाषात्रो 
में कुछ परिवतंन कर, इसी परम्परानुभुक्त विभाग को अपने विषय के निरूपण 
में प्राय स्वीकार किया है । अत सम्मानित विद्वानों के द्वारा किसी-न-किसी 
रूप में स्वीकृत यह भारतीय दर्शन का द्विविध विभाग यहाँ कुछ अधिक विचार 
की अपेक्षा रखता है। जब कि भारतीय दर्शन के इस द्विविध विभाग को प्राय 

सभी विद्वानू कम-से-कम कहने के लिये स्वीकार करते है, उसके ठीक परिभाषा- 
बद्ध विभागीकरण के विषय में प्राचीनों में भी एक निश्चित मत नही पाया 
जाता । इस प्रकार जब कि आचार्य कुमारिल साख्य और योग को भी शाक्थ 
( बौद्ध ) ओर निग्नेन्थ ( जैन ) मतो के साथ रखना पसन्द करते हे तो 
शकर वेशेषिक को भी अद्धं वेवाशिक' कहे बिना नही रहते १ । यदि इसी प्रकार 
शकर पाजञ्चरात्र आदि सिद्धान्तो को भी वेद विरुद्ध अत स्वत ही नास्तिक' 

कहने का साहस करते हँ१ तो उनके प्रतिद्वन्द्दी उनकी इस बात का तीक् 


(१) देखिये. अब. नास्तिकसतान्तमंतचार्वाकबौद्धजे नमतसण्डनमण्डन 
विषयान्‌ व्यास्यास्याम. इस प्रकार से प्रारस्भ होने वाला सत्यार्थ- 
प्रकादा फा द्वादश समुल्लास । 

(२) साझुययोग पाञचरात्र पाशुपत शाक्य निर्ग्रन्य परिगृहीत धर्माघमं-निवन्ध- 
नानि। तन्त्रवातिक १३।४, देखिए मेफ्समुरूर : हिस्दरी आँव ऐन्शियन्ट 
संस्कृत लिटरेचर, पृष्ठ ४०, पद सक्ेत १ ।॥ 

(३) वेशेषिकराद्धान्तोी वुर्युक्तियोगाह्देदविरोधाच्छिष्टापरिग्रहाज्व नापे- 
ज्लितव्य इत्युक्तम्‌ू । सोष्घं वैनाझिक इति' । ब्रह्म सूत्र शाकर भाष्य 
२२११८ का प्रारम्भ । 

(४) देखिये ब्रह्मतूत्र फे दूसरे अध्याय के दूसरे पाद के उत्पत्यसम्भवाधिकरण 
पर आचार्यपाद के समग्र भाष्य को ही और अन्त में तो 'बेदप्रतिषेषश्च 
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प्रतिवाद कर स्वय शकर को ही नास्तिक' बौद्धो की पक्ति में बिठलाने से भी 
नही चुकते' । इस प्रकार 'नास्तिक' और आस्तिक' मतो के वर्गीकरण को 
स्वीकार करके भी कौन 'नास्तिक' है और कौन 'आस्तिक', इसके विषय सें एक 
निश्चित मत उपलब्ध नही होता । आघुनिक विद्वानों को तो यह विवाद रुचिकर 
भी प्रतीत नही होता । वें. जो पड़-दर्शन-परम्परा, को सामान्यत “आस्तिक' 
और बौद्धादि दर्शनों को 'नास्तिक' मानते हे तो केवल उनका तात्पर्य इतना 
ही होता है कि परम्परान्‌ क्रम से ऐसा भारतीय विद्वत्‌ समाज मानता आया है 
और इसी रूप में उन्हे अपने विषय के निरूपण करने में सूगमता भी होती है । 
वैसे, जैसा कि हम अभी देखेंगे, न्‍्याय, मीमासादि दर्शनो के पूर्वतम रूप में वेद- 
विरुद्ध प्रवृत्तियो के निदर्शन को दिखाने में भी ये विद्वान्‌ू कोई पक्षपात नहीं 
करते, क्योकि वैज्ञानिक ढम के प्रति उनकी भक्ति सदा अपित रहती है । यहां 
जिस दृष्टिकोण को उपस्थित करने का प्रयत्न किया जा रहा है, वह यह हैं 
कि नास्तिक' और आस्तिक' शब्दो का प्रयोग किन्‍्ही दो मारतीय दर्शन- 
समूहो के स्वरूप -विनिदचय के लिए किसी भी अथे में किया ही नहीं जा सकता, 
और कम-से कम बौद्ध दर्शत के लिये तो वह कभी भी सुप्रयुक्त नही है । 
कहने की आवश्यकता नही कि इसके लिए ऐतिहासिक और तात्विक दोनो 
ही कारण पर्याप्त रूप से विद्यमान हें। पहले हम नास्तिक' और आस्तिक' 
शब्दों के तात्तयें का निर्णय करेंगे। फिर इन नामो से सामान्यत निर्दिष्ट 


दर्शनो के साथ उस तात्पयं की कहाँ तक॒सगति बैठती है अथवा नहीं, इस पर 
विचार करेंगे। 


भषत्ति, चतुष्‌ बेदेयु परं श्रेपोष्लब्ध्वा शाण्डिल्य इदं शास्त्रमघिगतवानि- 
त्यादिवेदनिन्दा दर्शनात्‌' इस प्रकार स्पष्ट हो । 

(१) परहचेष केबाज्चिदुस्घोषः . .. .. वेदविरुद्धतन्त्रमिति, सो5प्यनाघात- 
वेदवचसामनाकलिततदुपद्‌ हणन्यायकलापानां. श्रद्धामात्रविजुम्मितः । 
उपयुक्त पर ञआऔी भाष्य; सिलाइये यूं व वौद्धाइथ समान 
संसद: “.. . . - वेदान्ताः यदि शास्त्राणि बोद्धे: फिमपराध्यते' यन्माया 
चादिनो ब्रह्म यच्छून्यं शून्यवारिन. नहि स्वरूप भेदोइस्ति! आदि वाक्य, 
लिन पर हम पाँचवें प्रकरण में विचार करेंगे । भीमाचार्य अपने न्‍्याय- 
कोदा में नास्तिक' कौ “'ेदसागंमसू अननुरुन्धान/ ऐसी परिभाषा करते 
है मोर फिर मायावादी बेदान्ती को उत्ती में शामिल करते हे 'भायावादि- 
वेदान्त्पपि नास्तिक एवं पर्यवताने सम्पद्यते ।' 
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जैसा पहले कहा जा चुका हूँ, सामान्यत छह श्रौत परम्परा के दर्शन 
यथा न्याय, वैज्ञेषिक, साख्य, योग, पूर्वमीमासा बौर उत्तरमीमासा 'ास्तिक' 
दर्शन कहलाते हे गौर चार्वाक, बौद्ध और 

'नास्तिक' और 'श्रास्तिक' शब्दों जैन दर्शन कहलाते हे 'नास्तिक' दशेन । 
के तात्पय का निर्णय और इन अत्यन्त सामान्य विचार यह है कि किसी 
नामों से निर्दिष्ट दर्शनों की दर्शन! का आस्तिक' होना निर्भर करता 
प्रवृत्तियों के खाथ उस तात्पर्य है या तो उसकेईदवर की सत्ता पर विश्वास 
की संगति होती है या नहीं, करने में, या आत्मा की शाइवतता की सिद्धि 
इसका निर्णय में या परलोक की सत्ता के प्रतिपादन करने 

में और जो दर्शन इन सब का निषेध करते 

हैँ, वे 'नास्तिक' हे । यह ठीक है कि अनीश्वरवादियों को भारतीय घचाहुमय में 
कई वार नास्तिक' कहा गया है और जन-साघारण में आज भी ऐसा ही शब्द- 
प्रयोग प्रचलित है, यह भी ठीक है कि मृत्यु के उपरान्त आत्मा की स्थिति न 
मानने वाले उच्छेदवादियो अथवा अभाववादियों के लिए भी नास्तिक' शब्द- 
का व्यवहार शकर ज॑से महान्‌ दार्शनिको ने किया है* और फिर 
परलोक की स्थिति को मानने या न मानने पर ही किसी के आस्तिक' या 
नास्तिक' होने का निर्णय भगवान्‌ पाणिनि ने किया है, यह भी कम महन्बपूर्ण 
नही है । किन्तु व्यापक रूप से भारतीय दर्शन का आस्तिक' और “तास्तिक' 
वर्गीकरण उपर्युक्त दृष्टिकोणो के आघार पर नही हुआ हैं । प्राचीन या 
मौलिक सार्य निश्चय रूप से अनीदवरवादी है ९, न्याय और वेशेषिक के लिए 
केवल अनु मान के द्वारा ही ईश्वर की स्वीकृति है, पूर्व-मीमासा की कम-से-कम 





(१) देखिए, अस्ताति ब्लुवतो$स्तित्ववादिन आगमगमार्यानुत्तारिणः श्रद्दघाना- 
दन्यत्र नास्तिकवादिनि नास्ति जगतो मूलमात्मा निरन्वयमेवेद कार्यम- 
भावान्त प्रविलीयत इति सन्यमाने विपरीतदर्ध्षनि क्य | तद्बह्य 
तत्वत उपलब्यते न फथयअचनोपलस्यत दत्यर्थ:। कठ० २१३१२ पर 
शाकर भाष्य। 

(२) अस्ति नास्ति दिष्ड सति:। पाणिनि० ४४६०; भीसाचार्य भी अपने 
न्याय कोश सें आस्तिरवादी को 'परलोकाच्यस्तित्ववादी हो कह कर 
पुकारते है । 

(३) देखिए इस वियय पर पांचवें प्रफरण में बोद्ध दशंन तथा सांस्य-्योग 
दर्शनों पर विवेचन । 


१८१ पध्ृप्तिक और 'आस्तिक' शबरों के तात्पयं का निर्णय-- 


ईश्वर की सिद्धि में कोई दिलचस्पी नही है * और उत्तर मीमासा के पास भी अनु- 
मान और श्रुति के सिवाय उसकी उपलब्धि के लिये अन्य कोई प्रमाण नही । 
धअस्तीत्ति ब्रृवतोहन्यत्र कथ तदुपरूभ्यते२ । अद्वेत्तवादियो के हाथ में तो ईश्वर 
निश्चय ही माया, अविद्या अथवा अज्ञान का खिलौना मात्र बन कर रह गया 
हैँ* । और ये सब 'आस्तिक वादी' दर्शन हे । पुन तथोकत 'नास्तिकवादियो' के 
द्वारा ही ईश्वरवाद का अनिवार्य रूप से खण्डन किया गया हो, ऐसी भी वात 
सही है। मौलिक्य' वोद्धदर्शन की ऐसीही परिस्थिति है” | अत. ईदवरवाद 
के मानने या न मानने के आधार पर भारतीय दर्शन का उपर्युक्त द्विविध विभाग 
नही किया गया है । आत्मा के अस्तित्व अथवा अनस्तित्व को छेकर भी यह 
विभाग नहीं किया गया, यद्यपि हमें यह मानना पड़ेगा कि इस दृष्टिकोण ने इन 
विभागों के निर्घारण में बहुत कुछ सहायता की है और जव एक वार यह माव 
लिया गया कि भगवान्‌ वुद्ध द्वारा उपदिष्ट अनात्मवाद' उपनिषदों के ठीक 
विपरीत सिद्धान्त है गौर चार्वाक सिद्धान्त के समान ही है, त्तो फिर उसे 'नास्तिक- 
चाद' के नाम से भी जभिहित करने सें कोई सकोच चही दिखाई देने रूगा। शूल्य- 
वाद की अमावात्मक व्याख्या ने तो इस विचार में और भी योग दिया और 
शु्यवादियो के पूर्ण रूप से वैनाशिक' कहे जाने के कारण 'नास्तिकवादियों! 
से भी उन्हें एक सीढी और वढा दिया गया । इसी सम्बन्ध में एक आइचर्य की 
वात यह भी है कि वंशेषिक दर्शन तो 'अद्धं वेनाशिक' की सज्ञा पाकर भी 'आस्तिक 

श्रेणी में ही स्थान पाता रहा और सामान्य रूप से उसे नास्तिको की पक्त में 
विठलाने का किसी ने साहस नही किया। अत आत्मा के अस्तित्व को मानने या 
न मानने के कारण भी भारतीय दर्शन का उपर्युक्त द्विविंध विभाग नही हुआ 
हैं| वस्तुत यह विभाग केवल वेद में प्रामाण्य बुद्धि को लेकर ही हुआ है। सभी 





(१) इसके विस्तृत विवेचन के लिए भी देखिये पाँचवें प्रकरण नें बौद्ध दर्शन 
और पूर्य-मौमांसा दर्शन 

(२) कठ० श३ह१२ 

(३) मायामान्रमेतदत्‌_ यत्‌ परसात्मनोष्वस्थात्रयात्मनावभासनम । अहामसूच- 
शॉक्ररमाष्य २१११; व्यवहारावत्यायां तु उक्त श्रुतावषि ईशवरत्वा- 
दिव्यवहारः । वहाँ २१११४; देखिये पहले प्रकरण में भारतीय दर्शन सें 
ईइवर' सम्बन्धी विवेचन भी । 


(४) देखिए बागे चतुर्थ प्रकरण में क्या सम्यक्‌ सम्बुद्ध अच्ीइवरवादी हे २? 
इस पर विचार । 


बौद्ध दर्शन तथा अन्य भारतीय दर्शन १८२ 


दर्शन जो वेद में विष्वास करते हें और उसे स्वत. प्रमाण स्वरूप मानते हे, 
“आस्तिक' श्रेणी में गिने गए हे और उनसे विपरीत नास्तिक' श्रेणी में । किन्तु 
इस वेद-प्रामाण्य का अन्तत जर्थ और तात्पयं क्या है, इस विषय में भी कोई 
निश्चित एक मत उपलब्ध नही होता । न्याय मौर वेशे षिक शब्द को प्रमाण मानते 
है, किन्तु उनके द्वारा उपदिष्ट सिद्धान्तो का वेद में प्रतिपादित सिद्धान्तो से 
कितना सामज्जस्य हु ? यदि सर्वाश में वे वैदिक प्रज्ञान के ही व्याख्याता हे, 
तो फिर उनके कतिपय सिद्धान्तो का वेद-विरुद्धत्व ही बदह्मसूत्रादि में क्यों प्रति- 
पादित किया गया है ? क्यो कही-कही न्याय-विद्या से सचेत रहने के लिए 
मुमुक्षु जनो को उपदेश दिया गया है ? जब बुद्धि-विनिश्चित सब कुछ न्याय के 
लिये सम्मत है * तो फिर कुृताकिको' की निनन्‍दा का ही क्या तात्पर्य है ” क्या 
कताकिक” वही विचारक हैं जो वेद के विरुद्ध तर्क करते हे ? किन्तु वेद का 
निदचय ही अमुक अर्थ है, इस विषय में भी तक अथवा विचार को छोडकर 
और महत्तर ऋषि' कौन है * ? अत यदि केवल मात्र यह स्वीकार करने से ही 
कि बेद स्वत प्रमाण है, किसी विचार-प्रणाली को “आस्तिक' गिना जा सकता 
हैं तव तो दूसरी वात है, अन्यथा यदि सिद्धान्तो की समजसता से इसका कुछ 
भी सम्बन्ध है तो हमें कहना ही पडेगा कि गौतम और कणाद वैदिक सिद्धान्तो 
से नवीन और विभिन्न एव कही-कही विपरीत सिद्धान्त भी प्रतिपादित करते 
है, जैसा कि ब्रह्मसूत्रों में उनके खण्डन से स्पष्ट प्रकट है । अत हम कह सकते 
है कि वेद-भक्िति न्याय और वेशेषिक की भी परिपूर्ण नही है और इस अर्थ में 
वे पूरी तरह आस्तिक' दर्शनो में नही गिने जा सकते । जो बात न्याय और 
वेशेषिक के लिए ठींक है, वही वात साख्य दर्शन के लिए भी उनसे कही अधिक 
ठीक है । केवल वेद के प्रति अपनी प्रामाण्य-बुद्धि दिखाकर भगवान्‌ कपिऊ 
ऐसे सिद्धान्तो का प्रतिपादन कर गए है जिनकी वैदिक प्रज्ञान से हम किसी 
प्रकार सगति नही छूगा सकते | दु ख की आत्यन्तिक निवृत्ति के लिए साख्या- 
(१) देखिए दाल्मीकि-रामायण २।१००३६; महाभारत शान्तिपर्व १८०॥ 
४७-४९; २४६-८; मनु० २११ 
(२) वुद्धच्या यदुत्पन्न तत्‌ सर्व न्यायमतम्‌ । मिलाइये 'यदीद स्वयमर्थानां रोचते 
तत्र के वयम्‌ । धमंकीति-छत प्रमाण वातिक' २२०९ 
(३) भनुष्या वा ऋषिषूत्कामत्सु देवानबुवन्‌ को न ऋषिभंविष्यतीति । तेम्य 
एत तकंमूपि प्रायच्छन्‌ । निरुफत परिश्षिष्ट; मिलाइये न्यायसूत्र घृत्ति 
१११११; देखिये गीता पर शाकर भाष्य २२१ भी । 


3८३ जास्तिक' औौर आस्तिक शब्दों के तात्पर्य का निर्णय--- 


चार्य दुष्ट' के समान आनुश्नविक' को भी बर्षयाष्त सममभते, हैँ, और इतना 
ही नही उसे 'अविशुद्धि, क्षय और अतिशय से युक्त” भी वताते हे गौर उससे 
विपरीत' को ही श्रेय का मार्ग बताते हेँ' । इससे अधिक और स्पष्ट राब्दो में 
वेद-निन्दा क्या हो सकती है ? किन्तु चूकि जन्यत्र उन्होने वेद के प्रामाण्य को 
स्वीकार कर लिया है *, इसलिए उनके वेद-विरोध को ओर अधिक ध्यान नहीं 
दिया गया है । किन्तु निष्पक्ष तात्त्विक अनृशीरून सास्यकार की एक ओर 
सू ष्टि की स्वतस्त्र बुद्धिवादी व्याख्या करना और दूसरी जोर बेद-मक्ति में कठि- 
सता से ही समत्वय स्थापित कर सकता हूँ । वस्तुत बेद-भक्ति का भारत में 
इतना परम्परागत आदर रहा हैँ कि जिन्हें देद के सिद्धान्तों के साथ विशेष 
सहानुभूति वही रही उन्होने भी उसकी प्रामाण्य-स्वीकृति का दिखावा किया 
है । आश्वयं नही कि आद्य शकराचाय॑ ने सात्य दर्शन के सम्बन्ध में यह निर्मेय 
समीक्षा करते हुए कि वह कहाँ तक वेद-सम्मत सिद्धान्त है, परमधि कपिल 
के समग्र महत्व को भी चकनाचूर करने में तनिक भी सकोच नही किया 
है। किन्तु केवल वेद-विपरीत होने से कपिल के प्रज्ञान की महत्ता आज के निष्पक्ष 
विचारक की दृष्टि में कुछ कम नहीं होती, शकर की घारणा इस सम्बन्च में 
चाहे जो कुछ रही हो । साल्‍्य की अपेक्षा योग-दर्शन कूछ अधिक बेद-प्रामाष्य 
पर श्रद्धा रखता हू १ और पूर्व मीमासा का तो उपयोग ही केवल वेद के कर्मंकाड 
सम्बन्धी भाग की व्याख्या से हैँ, य्यपि उसके ज्ञान काण्ड को भानर्थक्य' को 
श्रेणी में डालने के कारण* बेंद के समग्र रूप का उपासक वह भी नहीं कहा जा 


(१) दृष्टवदानुअविक: स हचविशुद्धिक्षयातिशययुक्तः । तद्विपरीतः श्रेयान्‌ 
व्यक्ताव्यक्तज्ष वित्तानातू । सांस्यकारिका २, इस पर विश्वेष विस्तृत्त 
विवेचन फे लिए देखिए भागे पपचदें प्रकरण में बोद्ध दर्शन और सॉाॉस्य- 
योग दर्शनों पर विचार १ 

(२) दृष्टमनुसानसाप्तवचर्न च. ... त्रिवि्ध प्रमाणमिष्ठम्‌ ॥ सांस्यकारिका 
४; हुआ करे, भीमाचार्य तो उनके सिद्धान्तों को देखकर उन्हें 
त्ास्तिक' ही कहेंगे ( न्‍्यायकोश ); कुमरारिल ने भीतो उन्हें चेद- 
विरुद्ध या नास्तिक' ही फहा, देखिए तन्त्रवातिक ११३४; देखिए 
बागें पाँचदें प्रकरण सें दौद्ध दर्शन जौर सांख्य-योग, सम्बन्धों 
विवेचत भी। 

(३) चविशेषतः ईइवर प्रणिवानाद्य (१४२३) कहने के कारण ॥ 

(४) काम्तायस्य क़िपार्यत्वादानयंक्धमतदर्यानाम्‌ । मौर्मासासूत्र १२१ । इस 
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सकता । यही वात प्रकारान्तर से वेदान्त के विषय में भी ठीक है, यध्वपि हम 
यह भी कह सकते हे कि पूर्ण रूप से श्रोत दर्शन केवल वही है । आगमो' सम्बन्धी 
विषय को लेकर विवाद की सूचना हम पहले दे ही चुके हे । फिर यदि हम तथोक्‍्त 
नास्तिक' वादियो की ओर दृष्टि डालें तो उत्तके विषय में भी उन पर ऊगाए 
गए इस आरोप को कि वे वेद-निन्‍्दक हे, पूर्णतया सिद्ध नहीं किया जा सकता । 
विशेषत जहा तक भगवान्‌ बुद्ध के व्यक्तिगत विचारो से सम्बन्ध है उन पर 
त्रिपिठक के आधार पर वेद-निन्दक का आरोप तो कभी लगाया ही नहीं 
जा सकता * । उन्होने वैदिक ऋषियों को सर्वज्ञ नही माना और स्वय अपने 
को या निग्नेन्थ ज्ञात पुत्र को भी सर्वज्ञ नही माना *। फिर उन पर वेद-निच्दा का 
आरोप कैसे ? प्रत्युत उन्होने वेद के वास्तविक महत्त्व को अच्छी प्रकार स्वीकार 
किया हैं । भगवान्‌ मानते थे कि वैदिक कर्मेकाण्ड के द्वारा अनेक व्यक्तियों ने 
पूर्वकाल में स्वर्गादि लोक प्राप्त किए हे, किन्तु निर्वाण तो प्रधान पर ही 
आश्नित हैं, वह यज्ञ यागादि के द्वारा उपलब्ध होने वाली वस्तु नही हूँ । इसमें 
वेद-निन्‍्दा की क्या बात हुई ? यह तो सत्य का एकस्पष्टतम सिरूपण हीथा। 
इसी प्रकार की बात क्या स्वय श्रुतियो में भी नहीं कही गई है १ ? वया छान्दोग्य 
उपनिषद्‌ ने ऐसा ही नही कहा है ? जहा प्रवचन के द्वारा, वेदो के द्वारा, परम 
सत्य की लम्यता नही दिखाई गई, वहाँ क्या वंद की निन्‍दा अभिप्रेत थी अथवा 
केवल अध्यात्म ज्ञान की प्रशसा* ? यही बात बुद्ध के मन्तव्य के विषय में भी क्यो 
नही समभी जाती ? तथागत क्या किसी की भी निन्‍दा करने के योग्य थे, फिर 


विषय पर विस्तृत विचार के लिए देखिए आगे पौँँचवें प्रकरण में 'बोद्ध 
वर्शन ओर पूर्व मीमांसा दर्शन! सस्वन्धी विवेचन । 

(१) वेखिए आागे पांचवें प्रकरण में बौद्ध दर्शन औौर बेदिक प्रज्ञान' सम्बन्धी 
विवेचन, जहाँ इस विषय को उद्धरणों के आधार पर निरूपित फिया 
गया है । 

(२) देखिए मागे पौचवें ही प्रकरण में बौद्ध दर्शन और वेविक प्रज्ञान' सम्बन्धी 
विवेचन त्तया बोद्ध दर्शन और जैन दर्शन! सम्बन्धी विवेचन भी । 

(३) देखिए पांचवें प्रकरण में उपनिषदों कली यज्ञयागादि के प्रति प्रतिक्रिया 
ओर बुद्ध फी उससे तुलना । 

(४) भगवान्‌ रामानुज के द्वारा वहाँ आत्मविद्या फी प्रशंसा हौ अभिप्रेत थी, 


पेंदिक ज्ञान फी निन्‍दा नहीं । देखिए बह्मसूत्र अध्याय २, पाद २, उत्प- 
त्यतम्भवाधिकरण' पर श्रीम्ाष्य । 


श्८५ प्स्तिक् और 'आस्तिक' शब्दों के तात्ययें का निर्णेय-- 


चाहे वह वेद की हो या अन्य किसी की ! किसी की तिन्‍्दा या प्रशसा करना 
तथागत का काम नही था। वे तो सत्यदर्शी थे और उनका काम था लोक को 
एक अनुत्तर प्रकाश-मार्ग दिखाना और इसका साक्ष्य देते थे वे तत्कालीन 
द्वाह्मणो की तरह इति ह' 'इति ह' कह कर नही, या वेद की किसी ऋचा का 
उद्धरण देकर नही, वल्कि अपने अनुत्तर अनुभव के द्वारा ही । तात्विक दृष्टि से 
त्थागत का जो एक अनुपम गृण था वही घामिक भमेले में पडकर उनकी 
निन्‍्दा का एक कारण वन गया, जिसके कारण उनके उपदेशो के सर्वोत्तम तत्व को 
जानते हुए भी, क॒त्ते की खाल में रकखे गगाजल के समान अनुपयोगी समझकर, 
जैसा कि कुमारिल ने भगवान्‌ के सदुपदेशो को कहा , वेदोपासक भारतीय ब्राह्मण 
अगीकार न कर सके। इसका कारण था उनका मोह! उनकी पुस्तक-भ क्ति ! 

यदि वैदिक प्रज्ञान अपनी आत्तरिक सचाई के कारण बिना सस्यक्‌ सम्बुद्ध की 
गवाही के भी ठहर सकता है तो हमें यह कहने में भी सकोच नही करना चाहिए 
कि सम्यक्‌ सम्बद्ध के शासन को भी बैदिक प्रज्ञान के साक्ष्य की आवश्यकता 
नही है। वह बिना किसी के साक्ष्य के सूर्य की भाँति भू-मण्डल को प्रकाज्षित 
करता हूँ । श्रौत और बौद्ध दोनो ही प्रामाणिक दशेन हे और बौद्ध दर्शन के मूल- 

भूत सिद्धान्त, जेसा कि आज सभी मनीषी विद्वान्‌ स्वीकार करते हे, वेदिक 
दर्शन के सर्वोत्तम रूप पर ही आश्रित अथवा उसके समान ही है *। फिर वेद-निन्दा 

की उपपत्ति बुद्ध-शासन पर किस प्रकार जाती है, यह कूछ समझ में नही आता । 
किन्तु इसके कारण के लिए हमें संद्धान्तिक पक्ष में इतना न जाकर ऐतिहासिक 
पक्ष में ही जाना चाहिए । उत्तरकालीन बौद्ध आचार्यों और त्ताकिको ने, जिनमे 
धर्मकीति और दिद्नाग प्रधान हे, एक महान्‌ वाद-परम्परा का अवलूम्बन 
कर वेद में या किसी भी ग्रन्य विशेष मे स्वत प्रामाण्य को मानना मनुष्यों की 
बुद्धिकी जडता का एक लक्षण बतलाया है और इस प्रकार वेद की एक 
ग्रन्थ के रूप में इन मनीषियो ने प्रमाणवत्ता स्वीकार नही की | इतना ही नही, 
परमार्थ-तत्त्व की भी क्षणिकवादी व्याख्या कर इन्होने उसे पूर्ण निषेघार्थक 


(१) भगवान्‌ फुसारिल तो बुद्ध के अहिसादि अच्छे सिद्धान्तों को भी कुत्ते 
फी खाल में पड़ा दूध जेसा कहते हे । 'सन्मूलमपि अहिसादि इवद्‌ तिनिक्षिप्त 
क्षीरबदनुपयोगि' पतत्त्रवातिक । 

(२) घोद् दर्शन फा उपलिषत्मभ्यत्व' छुमारिल से भी स्वीकार किया है १ 


देखिए जागे पाँचदें प्रकरण में बोद्ध दर्शन सौर पूर्व मौमासा दर्शन! पर 
विचार । 


बोद दर्शन तथा अन्य भारतोय दर्शन १८६ 


रूप दे दिया। अत स्वमावत ये सभी बौद्ध दाशंनिक बेद-भक्‍तो 
हारा नास्तिको की श्रेणी में रक्खे गए और इसी कारण भगवान्‌ बुद्ध का 
समग्र दर्शन और घर्म भी नास्तिक' वाद की श्रेणी में आ गया। हमारे सम्पूण 
परम्परागत दाशंनिक वाद-विवादों में मूल बुद्ध-दर्शत और उत्तरकालीन बोद्ध 
सम्प्रदायो के दर्शनों में किसी भी प्रकार के विभेद की अनुभूति की गई हो, 
ऐसा हम नही कह सकते । सच वात तो यह है कि पालि-त्रिपिटक के आघार पर 
बुद्ध-मन्तव्य को समझने और विवेचित करने की परिपाटी का प्रादुर्भाव ही 
आधुनिक युग से पहले नही हुआ । बौद्ध सम्प्रदायो के परस्पर-विरुद्धत्व को देखकर 
मनीषी शकर का वुद्ध पर यह आरोप कि इतने परस्पर-विरोधी सिद्धान्तो 
को सिखाकर बुद्ध ने निश्चय ही लोक का अकल्याण सम्पादित किया हूँ *, आज 
दार्शनिक गवेषण के युग में क्या महत्त्व रख सकता है ?- बौद्ध दशंन के ऐति- 
हासिक विकास का प्राथमिक विद्यार्थी भी आचाये शकर के इस कथन पर 
पर स्मित किये बिना नही रह सकता । इस प्रकार हम देख सकते हैँ कि जब कि 
बुद्ध के मूल मन्तव्य की वैदिक प्रज्ञान से कुछ दश्ाओ में बिलकुल समानता है, 
उत्तरकालीन बौद्ध दर्शन का विकास निदचय ही वेद के विरोध में शब्द-प्रमाण 
की समीक्षा को लेकर बहुत कुछ कहता है, किस्तु दोनो अर्थों में ज्ञान के रूप में 
वेद की निन्‍दा उपपन्न नहीं होती। जिस प्रकार तथाकथित आस्तिक' दर्शनों 
में से कुछ में हमने वेद-विरुद्ध प्रवृत्तियो को देखा है, उसी प्रकार तथाकथित 
नास्तिक' दश्नो में परिगणित बौद्ध दर्शन के विषय में हमने देखा कि वह 
वेद के प्रति अपनी भक्ति न दिखाने पर भी, उसका निनन्‍दक नही है । बत' 
यदि वेद में प्रामाण्य-बुद्धि को ही हम 'आस्तिक' और “नास्तिकवादो की 
कसोटी मानें तो भी हमने देखा है कि ये प्रव्‌ त्तियाँ उन दर्शनों में पूर्णतया नही 
घटती जिनके कारण उनको “आस्तिक' या 'नास्तिक' दर्शन कहा गया है। 
डा० सर्वपल्ली राघाकृष्णन्‌ का यह कथन कि वेद में प्रामाण्य-बुद्धि का होना 
उसके समस्त सिद्धान्तो के प्रति सहमति का द्योतक नही है, बल्कि वह दर्शन- 
कारो की इस विनम्र भावना का ही सूचक हैँ कि वे वौद्धिक विवादों और 
निष्कर्पों को आध्यात्मिक अनुभूति से निम्नतर स्थान देते है *, आस्तिक दर्श्षंतो 
(१) देखिये जागे पाँचवें प्रकरण में बौद्ध दर्शन और श्ञांकर दर्शन 

की तुलना। 
(२) '776 80०४एच्चा0७ ० छा6 ए०त& ॥8 8 ए.8०प०७) 
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१८७ प्ास्तिक' मौर आत्तिक' दाव्दों के तत्पर का निर्भय-- 


के समर्थन में एक सुन्दर प्रशसा वाक्य है, जिसका विश्लेषण करने पर कुछ 
अर्थ नहीं निकलता | सत्य के प्रति भक्ति यदि बेद के स्वत भ्रामाण्य को स्वीकार 
करने पर ही निप्पन्न हो सकती है तो क्या वह अन्य किसी ग्रन्थ के सम्बन्ध में 
वैसी ही बृद्धि रखने पर नही होगी ? फिर बेंद पर ही आग्रह क्यों ? फिर 
उन स्वतस्थचेता महान्‌ वोद्ध आचार्यों के सम्बन्ध में हम क्‍या कहेंगे 
जिन्होंने मानव बुद्धि के प्रखर्तम तेज का प्रसरण करते हुए अपने शास्ता के 
मार्ग पर चलकर ही सभी ग्रन्थ-प्रमाणो को स्वत रूप से प्रमाण मानने से 
स्पष्ट रूप से इनकार कर दिया । इसमें उनका क्‍या दोष था, यदि वेद भी एक 
प्रन्थ था ! तत्व के पक्षपातियों को सत्य के सामने लौकिक विश्वास का क्‍या 
पक्षपात करना था । यही उनका अपराध था औौर इसीलिए वे दण्डित किये 
गये । उनको 'नास्तिक' नाम दिया गया। वाल्मीकि-रामायण के किसी अज्ञात 


क््ननन++ः 


शा पर. धार88.. ग्राध्चाश8. फरश्ा. 7शी००॑पत 
768807.. . 6 ए्९शा४ 0गरौए & 87008 ४#/९॥७०४ ६० 
80०ए९ 6. ऐोणिणाद्वा४. प्राएशंथ'ए.. 7 6फएथ्यशाए8 ?! 
“इुण्डियन फिलॉसफ़ी, जिन्‍ल्द दूसरी, पृष्ठ २० (भूमिका) ।! किन्तु यदि 
इस प्रकार उघार-पट्ठे पर आध्यात्मिक अनुसव फो बेद था अन्य किसी 
ग्रन्थ से ही न लेकर कोई साधक मगपने ही अदस्य वी से उसे प्राप्त करे 
तो क्या उसके विषय में गोता की यह उक्षित यावानर्य उदपाने सर्वतः 
संप्लुतोदके । तादान्‌ सर्वेबु चेंदेंपु त्राह्मणस्थ विजानत. अथवा योगवासिप्ठ 
की यह वाणी अनुभूति विना रूप नात्मनइचानुभूयते। सर्वदा सर्वथासर्द 
प्रत्यक्षोषनुसूतित, ॥ «.-- ०००० दृध्यते स्वास्मनेवात्मा स्वया स्वस्थया 
घिया ४ ठीक नहीं होगी ? क्‍या फिर भौ उसे वेद-प्रभाण की 
अपेक्षा होगी ? जब चेद के पास अनुभूति के लिए ही जाना होता 
हैं तो फिर उसे घदि कोई बाहर से न लेकर भीतर हो खोजे 
तो क्या उसे फिर भी नास्तिक ही फहा जायगा ? दया वेद 
स्वानुभूति से भी बढकर हूँ ? आइचय फकलि उधार धर्म घारहा 
(मास्तिकवाद) भारतीय दर्शन में नकद घर्मं वाले (वुद्ध)े को 
नास्तिक' फहता हैं ! 

(१) नितान्त ही दार्शनिक पद्धति से यह फहकर 'हन्त बरह्मोपदेशोड्यं भ्रद्घानेयु 
शोभते ॥ बयसश्रहृधानास्मों ये युक्ति प्रार्ययामहे! । संवित्सिद्धि-- 
इसमें कितना व्यंगघ मौर कदु सत्य है ! 


बौद्ध दर्शन तथा अन्य भारतीय दर्शन १९० 


सबोंश में वैज्ञानिक मार्ग का तात्विक विचार औपनिषद मन्‍्तव्यों के 
ही अवलम्बन लेने वाले कितने समीप है, यह यहा बताने की 
'विभज्यवादी  (विश्लेषणवादी) आवश्यकता नही । बुद्ध-सम्मत धर्म का 
बुद्ध के प्रति वेंद-निन्दा का औपनिषद ज्ञान के साथ और उत्तरकालीन 
आरोप कर उनको अथवा बौद्ध दर्शश का उसके समकालीन और 
उनकी विचार-प्रणाली को प्रतिवादी अन्य भारतीय दर्शनो के साथ 
न्ञास्तिक नास देना परसुपरा- मिलान करने पर हम उन दोनों !को 
गत घार्मिक भावना के फल- प्रकारा्तर से समान पथ के ही पथिक 
स्वरूप भल्ते ही हो, निष्पक्ष दिखाने का प्रयत्न करेंगे ) वे दोनों ही समान 
ताच््चिक समीक्षा का वह निष्पक्ष उद्देशो के उपासक और समान हो 
लक्षण नहीं है जीवन-सन्देश देने वाले हे। फिर बोद्ध दर्शन की 

पूर्ण नास्तिक-वादी चार्वाक सत से कितनी 

विभिन्नता हैं, यह भी हम इन दोनो दर्शनो के पारस्परिक सम्बन्ध विवेचन 
में आगे देखेंगे। यहाँ इतना कहना भपेक्षित हैँ कि कर्मे-फल को न 
मानता और पुनर्जन्म से इन्कार करना नास्तिकता के दो प्रमुख लक्षण 
है । बौद्ध घर्म इनसे कितना ठीक विपरीत है, पायासिराजब्ञ्ससुत्त 
( दीघ० २॥१०) इसकी सदा घोषणा करता रहेगा। 'नास्ति' होने पर बुद्धोप- 
दिष्ट प्रव्नज्या एक अर्थहीन वस्तु रह जाती है। प्रतीत्य-समुत्याद का कोई 
अर्थ नहीं निकलछता। कर्म-प्रतिशरण” होने की कोई सगति नहीं 
लगती ! अत न तो बोद्ध दर्शन को चार्वाकों की पक्‍ित में 
विठलाना ही उचित हैं और न श्रौत परम्परा से उसे ठीक विपरीत 
दर्शन दिखाना ही। फिर वह नास्तिक कैसे ? वेद-निन्दा का आरोप 
उस पर सर्वथा मिथ्या हैँ, जैसा कि हम वैदिक प्रज्ञान के प्रति उसकी दृष्टि के 
निष्पक्ष समीक्षण से आगे देखेंगे । अत यदि परम्परागत धामिक भावना के 
परिणाम स्वरूप ही कोई बोद्ध दर्शन को 'नास्तिक' कहने का आग्रह करता 
रहे तो कोई उपाय उसे रोकने का नही है, किन्तु वार,वार 'अस्ति” का उच्च 
उद्घोष करने वाले, वास्तविक निज स्वरूप (अत्ता) की दुख, अनित्य और 
“अनात्म” पदार्थों में गवेषणा करने से आगाह करने वाले और इसीलिए 
प्रधानत काम, उपादान और तृष्णा के अशेष निरोध के लिए अनात्मवाद' का 
भी प्रस्यापन करने वाले, कम को प्रधान जगन्नियामक तत्व और पुनर्जन्म एव 
परलोक को पूर्ण रूप में स्वीकार करने वाछे, नैतिक आदर्शवाद के समुपदेष्ठा 


१६१ आधुनिक विचार का प्रकार भी इस दुष्टि के अनुकूल--- 


वे लोक-शास्ता भगवान्‌ सम्यक्‌ सम्बुद्ध नास्तिक' किस प्रकार कहे जा सकते 
हैं? यदि तथागत ही जिस ,के विषय में नास्ति' कहते हे तो अस्ति' उसके 
विषय में कहने वाला कौन मनीषी है ? पर तथागत तो अस्ति” 'नास्ति' कुछ 
नही कहते । वे केवल मौन हे । क्‍या औपनिषद ऋषि भी उसके विषय 
में शान्तत और मौन ही नहीं रहे ? किन्तु इस सम्बन्ध में तो बाद 
में। साराश यही कि तात्विक समीक्षा के द्वारा किसी भी प्रकार और 
किनन्‍्ही भी स्वीकृत या स्वीकार्य अर्थों से बौद्ध दर्शन का 'तास्तिकत्व' 
निष्पन्न नहीं होता और उसको “ास्तिक' नाम से अभिहित करना, जैसा 
कि हम पहले कह चुके हे, किसी धामिक भावना के फलस्वरूप भले 
ही हो, किन्तु निष्पक्ष तात्विक समीक्षा का वह चिन्ह नही हैँ | इसलिये 
युग-चिस्तको को आज बौद्ध दर्शन को 'नास्तिक' नाम देने से विराम 
लेना चाहिये । 
तात्त्विक समीक्षा के लिये तो यह अत्यन्त आवश्यक शर्त ही है। यदि हम 
पहले से ही बोद्ध दर्शन के प्रति किसी 
अत बौद्ध दर्शन के विषय तिरस्कार बुद्धि को लेकर चलेगे तो उससे 
इस परम्परागत लिनन्‍्दा बुद्धि का अधिक पाने की आशा हम नही कर सकते । 
निरसन अत्यन्त आवश्यक उसके प्रति श्रद्धा का प्रारम्मिक मूल्य 
ओर यही प्रारम्मिक रूप से तो हमें चुकाना ही पडेगा और यही 
उसके स्वरूप को समझने की उसको समझते की आवश्यक झा्त भी 
पहली आवश्यक शत्तें भी हैं। इस विषय मे अधिक कहना त्तो 
पुनरुक्ति ही होगा । 
यहाँ यह कहना और आवश्यक है कि आधुनिक विचार के अनुसार भी ४ 
वौद्ध दरश्शंत को 'नास्तिक' कहना उचित नही हैँ | आज के भाषा-प्रयोग में 
नास्तिक' से तात्ययं केवल बेद-मिन्दक का 
आधुनिक विचार का ग्रकाश नही लिया जाता, वल्कि नास्तिक' वही माना 
भी इस दृष्टि के अलुकूल जाता है जो अनाचार पूर्ण जीवन बिताता हो, 
चैतिक मूल्यों में जिसकी श्रद्धा न हो, जो 
उच्छेदवादी' हो और जिसके लिये अध्यात्मवाद का कोई अर्थ ही न हो। 
बौद्ध धर्म या दर्शत का इन सव से क्या सम्बन्ध ? अथवा आजकल ास्तिक' 
वादी' से ताल लिया जाता है सृष्टिकर्ता ईश्वर मे विश्वास न रखने वाले व्यक्ति 
से भी और यह कहना क्षम्य माना जायगा कि इस अर्थ में कुछ महान्‌ विचारक 
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भी अपने को 'नास्तिक' कहने में गौरव अनुभव करते हूँ! । स्थिति ही कुछ 
ऐसी हूँ । किन्तु बुद्ध तो ऐसा भी कुछ नही कहते । अथवा नास्तिकवादी आजकल 
ऐसे व्यक्ति भी माने जाते हे जिनकी जगत्‌ की व्यवस्था में किसी प्रकार 
आस्था नही होती, वे उसे यदृच्छा मात्र उत्पन्न मानते हैँ, जीवन का कोई 
उद्देदय उनके सामने नहीं होता, वे केवल भोग को पुरुषार्थ मानते हे । और 
इस कारण न झ्ोच का कुछ महत्त्व है, त आचार का, न नीति का, 
उनके लिये । इस प्रकार के घोर नास्तिकवादी इस वैज्ञानिक जडवाद 
के युग में अनेक हे। इस नास्तिकवाद का प्रचण्डतम रूप प्राय बसा ही है जैसा 
कि नत्यिकवाद' के रूप में वह त्रिपिटक मे अकित किया गया है और जिसको 
भगवान्‌ बुद्ध ने अनाइवासनिक क्रद्माचयं” कहा था और जिसका निदर्शन 
गीताकार ने भी निन्‍्दा पूर्वक किया है । इस प्रकार के नास्तिकवाद से तो 
बौद्ध दर्शन बिल्कूलछ ठीक विपरीत है। उसके समान नैतिक आदश्शवादी विचार- 
प्रणाली भारत में तो क्‍या विश्व में भी दूसरी नहीं है । वह विरति और 
विवेक पर प्रतिष्ठित है और श्रद्धा की पूरी महिमा की उसमें स्वीकृति है। वह 
सोलहो थाने आध्यात्मिक हैं। उसकी जगत्‌ के नियम में एक अपूर्व निष्ठा 
है, वल्कि कहना चाहिए कि यह तो उसकी प्रतिष्ठा ही है। नैतिक 
बादशंवाद का वह अन्यतम स्थापक जीवन के आध्यात्मिक उद्देश्य का निषेधक 
कैसे हो सकता था ”? आजकल जास्तिकवाद ( ईद्वरवाद के अर्थ में ) की ओर 
लोगो की श्रद्धा कम होने लगी है। किन्तु इसका प्रधान कारण उस आस्तिकवाद 
की तात्विक निर्बेलता नहीं हे, किन्तु उसके अभ्यासियों की आचार-हीनता 
, दी है। सच्चे आस्तिकवाद की कसोटी एक मात्र पवित्र जीवन या नैतिक शुद्धि ही 
मानी जा सकती हैं जौर इस अर्थ में सम्यक्‌ सम्बुद्ध के शासन को छोड़कर 
अधिक भास्तिकवादी दर्शन और कौन कहा जा सकता हूँ ? जन दाशनिक 


(१) नास्तिकता भी जब वह सोलहो आना सच्चो बरूवती प्रवृत्तियों से निक- 
लती है तव घह कमजोरी का नहीं बल्कि ताकत का ही एक मूर्त रूप होती 
है बोर वह भी घामिक आत्मा की महान्‌ सेना के मार्च में शामिल हो 
जाती हे'। इन शर्तों पर तो मे इस महान्‌ सेना का एक नम अनुयायी 
बनने को तयार हूँ प्रथम शब्द रोमां रोला के हे जो पं० जवाहरलाल 
नेहरू ने मेरी कहानी! ( पृष्ठ ४५९ ) सें उद्धृत किए है। उसी 
के प्रसंग में शो नेहरू ने अपने विषय में इसरे, शब्द फहे हे ( पृष्ठ 
४५९ ही ) 


१६३ आधुनिक विचार का प्रकाश भी इस दुष्ठि फे अनुकूल 


नीशे ने बौद्ध धर्मं को इतिहास का सब से बडा हाँ कहने वाला घमर्में कहा 
है । उसका कहना है, “जहाँ तक तत्त्वज्ञान का सम्बन्ध हूं बौद्ध धर्म इतिहास 
का एक मात्र अस्ति-वादी ( पोज्जीटिव ) धर्म है । वह यह नहीं कहता 'पाष 
से लडो, वल्कि कहता है दुख से लडो'१ । फिर आज बुद्ध या उनकी विचार 
पद्धति को नास्तिक' हम किस म्‌ह को लेकर कह सकते हे ? वेद-रूप 
ग्रन्थ में यदि उनकी प्रामाण्य-बुद्धि को लेकर आज हम उनको 'नास्तिक' उद्घोषित 
करने लग जायें, तो दुनिया हमारी वृद्धि पर हँसेगी ही । यदि बौद्धदा्शनिक 
हमारी श्रद्धा को उचित महत्त्व न देकर हम से केवल युक्‍्ति की प्रार्थना करते हे 
तो वे क्या अपराध करते हे ? वल्कि सत्य के सच्चे शोधक और उपासक तो 
उन्हे ही मानना पड़ेगा। यदि वुद्धिवाद नास्तिकवाद का पर्यायवाची बन जायगा, 
तव तो समग्र तात्विक और वैज्ञानिक अध्ययन ही नास्तिक' वादी हो जामगा, 
क्योकि किसी भी ग्रन्थ विशेष को वह स्वत प्रमाण कभी मान ही नही सकता, 
फिर चाहे वह वेद हो या त्रिपिटक या अन्य कोई ग्रन्थ । यदि हम वेद को 
पुस्तक न मानकर ज्ञान का पर्थायवाची मानें तव तो हमें 'बनस्ता वै वेदा ' 
की अनुभूति करनी ही पडेगी और उस हालत में वेद-विरोधी होने का आरोप 
वुद्ध-शासन पर किसी प्रकार लगाया ही नहीं जा सकता। मनुष्य तो सभी मनुष्य 
हैँ और सव की वुद्धियों और अनुमूतियों की सीमाएं हे, किन्तु सर्वाश्ष में 
प्रियूर्ण सत्य का तो उद्वोधक कोई एक नहीं हो सकता मौर कम-से-कम पहले से 
ही विना परीक्षण किये तो इस प्रकार उसे मानने की प्रतिज्ञा नहींकी जा 
सकती। अत किसी भी प्रकार हम देखें बौद्ध दर्शन को 'नास्तिक' दर्शन 
कहकर किसी भी प्रकार निन्दित नहीं किया जा सकता, प्रत्युत विचार- 
स्वातंत्र्य और निष्पक्ष तल्ववुद्धि को बढावा देने एवं मानवीय वुद्धि के 
प्रकृत्त तेज को वढानेवाली विचार-पद्धति के रूप में उसको प्रशसा ही 
करनी पडेगी । 

साराश यह कि भारतीय दर्शनों के तुलनात्मक अध्ययन के प्रसग में 
वोद्ध दर्शन ( और साथ में ज॑न दर्शन मी ) सर्वथा अस्ति! कहने वालो 
की ही श्रेणी में आते हे। अत वे स्वकीय ही है, परकीय या बाह्य 


(१) / 87ऐताहशा वं8 की ०णोए ए0्थंप्रए७ सथाट्टाणा 
गां४0एए 88 7९8७7683 एाप्रो050एए... 4६ 0068 706 8&ए 
गा 8888 छां0, 9 अट्ठीए 888 इीव्यंगए-? 
दि वुद्धिस्ट, नवम्बर और दिसम्बर १९४८, युप्ठ ९३ में उद्घृत। 
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अत: बौद्ध दर्शन (साथ में जैन कभी नही । उनके विभिन्न सिद्धान्तो की 
दशन भी) सभी अर्थो' में सगति हमें मिलानी चाहिए और इसके- 
स्वकीय ही है, परकीय या लिए ऐतिहासिक अध्ययन हमारे लिए अत्यन्त 
जाह्यः कभी नहीं--मनीषी अपेक्षित है, जिसका हमारे दार्शनिक अनु- 
विद्वानों से इसे इसी रूप में शीलन में आज तक प्राय अभाव रहा है। 
देखने की प्रार्थना कोई भी दर्शन-प्रणाली चाहे वह कितनी ही 
विश्वजनीन और देशकालानवच्छिन्न क्यो न 

हो, सामाजिक परिस्थितियों से उद्भूत अवश्य होती है, जिनकी पृष्ठभूमि में 
उसके अध्ययन करने से उसके अनेक रहस्य खुल सकते हे और उसके बहुत से 
उपर से विरोधी दिखाई देने वाले तत्वों की सगति भी लग सकती हे । भगवान्‌ 
बुद्ध को ईश्वर का अवतार मानकर भी हिन्दू जाति उनके दर्शन को सीधे 
गले नही उतार सकी और जगत्‌ को विमोहित करने वाले भगवान्‌ के रूप में 
उनकी पूजा कर स्वत शताब्दियो तक विमोहित होती रही | न तो वह 
उनके सर्वातिशय विश्ञाल व्यक्तित्व के प्रभाव से अपने को बचा सकी ओर न 
उनके विचारो को पूर्णतया जीवन में उतार सकी। क्यो उसने तथागत को विष्णु 
का अवतार मानकर भी उन्हें प्रजाओ को विमोहित करने वाला ठहराया ? 
इसका उत्तर दर्शन में नहीं है, सामाजिक और घामिक इतिहास में है । 
इसके लिए हमें न्याय की सम्पूर्ण परम्परा देखनी होगी, मीमासको के इतिहास 
को छानना पडेगा। आज समय है जब कि हम केवल उत्तरकालीन बौद्ध आचार्यों 
के सस्कृत भाषा में लिखित प्रज्ञानो के बल पर ही, जो कि उत्तरकालीन 
वैदिक परम्परा के आचारयों के लिए बौद्ध दर्शन तक पहुँचने के लिये सम्भवत 
एक मात्र साधन थे, वास्तविक बुद्ध-मन्तव्य की गवेषणा में प्रवृत्तत होकर उस 
विशाल पालि वाह्मय का भी सहारा ले जो भगवान्‌ बुद्ध के जीवन और उपदेशो 
को जानने का प्राचीनतम प्रामाणिक साधन है। उसके आधार पर बुद्ध के भार्य- 
विनय और आयं-धर्म को हम अधिक स्पष्ट रूप देख सकेंगे और श्रौत 
परम्परा से उसकी सगति भी अधिक स्पणष्टता के साथ मिला सकेंगे । जहाँ 
तक उत्तरकालीन वौद्ध दाशंनिको का सम्बन्ध हूँ उन्होने वडा प्रयत्न यह 
दिखावे का किया हैँ कि शून्यता नास्तिक्य नही है । 'क्म-फल नही है, पुन- 
जन्म नही है, ऐसा कमी किसी बौद्ध दार्शनिक ने नही कहा हैँ । फिर उन्हे 
नास्तिक' की गाली क्यो ? माध्यमिक-वृत्ति के मनीषी रचयिता भाचार्य 
चन्द्रकीति ने प्रभावशाली शब्दों में कहा है 'हम नास्तिक नही है! । न वय 


१६५ बतः्वोद्ध दर्शन (साथ में जेन दशेन भी) सभी अर्थों में स्वकीय ही है-- 


नास्तिका ' । गाली खाते-खाते क्षुव्ध वौद्ध दर्शन का वेदवादी परम्परा को यह 
सक्षिप्त प्रतिनिधि उत्तर है । हमें यह देखना है कि यहै कहाँ तक ठीक है । 
हाँ, उन्होने तो यह भी कहा है हम तो निर्वाणपुरगामी गरद्दय-मार्ग को प्रकाशित 
करते है” ।१* तो क्‍या बौद्ध दार्शनिक बद्वेतवादी भी हे ? हाँ, उनका ऐसा 
दावा है और आधुनिक खोजो ने यदि कोई महत्त्वपूर्ण कार्य किया हँ तो केवल 
यही दिखाना कि शकर और गौडपाद से पूर्व मद्देतवाद का प्रस्यापन बौद्ध 
आचार्यों के द्वारा किया गया था। कुछ भी हो, बुद्ध और बौद्ध दाशंनिक 
नास्तिक' नही है । बुछ्ध-रूप विष्णु ने लोक को विमोहित नहीं किया, बल्कि 
यह लोक स्वय उन्हे न समभते के कारण विमोहित होता रहा । आज इस 
मोह को हटाने की आवश्यकता है । मर्मज्ञ विद्वानो से इसे इसी रूप में देखने 
की प्रार्थना है । तथागत के पास पहुँचने का अन्य कोई मार्ग नही है । 


(१) दय तु निर्रागपुरगा सिनेसद्रयप्य विदुयोत्तयामः । साध्यमिक-पृत्ति, 
पृष्ठ ३२९१ 


चौथा प्रकरण 


बौद दर्शन का भारत में उद्धव ओर विकास 
अ--मौलिक्य' बौद्ध दशेन अथवा स्थविरवादी तक्तदर्शन 
१--उपोद्घात : बुद्ध और बोद्ध दर्शन पर सामान्य विचार 


वुद्ध/ इतिहास का सव से बडा नाम हूँ। ज्ञान की अमिट शुत्म रेखाओ 
में इस नाम की महिमा विश्व-मस्तक पर अकित हैं। अशोक और शोतोक्‌ जैसे 
सम्राटो की महिमा इसी का एक तुच्छ चरदान है 
चुद्ध ओर चुद्ध-च्म की और मानवता के एक वडे भाग को सम्य और विनम्र 
महिमा की कुछ कथा बनाने का रहस्य इस नाम के प्रभाव में छिपा पड़ा 
हैं । छठी शताब्दी ईसवी पूर्व एक परुष ने इस नाम 
फो धारण किया था और वह बोध के साथ एकाकार हो गया था। उसने 
जीवन की समस्याओं का समाधान प्राप्त कर लिया था। उसका नाम गोतम 
था और उसने अपने को वुद्ध! कहा था। बुद्ध नाम उसका स्वयं साक्षा- 
त्कृत नाम था जो उसे वोधि-वृक्ष के नीचे ज्ञान प्राप्त करते हुए मिला था। 
उसे उसकी माता महामाया ने नही दिया था और न पिता शुद्धोदन ने । शाक्य- 
वच्चुओ से भी वह उसे नहीं मिला था। भागवती कूपा के परिणाम स्वरूप 
भी वह उसे प्राप्त नही था | ईब्वर ( इस्सर ) की ओर से दिया हुआ भी यह 
नाम नहीं था । वोधि-वृक्ष के नीचे अनुत्तर सम्राम-विजय प्राप्त करते हुए, 
अद्वितीय प्रधान! ( पुरुषार्थ ) के द्वारा यह नाम अजित किया गया था१, 
जिसे जो कोई वसा वीय॑ आरम्भ करे, वेसी प्रज्ञा उपस्थित करे, प्राप्त कर 
सकता हैं । प्रत्येक प्राणी वुद्धत््व की क्षमता से थुक्‍त हूं, बुद्ध-निर्माण के बीज 
प्रत्येक में विद्यमान है। पर इतिहास का कहना है कि अब तक केवलछ 
एक पुरुष ने पूर्ण वुद्धत्त्व को प्राप्त किया हुँ और वह था ज्ञाक्य गोतम, जो 
अपनी इस ब्राह्मी स्थिति के कारण ही लोक में भगवान्‌ बुद्ध या 'सम्यक 
सम्बुद्ध' के नाम से विश्वुत हुआ । 


(१) देखिये महानिद्ेस, पृष्ठ १४३, विसुद्धिमग्ग छाएए में उद्धुत । 


क्र 


बौद्ध दर्शन तथा अन्य भारतीय दर्शन १९८ 


बुद्ध एक उपपद हैँ, व्यक्तिवाचक नाम नहीं* । “बुद्ध जगे हुए प्रृरुष को 
कहते है, अथवा जिसने बोध को प्राप्त कर लिया है । प्रतिबुद्ध/ पुरुष की 
कल्पना पूर्ण ज्ञानी के अथें में उपनिषदो में भी विद्यमान हूँ * । बुद्ध का आवि- 
माँव बोधि से होता है, माता के गर्भ से नहीं। इसीलिये कहा गया हैँ कि 
बुद्ध-पुरष का आविर्भाव लोक में अति दुलंभ है* । बुद्ध! नाम सुनना भी लोक 
में अत्यन्त दुलेम है? । अन्धकारग्रस्त लोक के लिये बुद्ध-पुरुष दीपक के समान 
होता है । वह आधे को सीघा करता ओर. वस्तुओं के यथामूत दर्शन को प्रकट 
करता है । वह सूर्य के समान छोक में चमकता है, आदित्य बन्धु होता है। 
उसका आविर्भूत होना लोक के लिये नये कल्याण और नई आशा की सृष्टि 
करता हैँ । वह जीवन को नये मूल्य प्रदान करता है, नये लक्ष्य और नई 
दृष्टिया देता हैं। वह आदि-कल्याणकारी, मध्य-कल्याणकारी और पर्यंवसान- 
कल्याणकारी धर्म का उपदेश करता है । उसके द्वारा बहुजन हित निष्पन्न 
होता हैं। उसका जब जन्म होता है तो स्पश-सूख वायु स्वत बहने छगती है, 
दिशाएँ स्वच्छ हो जाती है, आकाश निरम्र होकर चमकता हूँ, मानव-जाति के 
रोग अनायास शाान्त हो जाते है और छोक में नये मगल की सृष्टि होती है । 
इसीलिये कहा गया है बुद्धो का उत्पन्न होना सुखकारी है'-सुखो बुद्धान उप्पादो ६ । 

ऐसा ही एक पुरुष आज से ढाई हजार वर्ष पूर्व उत्पन्न हुआ था। उसने 
मानवता के इतिहास को तब से बदल दिया । कितना लोकोत्तर प्रभावशाली था 
उसका व्यक्तित्व!” कितनी विशाल थी उसकी प्रज्ञा, कितना अन्‍्तर्वेधी था 
उसका ज्ञान जीवन और जगत्‌ का कोई कोना उससे अछूता न था। उसने 
सव कूछ देखा था, सब कूछ जाना था। उसमें अदम्य आत्म विश्वास था और 
जिस सच्चाई को उसने साक्षात्कार किया था उसका निर्भकितापूर्वक मानव- 
कल्याण के लिये उसने उपदेश किया। उसने सत्य को देखा था। वह वास्त- 
विक अर्थों में तथागत' था। उसके वचन युग-युग तक सत्य रहेगे । जो कुछ 
(१) देखिये सेल्सुत्त ( मज्किम० २॥५॥३ ) ; सुत्त-निपात ३७ 
(२) देखिए झतपथ० १४७॥२-१७ 
(३) फिच्छो बुद्धान उप्पादों। घम्मपद १४।४, 

बुद्दो हरे फप्सतेहि दुरलभो॥ सहापरिनिब्वाण-सुत्त (दीघर२५३) 

(४) देफिये सेल-घुत (सुत्त-निषात); विनय-पिटद्ष--चुल्लबर्ग ६२ 
(५) भमिलाइये बुद्व-चरित १२२९-२७ 
(६) धम्मपद १४१६ 


१६६ बुद्ध और बुद्ध-घर्म फी महिमा फी कुछ कया 


उसने कहा है, ठहरेगा । वह दु ख-विमुक्ति का सन्देश लेकर आया था और 
उसका मार्ग विज्ञान-सम्मत हूँ। यही कारण है कि वह विद्व-मानवता का 
सबसे वडा आश्वासन बन गया है । आज सी विश्व की कम-से-कम पचमाश 
जनता उसके नाम से शात्ति प्राप्त करती हैँ मौर अपनी समस्याओं के समाधान 
के लिये उसकी मोर जोहती हैँ । अपने व्यक्तित्व की जनन्‍्त कोमलता से 
चह महा कारुणिक पुरुष दुखियारों का आशा-केच्ध बत गया है और उसके 
शान्त-गम्भीर उपदेशो ने असख्य प्राणियो को जीवन में आइवस्त किया 
है। लाखो को उसने दुख-कान्तार से पार किया है। उसका प्रभाव 
काल भऔर स्थान की सीमामो को लाँघता हुआ आज विश्वव्यापी बन रहा है । 

उस अद्भुत पुरुष के विषय में जो कुछ कहा जाय, सव थोडा है। मनीपी 
अशोक भी इससे अधिक कुछ न कह सका कि “भगवान्‌ बुद्ध ने जो कुछ कहा हैं, 
सब सुन्दर कहा हैँ । भाषा उसके ज्ञान की थाह नहीं ले सकती । मानवीय 
बुद्धि उसके वचनो के मूल्य को नहीं आक सकती। कोई समीक्षा-पद्धति उसके 
व्यक्तित्व के प्रभाव को उद्घादित नही कर सकती । उसका ज्ञान अननुमेय है, 
आकाश कल्प हैँ, अनोम' हैँ, उसकी घाह नहीं ली जा सकती । वह सचमुच 
इस ससार की जाँख था, लोक-नेत्र था । जीवन की गहनतम समस्याजों के 
समाघान को देखने के कारण वह वास्तविक अर्थो में 'चल्षुष्मान! था। वह 
ब्रह्मभूत था, धर्ममूत घा, मृत्यु-विजयी था, लोक-गुरु था, देव और मनुष्यो 
का अद्वितीय शास्ता था। मृत्यु के पाश से वह पार हो गया था, लोक के अन्त 
को वह जानने वाला था, लछोकन्तगु' था। उसकी आँखें खुली हुई थी, वह 
“विवट चक्खु' था। वह सत्य के साथ एकाकार था। इसलिये उसका नाम ही 
सत्य था। वह पूर्णतम अर्थ में सच्चतार्मा था। चार जार्य सत्यो का उसने 
बोध प्राप्त किया था, स्वय बोध प्राप्त कर दूसरो को उनका बोध कराया था। 
इसलिये वह बुद्ध था* । स्वय, अपने परिश्रम से उसने सम्यक ज्ञान प्राप्त 
किया था, इसलिये वह सम्यक्‌ सम्बुद्धा था* | उसने जानने योग्य को जान 


(१) बुछझता सच्चानोति बुद्दो, चोघेता पजायाति चुद्धों। महानिद्देस, पृष्ठ 
४५७, चिधृद्धिमग्ग ७५२ में उद्धुतत मिलाइये इसेस खो सिक्‍्सवे चतुन्नं 
र्यिसच्चाव यवाभूर् अभिरूस्वु दत्ता त्यागतो जरहूं सन्‍्मा सम्बुद्धोति 
बुच्चतौति । संदुत्त-निकाव, विसुद्धिरुग्ग १६२१ में उद्धत । 
(२) सम्मा साप्ञच सब्ववम्मानं बुद्धत्ता पद सम्मा सम्बुद्धों । विसुद्धिमर्ग० 
७२६ 


7 है हु 
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लिया था, सिद्ध करने योग्य को सिद्ध कर लिया था, और छोडने योग्य को 
छोड दिया था, इसलिये वह 'बुद्ध/ था* । जीवन में सयम चाहने वाले पुरुषो 
के लिये वह अद्वितीय सारथी-स्वरूप था | स्वय पार होकर वह दूसरो को 
पार कराने वाला था। महा कारुणिक शास्ता तो वह था ही, सत्य-शोधको 
का तो वह कल्याण मित्र भी था, आध्यात्मिक साथी भी था* । गहरी मानवता 
और सहानुभूति से भरे उसके व्यक्तित्व की महत्ता आँकी नहीं जाती । 

बुद्ध पुरुषोत्तम थे, मानवता को दिये गये प्रकृति के सर्वोत्तम दान थे । 
परन्तु भक्ति-निष्ठ वैष्णवो की तरह ऋष्णस्तु भगवान्‌ स्वयम्‌”* जैसी कोई 
बात तो उनके विषय में सम्भवत नहीं कही जा सकती। बुद्ध के जीवन की 
पूरी कथा सम्पूर्ण अर्थों में मानवीय है । विश्व के घर्म-शास्ताओ में हमें कोई 
भेद-बुद्धि नही है। उनके सम्बन्ध में हमारी वही उदार भावना हूँ जिसे 
ऋग्वेद के ऋषियों ने विश्वे देवास ' के सम्बन्ध में व्यक्त करते हुए कहा था - 

नास्त्यम को देवासो न झुमारक” विदवे सतो महान्त इत्‌% 

है देवो ! आप में न कोई छोट है और न कोई अल्प। आप सभी समान 
रूप से महान्‌ हे ।' परन्तु एक दुष्टि से तथागत विश्व के सम्पूर्ण घर्म-सस्थापको 
ओर महापुरुषों में अग्रणी हें। वे ससार के इतिहास के सर्वप्रथम बुद्धिवादी 
शास्ता हूँ, जिन्होने एक विश्व-धर्म की स्थापना की हे। अधिकतर घर्म- 
सस्थापको ने जगत्‌ के तब्राता या उद्धारक होने का दावा किया हैँ । तथागत 
का ऐसा कोई दावा नही हूँ । जर्मन दाशंनिक नीशे ने उन घर्मानुयायियों के 
प्रति जो किसी त्राता' में विश्वास करते है, लक्ष्य कर कहा है, “नि३चय ही 
उनके त्राता भी कभी स्वतन्त्रता या स्वतजञ्नता के सातवें स्वर्ग से उत्तरकर नही 
आये थे । निश्चय ही उन्होने स्वयं भी कभी ज्ञान के पाँवडो पर गमन नही 
किया था* ।” वोधि-पधर्म के साक्षात्कर्ता स्वय बोध-स्वरूप तथागत इसके महत्त्व 


(१) अभिज्छोय्य अभिज्ञ्यात भावेतब्बज्च भावित । पहातब्बं॑ पहौन मे 
तस्मा बुद्धोस्मि ब्राह्मगो ॥ सेल-सुत्त ( सृत्त-निपात) 

(२) सम हि आनन्द कल्याणमित्त आगम्भ जातिधस्मा सत्ता जातिया परि- 
मुच्चन्तोति' आदि वचनतो पन सम्मासम्वुद्धों येव सब्बाकार- 
सम्पन्नो कल्याणमित्तो । विसुद्धिमग्ग ० ३३६२ 

(३) भागवत० २॥३॥२८ 

(४) ऋ० ८॥३०१ 

(५) 'ए०्णोए, श्र 8६008 करशा॥ढउशैए९३४ ०७776 76ए७१ 077 


२०१ बुद्ध और बुद्ध-घमं को महिमा की कुछ कया 


पूर्ण अपवाद है। उनकी सारी जीवन-चर्या ज्ञान-मार्य पर विचरण की हूँ, वोधि 
के पाँवड़ो पर चलने की हैं । अन्य 'त्राताओ' की तरह उन्होने सत्य के मार्ग 
का अवरोधन नही किया है, वल्कि उसे विस्तीर्ण बनाया हैँ, उसका विकास 
किया है । मानव-जाति को उन्होने वन्धन में नही डाछा हूँ । विश्वास की 
खुखलाओ से उसे नही वाँघा हैं । उनका सन्देश मानव-मुक्ति का सन्देश हूँ, 
मानवीय बुद्धि की स्वतन्त्रता का सन्देश हैं। कौन कह सकता हूँ कि स्वतन्त्रता 
के किस तुषित' लोक से उनका आगमन हुआ था ? उन्होने मानवीय विचारों 
के इतिहास में एक युग का प्रवत्तेंन किया है और वह युग वुद्धिवाद मौर 
मानवता का है। ज्ञान की गरिमा में, दार्शनिक विनय में गौर मानवजीवन 
की गहनतम समस्याओ के निष्पक्ष, साहसपूर्ण, ऊजित और स्पष्ट समाघानों 
में, जो दर्शन-शास्त्र के प्रक्त विषय हे, त्थागत अपनी तुलना नहीं रखते। 
यदि अन्य वातो को छोड़ दें तो केवल इसी एक गुण के कारण भगवान्‌ वुद्ध 
अब तक के मानव जाति के इतिहास के सर्वोत्तम पुरुष माने जा सकते हे । 
भारतीय दर्शनाकाश के तो वे प्रकृष्टतम तेज-सम्पन्न सूर्य ही हूं। सत्य प्राप्त 
तथागत ज्ञान के परिपूर्ण अवतार हे और उनसे परम कोई श्ास्ता नही" ॥ 
प्रज्ञा उनकी परिपूर्ण और सम्बोधि उनकी महान्‌ है । जीवन का कोई ऐसा 
पहलू नहीं जो उनकी ज्ञान-चिन्तामणि के सहत्न अशुओ से अभिव्याप्त न 
हुआ हो, कोई ऐसी वास्तविक जीवन की समस्या नहीं जो उनकी प्रज्ञा पार- 
मिता से अछूती रह गई हो । सभी जगह उन समन्तचक्षु ने देखी हे, सभी 
आवश्यक ज्ञान उन सम्यक्‌ सम्बुद्ध ने प्रस्यापित किया है । न केवल भारत के 
ही दार्शनिक, सास्कृतिक और घामिक इतिहास में अपितु विश्व-सस्कृति के 
इतिहास में भी बुद्ध-स्मृति एक जतीव सूल्यवान्‌ वस्तु है । उन जैसे कारुणिक 
शास्ताओं का इस लोक में आना कभी ही कभी होता है, किन्तु जिस ज्ञान- 
दीप को वे छोडते हैँ वह तो अच्वनीय ब्रह्मचर्य ( चिरस्थायी धमं) वन कर 
अनन्त काल तक इस जीव-लोक के हित, सुख और कल्याण के लिए होता 
हू । फिर तथागत तो सब उपावियो से परे हो गए हूँ । अनुपादा विमृत्तो 
भिवलवे तथागतो । केवल धर्म ही उनका प्रतीक है, जिसके नेतृत्व में उन्होने 
प7९९0०४ छ7पें 776९0०7॥४8 5०ए९ए४ स९8एछा. एल्णोर, ण6ए 
४॥९०5९ए९४ 76४७० 980९0 ए४7096४5 0९ एण०७]९१४७”. 
दस स्पेक जेरथुष्ट्रा, पृष्ठ ८९ ( दिली और वॉलम्‌न का जंग्रेज अनुवाद) 
(१) नत्वि तयागतस्स अनुत्तरो जनुसासको । मिलिन्द पण्हो (अनुमान-पञ्हो) 


बौद्ध दहांत तथा अन्य भारतीय दर्शन २०२ 


हमें छोडा हूँ । घर्मं भी जो कि 'सादृष्टिक,' अकालिक', 'एहिपस्सिक' और 
'ओऔपनयिक' है, दु ख-निरोध का अनुत्तर मार्ग है, वहुजन-हितार्थ, बहुजन सुखार्थ 
और लोकानृकम्पार्थ ही जिसका प्रवर्तन हुआ है, जिसमें अप्रमांदी साधक की 
साघना कभी व्यर्थ नही होती, जो सम्यक्‌ सम्बुद्ध शास्ता के द्वारा सु-प्रवेदित 
और सु-आस्यात हूँ और प्रत्यक्ष अनुभूति की डिण्डिम पर जिसमें सबंत्र ही 
आओ और देख लो' की उद्घोषणा की गई है । वास्तव में तथागत के जन्म, 
अभि-सम्बोधि-प्राप्ति और महापरिनिर्वाण तीनो ही मनुष्य जीवन के अन्य- 
तम आइवासन हूं । सम्यक्‌ सम्बुद्ध द्वारा प्रवर्तित धर्मचक्र का जिस दिन भारत- 
भूमि में आविर्भाव हुआ और जितने दिनो तक मूल तथागत-प्रवेदित धर्म और 
उनके द्वारा साक्षात्कृत विशुद्धि-मार्ग का प्रकाश यहा के लोगो में रहा उन दिनो 
की स्मृतिरयाँ हमारे राष्ट्रीय जीवन की सर्वोत्तम निधि हूं । जिस विचार-परम्परा 
को उस्वेला में प्रकाश पाकर उस वेद के अन्त को जानने वोले” (बेदन्तयृ) ने 
गति प्रदान की उसने झाताब्दियो तक समग्र एशिया और यूरोप के विचार 
को प्रभावित किया एव हेतु-प्रत्यय पर व्यवस्थित वह विचार-प्रणाली आज के 
वैज्ञानिक यूग में भी विचारशील दाशंनिको के लिए विशेष आकर्षण का विषय 
बन गई है। फिर भगवान्‌ बुद्ध केवल दार्शनिक या विचारक ही नही हे, वे 
भगवान्‌ अहंतू सम्यक्‌ सम्बुद्ध हे, विद्या और आचरण से सम्पन्न हें, सुगत हैं, छोक 
विद हूँ, सयम-योग्य पुरुषो के अद्वितीय सारथी-स्वरूप हे, देव और मनुष्यों के 
शास्ता हे । उतकी स्मृति फाह्यान, यूआन-चुआड, इ-चिछ, देवान पिय 
तिस्स, निचिरेनू, होतन्‌ जैसे असख्य विदेशी सत्यगवेषकों की भी आध्यात्मिक 
मूख की तृप्ति का एकमात्र साघन हुई, तो फिर भारतीयो के विषय में तो कहना 
ही क्या | चीन उनको ठीक ही कछणा के देव” कह कर उनकी उपासना 
करता है, तिब्बत ने ठीक ही अवलोकितेश्वर के रूप में उन्हे अपनी उपासना 
का विपय वनाया है, 'मणि पद्मे हुँ के रूप में उनके घर्मं-रूप रत्न की उपासना 
उसने की हूँ, जापान तो निदचय हो पश्चिमी सभ्यता के रग में रंगकर भी 
नाम अमिता वुत्म! ( नम अमित वुद्धाय ) कहना नही भूलता, नम्यो हो रिये 
क्यो” ( नम सद्धर्म पुण्डरीकाय ) का जप कर सद्धम्म की स्मृति किये 
बिना नही रहता, फिर वर्मा, सिंहल और स्थाम जैसे देशो का तो कहना 


(१) -** इतिपे सो भगवा अरह सम्मा-सम्बुद्धो विज्जाघरण सम्पन्नों सुगतो 
लोकविंदू अवुतररो पुरिसदम्म सारवि सत्या देव मनुस्सान बुद्धो भगवा'ति। 
सामज्ञाफरनपुत्त ( दोव० शर ), महानाम-सुत्त (अगुत्तर-मिकाय), 


२०३ बुद्ध मौर बुद्धू-घ्म फी महिमा की कुछ कपा 


ही क्‍या जिन्‍्होने विशुद्ध वुद्ध-दर्शन की परम्परा को अपने पूर्वतम रूप में आज 
तक हमारे लिए सुरक्षित रक्खा है। इतना ही नहीं, विश्व की सर्वाधिक 
वाणिया भी आज सम्यक सम्बुद्ध के लिए ही अपनी श्रद्धा और भक्ति अपित करती 
हैं, फिर चाहे उनकी आचरण-दिशा भले ही बुद्ध-सम्मत पथ पर न भी चलती 
हो | फिर स्वय भारत में भी यद्यपि बुद्ध की विचार-प्रणाली के विपय में भले 
ही कुछ झ्ान्तियाँ हो, किन्तु सामान्यत उनका प्रभाव तो जीवन में सम्मवत 
यही व्यापकतम भी है । भारतीय हृदय की नैसशगिक दयावृत्ति ही सम्यक्‌ सम्बुद्ध 
का सर्वोत्तम अधिष्ठान हैँ, उनकी सवंविघ सुरक्षित विरासत है जो किसी वाहय 
आधार की अपेक्षा नही रखती | भागवतकार तथा जनन्‍्य परम वैष्णवो ने भगवान्‌ 
विष्णु के अवतार के रूप में उन्हे स्मरण किया ही है, गीतगोविन्दकार ने उनकी 
'सदय हृदय' वृत्ति को सराहा ही है, भक्त चूडामणि गोस्वामी तुलसीदास जी 
ने सुद्ध वोधैक घनज्ञान गृन घाम” कह कर उन्हे अपनी श्रद्धा अपित की ही हूँ 
और प्रथम अद्वेत वेदान्ताचार्य महा मनीपी गौडपाद ने भी औपनिषद मन्तव्य 
के साथ सज्ञावेदयित-निरोध रूप 'अस्पर्शयोग” को 'अविवाद और अविरुद्ध! 
सिद्धान्त मानते हुए उसके शास्ता सम्यक्‌ सम्बुद्ध के प्रति अपनी प्रणामाझजलि 
अपित की ही है । किन्तु सवसे अधिक तो तथागत के व्यक्तित्व को उस छोटे 
से वालक ( राहुल ) ने प्रकट किया जिसने उनके सामने खडे हुए कहा था 
'श्रमण | तुम्हारी छाया भी सुखकर हूँ” । निश्चय हो भान्ति जौर बुद्ध एक ही 
वस्तु हें । ज्ञान का चरमतम लक्ष्य ही है परम शान्ति और एक ज्ञानी अथवा 
'प्रतिबुद्ध' ही शान्ति का वास्तविक उपदेष्टा हो सकता है । इस तृष्णा-सचालित 
लोक में, जहाँ सव कुछ जल रहा हैँ ( सब्ब मादित्त ), यह असन्तप्त हैँ, यह 
अपीडित हं'१ ऐसा अधिकारपूर्वक उन्मुक्त निर्घोष वुद्ध-पुरुष ही कर सकता है । 
बुद्ध का समग्र व्यक्तित्व ही इस वात का साक्षी हूँ कि वुद्ध और धर्म एकाकार 
है । जो मूक को देखता है, वह धर्म को देखता है। यो म पस्सति सो 
धम्म पस्सति । यदि परम शाच्ति औौर अपने विस्तृत जर्थ में दु ख-शमन ही 
भारतीय दाशंनिक चिन्तन के जन्तिम विचारणीय प्रश्न हे तो भगवान्‌ तथागत 
के जीवन और उपदेश अपने समग्न रूप में मात्यकन्तिक रूप से हमारे सतत 
मनन और विचार के विपय होने ही चाहिए, इसमें सन्देह नहीं। भगवान्‌ 
त्थागत ने वास्तव में उपनिषदो के ही तक्तज्ञान पर व्यवस्थित आचारत॑त्व 
का सामान्य जनता में जिसे उन्होंने बहुजन कह कर पुकारा अपने अनुपम 


(१) विनय पिवक--महावग्ग १।२ 


योद्ध दर्शन तथा अन्य भारतीय दर्शन २०४ 


अनुभव के साक्ष्य पर प्रचार किया तथा सदा विशुद्ध आर्य-मार्ग को ही अपनाया 
गौर आय॑ धर्म ( अरियो धम्मो ) और आये विनय ( अर्यो विनयो ) के नाम 
से सदा अपने मत को प्रख्यापित करते रहे। अत उनके मार्ग और विचार को 
बहुजन वेदान्त' ( जिस नाम के द्वारा मारतीय दर्शन परम्परा के साथ बुद्ध- 
दर्शन के वास्तविक सम्बन्ध का ज्ञापन यह लेखक सर्वोत्तम समभता हूँ ) 
कहते हुए सम्भवत सत्य को आघात नही पहुँचाया जाता और न कोई अवमूल्यन 
ही किया जाता है भारतीय दर्शन के प्रति उनकी अत्यन्त मूल्यवानू और प्रभाव- 
शाली देन का ही, जो 'अनात्मवाद” और नैतिक आदशंवाद के रूप में युग- 
यूग पर्यन्त अटल रहेगी। हा, उत्तरकालीन बौद्ध दर्शन के विकास और भारतीय 
दर्शन के प्रति उसकी देन की बात दूसरी हूँ और उसका महत्त्व शास्त्रीय है । 
ताचिवक औौर ऐतिहासिक दृष्टि से यह जानना कि कहाँ तक सम्यक्‌ सम्बुद्ध 
का मन्तठ्य इस लोक में ठीक समझा गया अथवा कहाँ तक भगवान्‌ तथागत 
की वही आशका जो उन्हे अभि-सम्बोधि लाभ करने के समय हुई थी, ठीक हुई, 
वडा कठिन है । भगवात्‌ ने वोधि प्राप्त करते हुए कहा था, “मेने गम्भीर 
दुदंशं, दुश्शेय, शान्त, उत्तम, तक॑ से अप्राप्य, निपुण पण्डितों द्वारा जानने 
योग्य, इस धर्म को पा लिया । यह जनता काम तृष्णा में रमण करने वाली, 
काम-रत, काम में प्रसन्न हुं । काम में रमण करने वाली इस जनता के लिए 
कार्यकारण रूपी प्रतीत्य समुत्याद दुदंशेनीय है और दुदंशनीय है सभी 
ससस्‍्कारो का शमत भी, सभी मनन्‍्त्रों का परित्याग भी, तृष्णा का क्षय भी, 
विराग, निरोध और निर्वाण भी “।९ इस प्रकार बुद्ध के मूल दर्शन और 
जिस रूप में वह भविष्य में आने वाली जनताओ द्वारा अथवा उनके सामने 
उसे उपस्थित करने वाले मनीबो आचार्यों के द्वारा समझा गया, उन दोनो 
में काफी भेद है, जो अत्यन्त निष्पक्ष और वैज्ञानिक अध्ययन से ही समझा जा 
सकता हूं । वास्तव में प्रदन॒ यह नही हे कि क्‍या उत्तरकालीन बौद्ध आचार्यों 
ने बुद्ध के मन्‍्तव्यो को ही अपने तर्को के सहारे आगे बढ़ाया या नहीं (जिसका 
उत्तर सम्भवत 'हाँ' में देना ही अधिक समीचीन जान पडे ) । हमें केवल यह 
जानना हूँ कि क्या वे अपनी सव वाद-परम्परा के द्वारा अन्तिम चल उन्ही मूल 
वातो पर देने में समर्थ हुए या नहीं, जिन पर तथागत के शासन का 
आधार टिका है, और इसका उत्तर हाँ में देता अत्यन्त कठिन है । कुछ 
भी हो, वोधि पक्षीय घ॒र्मो की प्रतिष्ठा पर आश्रित और अनात्मवाद रूप घरी 


(१) विनय पिटक--महावग्ग । 


२०५ बौद्ध दर्शन के उद्भव जोर विकास फा प्रायभिफ परिचय 


पर व्यवस्थित बुद्ध-दर्शन रूपी नैतिक आदर्शवाद क्रमश किस प्रकार ताकिक 
ठत्ववाद का स्वरूप ग्रहण करता गया, यहाँ तक कि अद्भुत गौर अव्याकृत 
भूमियो पर भी स्वच्छन्द क्रीडा करता हुआ वह अपने मूल स्वरूप ओर सन्देश 
को ही अन्त में खो बैठा, यह सव भारतीय विचारशास्त्र के इतिहास में एक 
बत्यन्त ज्ञेगय और मनन-योग्य विषय हैँ । वास्तव में बौद्ध दर्शन के उत्तत्ति, 
स्थिति और लय तीनो ही भारतीय दर्शन दास्त्र के अत्यन्त विस्मयकारी व्यापार 
है और इनके विषय में ठोक दृष्टि अब भी प्राय नही ली जाती। भारतीय 
दर्शन के ऐतिहासिक और तात्तविक अध्ययन में यह एक खटकने वाला अभाव 
हैँ । अभी हम यहाँ प्रारम्मिक रूप से वौद्ध दर्शन के उद्भव और विकास पर कुछ 
विचार करेंगे और यह सव केवल मूल वुद्ध-दर्शन के ही स्वरूप, क्षेत्र और सीमा 
को ठीक तरह से समभते के लिए, हा श्रमण” के ही वाद को जो इस- 
परिच्छेद के पूर्वार्द में हमारा प्रस्तुत विषय है, ठीक तरह से जानने के लिए । 
वौद्ध दर्शन के उद्भव का आधार, उसके अस्तित्व की प्रतिष्ठा और उसके 
प्रामाण्य की अन्तिम सूमि है सगवान्‌ बुद्ध की अभि-सम्वोधि, उनकी प्रज्ञा की 
पारमिता एवं सबसे अधिक उनके लोकोत्तर व्यक्तित्तव 

बौद्ध दशैन के उद्भव की दीप्ति । सम्यक्‌ सम्बुद्ध से ही, गगोत्री से गगा 
और विकास का की तरह, बौद्ध दर्शक की विमल धारा का प्रवाह शुरू 
प्रथप्िक परिचय हुआ है। किन्तु, जैसा विचारो के इतिहास में अक्सर 
देखा जाता हं उनका विकास सदा उनके मूल उद्मावकों 

के द्वारा निश्चित दिशा में ही नही चला करता वल्कि कभी कभी तो उनसे 
विपरीत दिशा में मी अपने पगों को वढाता हूँ मौर अज्ञात स्थानों को भी ले 
पहुँचता है । अनेक वर्म-सस्थापकों ने गुरु, शास्ता अथवा सम्प्रदाय में एकाश 
निष्ठा और अनन्य श्रद्धा का उपदेश देकर इस प्रवृत्ति को रोकने का प्रयत्त भी 
ज्ञात या अज्ञात रूप से किया हूँ, किन्तु विभज्जवाद' के शास्ता ने तो सभी 
विधि-निषेधो को व अपना कर, परम तत्त्व के निर्देश में भी महामौन ही 
धारण कर, अपने ही द्वारा उपदिष्ट क्षुद्रानुक्षुद्ध नियमो को भी यथा सम्भव 
हटा देने का साहस पूर्वक जादेश देकर, और सबसे अधिक परम तत्त्व के 
साक्षात्कार के लिए सत्त्व-शुद्धि के जतिरिक्त विशुद्ध बुद्धि को ही एक मात्र प्रति- 
शरण स्वीकार कर, स्वृतन्त्र विचार की परम्परा को एक अदम्य प्रोत्साहन 
दिया जो उनके द्वारा प्रवरतित विचार-प्रणाली में सर्वत्र विद्यमान हैं और जिसके 
परिणाम स्वरूप हो जागे चल कर विशेषत ईसवी सन्‌ के प्रारम्भ से छेकर 


पौद्ध दर्शेन तथा अन्य भारतीय दर्शन > २०६ 


ईसा की पाचवी और छठी शताब्दियो तक भारतीय तत्त्वज्ञान को एक अत्यन्त 
नवीन, स्वतन्त्र और वीयंवान्‌ विचार की देन मिली। '्षुद्रानुक्षुद्र! विनय-सम्वधी 
नियमो को लेकर बौद्ध सघ में पहले ही विवाद शुरू हो गया था और परम 
तत्व के सम्बन्ध में जिन दस बातो को तथागत ने अकथनीय' कह कर छोड 
दिया था उनकी जिज्ञासा से भी सानवीय बुद्धि को नहीं रोका जा सकता था। 
इन्ही सव कारणो ने मिलकर उत्तरकालीन बौद्ध दाशंनिक विकास को गति 
और प्रेरणा प्रदात की। भारत में बौद्ध धर्म और दर्शन के विकास का कम से 
कम १५०० या १६०० वर्षों का जीवित इतिहास हैँ। बुद्ध के निर्वाण-काल 
(पांचवी द्ाताब्दी ईस्वी पूर्व ) से लेकर ईसा की आठवी शताब्दी तक अर्थात्‌ 
भगवान्‌ शकर के समय तक तो बौद्ध दशेन ने भारतीय दर्शन के विकास में 
सक्रिय योग दिया ही है, बौद्ध धर्म किसी न किसी रूप में ठीक ग्यारहवी- 
या बारहवी शताब्दी तक भारतीय जीवन में व्याप्त रहा। उसके नालन्दा और 
विक्रम शिला के विश्वविद्यालय नौवी शताब्दी से लेकर वारहवी शत्ताब्दी तक के 
यूग की भारतीय सास्क्ृतिक चेतना के प्रतीक माने जा सकते हेँ। वस्तुत उसी 
समय समग्र भारत में व्याप्त मक्ति-आन्दोलन के प्रारम्भिक स्वरूप पर भी बौद्ध 
धर्म कई अशो में अपनी अमिट छाप छोड गया हूँ | दार्शनिक दृष्टिकोण से जब कि 
आचार्य शकर के वोद्ध दर्शन के विरुद्ध तके एक ऐसे व्यक्ति के मालम पड़ते 
है जो उसकी जीवित परम्परा के अवाजञ्छनीय माग्गं-ग्रहण से उद्देलित हो उठा 
है, वाद के आचार्यों और ब्रह्मसूत्र के भाष्यकारो के तद्दिषयक तक॑ केवल शास्त्रीय 
ढग के हे जिन पर परम्पराभुकत रूप से ही विचार किया गया है | वैष्णव 
दर्शन के खण्डन का मुख्य विषय बोद्ध दर्शन न होकर स्वय शकर का मायावाद 
ही हो गया हूँ जिसके कारणरूप ही प्रधानत उन्हे प्रच्छन्न बौद्ध” या बौद्धों की 
समान पति में ही वठने व/ला कहा गया हैं और उनके दर्शन को वौद्ध विज्ञानवाद 
का ही रूपान्तर दिखाने का प्रयत्न किया गया है । भारतीय दर्शन की विवेचन- 
दिशा में यहाँ एक नये युग का प्रवर्तन हो चुका हूँ और बौद्ध दर्शन अब क्रियात्मक 
रूप से तत्त्व-चिन्तको का मुस्य विपय नही रहा हैँ । इसका कारण यही है कि 
कुछ शकर के प्रत्याल्यानो के कारण, कुछ उसकी स्वय अविशुद्धि के कारण, 
कुछ भावनामय भवित धर्म के उदय के कारण, उसके घामिक जीवन की गति 
अत्यन्त मन्द पड गई गौर उसमें महत्त्वपूर्ण मौलिक तत्त्व कुछ अवशिष्ट नही रह 
गया । अत भगवान्‌ बुद्ध के काल से लेकर आचार्य शकर के काल तक तो भारत 
में वोद्ध दर्शन के विकास का जीवित और अत्यन्त परिपूर्ण इतिहास हैँ और 


२०७ बौद्ध दर्शद के उद्भव और विकास छा प्रायसिक परिचय 


उसके वाद अपने विक्ृत तान्त्रिक रूप में वह ठीक ग्यारहवी-वा रहवी शताब्दी 
तक जीवित रहता है । फिर वौद्ध धर्म और दर्शन का विकास भारत तक ही 
सीमित नही है । अन्य देशों में मी उसके विकास की परम्परा हे और निरचय 
ही अत्यन्त विस्तीर्ण और कई अश्ो में मनोरञ|]्जनकारी भी। उदाहरणत 
बौद्ध दर्शन के विज्ञानवादी रूप का जापान में आश्चर्यजनक विकास हुआ हूँ 
और चीन, कोरिया और जापान ने ध्यानी (जैन) वौद्ध घर्मं की अद्भुत 
विरासत छोडी है, जो आज भी अपने जीवित रूप में वहा विद्यमान हूं । 
तेरहवी शताब्दी से लेकर सत्रहवी छाताब्दी तक, जबकि भारत में वैष्णव-साधना 
पल्‍लवित हो रही थी और बौद्ध धर्म प्राय नाम शोष रह गया था, विशेषत 
स्याम, हिन्द-चीन, हिन्देशिया और नेपाल में महायान बौद्ध घर्मं और वैष्णव 
भक्ति-धर्म का समस्य-साधन हो रहा था, जिसके समान नवीन और प्रेरणा- 
प्रद विषय मब्य युगीन साधना के क्षेत्र में आज भारतीय विद्यार्थी के लिये 
कोई दूसरा नही है । 

उपर्यूकत विवेचन से स्पष्ट हैँ कि भारत में पाँचवी-छठी शताब्दी ईसवी 
पूर्व से लेकर ग्यारहंवी वारहवीं शताब्दी ईसवी तक वोद्ध धर्म और दर्शन के 
विकास का विस्तृत इतिहास है । राजनैतिक इतिहास की भाषा में इसे हम व्यक्त 
करना चाहें तो कह सकते हे कि विम्विसार के काल से लेकर वाल के पाल-वश 
तक वौद्धधर्मं का जीवित इतिहास हमें उपलब्ध हूँ । पन्द्रह-सोलह शताब्दियो के 
इस विकास की मोटी रूपरेखा इस प्रकार हूँ । सर्द प्रथम भगवान्‌ बुद्ध और उनके 
शिष्य हैं । ४८३ ई० पूर्व या सिंहली परम्परा के अनुसार ५४३ ईसवी पूर्व 
भगवान्‌ का परिनिर्वाण हुआ । भगवान्‌ बुद्ध के परिनिर्वाण के वाद ही भिक्षु- 
संघ में विनय सम्बन्धी नियमों को लेकर एक विवाद उठ खंडा हुआ जिसका 
शमत करने के लिए उनके निर्वाण के तीन मास वाद राजमृह में वौद्ध भिक्षुओ 
की एक सगीति हुई, जिसने अन्य कार्यो के साथ साथ विनय और धर्म (सुत्त) का 
सगायन किया । एक दूसरी बैठक इसके सो वर्ष वाद विनय सम्बन्धी नियमों में 
ही स्वच्छन्दता फैलने के कारण वै्ञाली में राजा शिशुनाग के पुत्र काछाशोक 
के समय में हुई. जिसके परिणामस्वरूप महासाधिकों का एक नवीन सम्प्रदाय 
स्थापित हो गया गौर आ्राचीत परम्परा का ही कट्टर रूप से बनुसरण करने 
वाले भिक्षुओ को ततज्ञा मिली 'घेरवाद' (स्थविरवाद)की। 'स्वविर' साधारणत 
उस भिक्ष को कहते हे जो दस साल तक भिक्षु रह छेता है | परन्तु यहाँ 
स्थविर' शब्द का प्रयोग महासाधिको ने, जो सुधारवादी थे, उन भिल्ुओ के 
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लिये किया था जो बुद्ध और उनके दिष्यो की परम्परा को अक्षुण्ण रखने के 
दृढ पक्षपाती थे और उसमें किसी प्रकार का परिवर्तन या सशोधन नही करना 
चाहते थे। प्रथम सगीति में विनिश्चित घम्म और विनय के स्वरूप को ये कट्टर 
रूप से मानने वाले थे। नये सम्प्रदायो का निर्माण चलता रहा। कालान्तर में 
अशोक ( तृतीय शताब्दी ईसवी पूर्व) के समय तक आते आते बौद्ध धर्म 
मठारह सम्प्रदार्यों या निकायो में विभकत हो गया जिनमें अभी तक स्थविरवाद 
ही सबसे अधिक प्रामाणिक और प्रभावशाली था जिसे अशोक के समय में 
तृतीय सगीति के अवसर पर जो पाटलिपुन्न में बुद्ध-परिनिर्वाण के २१८ वर्ष बाद 
मोर्गलिपुत्त तिस्स की अध्यक्षता में हुई थी, “विभज्जवाद' के साथ एकात्म रूप 
से दिखाया गया । अन्य १७ सम्प्रदायों का अपना अलग-अरूग साहित्य था। 
इनमें सर्वास्तिवादी (सब्बत्यिवादी) सम्प्रदाय सबसे अधिक प्रमावशञाली था । 
उसका साहित्य सस्क्ृत में था जो वर्तमान युग में अपने मौलिक रूप में और 
चीनी-तिव्वती अनुवादो मे काफी उपलब्ध हुआ है। 'मौलिक्य' बौद्ध दर्शन अथवा 
बुद्ध के मूल दर्शन के नामसे जिस दर्शन की व्याख्या हम यहाँ करेगे वह वास्तव 
में केवल स्थविरवाद परम्परा का दर्शन हू, जिसका मूल आधार उपर्युक्त तीन 
सगीतियो में निश्चित बुद्ध-वचन स्वरूप पालि त्रिपिटक एवं वाद में उस पर 
लिखी गई व्यास्याएं (अटूठकथाएँ) तथा अन्य कुछ अनुपिटक ग्रुत्ध यथा मिलिन्द 
प्रइन, (प्रथम शताब्दी ईसनी) विसुद्धिमर्ग! (चौथी-पाँचवी शताब्दी) आदि 
हे, जो बुद्धकाल के काफी वाद किन्तु स्थविरवाद परम्परा के अनुकूल ही लिखें 
गए । आचार्य बुद्धघोष को, जो ईसा की चौथी-पाचवी शताब्दी में हुए, हम 
स्थविरवाद वौद्ध धर्म का अन्तिम आचाय॑ कह सकते हे, यद्यपि हमें यह स्मरण 
रखना चाहिए कि उनके बाद भी विद्ेषत लका और वर्मा आदि देशो में स्थविर- 
वाद परम्परा के अनुकूल ग्रन्थ लिखे गये और आज भी यह परम्परा समाप्त 
नही हुई है । किन्तु महासाधिक आदि १७ निकाय भी उत्तरोत्तर विकसित 
होते गये जोर उनके विकास की परम्परा प्राय कनिष्क के समय ( ईसवी सन्‌ 
के लगभग ) तक चलती रही। इन सम्प्रदायो के सिद्धान्तो को जानने का प्रधान 
साधन मोग्गलिपुत्त तिस्स कृत 'कथावत्तयु' है, जो अश्ञोक-कालीन रचना हैँ, परन्तु 
गोरवातिशय के कारण जिसकी गणना अभिधम्म पिटक के एक ग्रन्थ के रूप 
में की गई हैँ। कालान्तर में हीनयान और महायान नामक दो विभाग वौद्धधर्म 
के हो गए, जिनका प्रारम्म यद्यपि वेशाली की सगीति से ही हो गया था, किन्तु 
जिनका मम्पूर्ण रूप अशोक के वाद कई शताब्दियो में ही निष्पन्न हुआ । इनके 
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उद्गम और विकास को छेकर विद्वानों में अनेक विश्वतिपत्तियाँ हे, जिनका 
वास्तविक समाधान अभी नही हो सका हैँ | वास्तव में बौद्ध घर्मं और दर्शन के 
विकास में शास्ता के चले जाने के वाद निइचय ही अनेक गावतं प्रकट होने लगे 
जिनकी ऐ तिहासिक सगति रूगाना तथा गवेपणा करना जाज भी अशक्य सा जान 
पड़ता है । किन्तु जहाँ तक समग्र भारतीय दर्शन के साथ बौद्ध दशंन के सम्वन्ध 
का सप्रइन हैँ भथवा जहाँ तक अ-वौद्ध दर्शन गौर दाशेनिक उसे समभले में समय 
हुए हे, उसे जानना हमारे लिये इतना कठिन नही है। किसी भी श्रोत परम्परा 
या जैन परम्परा के प्राचीन विचारक या समीक्षक ने उपर्युक्त प्राचीन १८ 
बौद्ध सम्प्रदायो का निरदर्शन किया हो अथवा उनके भिन्न-भिन्न मतवादो की 
समालोचना की हो, ऐसा हम कुछ अल्प अवस्थामों को छोड़कर प्राय नही 
कह सकते* । 
सभी प्राचीन वैदिक या जैन विचारको ने, जिन्होने भारतीय दर्शन की 
समीक्षा की हैँ, प्राय चार बौद्ध सम्प्रदायो का ही उल्लेख किया हैँ, जिनके नाम 
हैँ, सौजान्तिक, वैसापिक, विज्ञानवादी ( अथवा योगाचार) गौर माध्यमिक 
अथवा शून्यवादी । इनमें से प्रथम दो का तो अन्तर्भाव 'सर्वास्तिवाद' ( जिसे 
शकर ने सर्वास्तित्ववाद' कहा है) में हो जाता है, जिसे हम हीनयान! कह 
सकते हे और शेष दो सम्प्रदाय माहायानिको के हे। इन्ही का समालोचनात्मक 
विवरण हमें अन्य भारतीय दर्शनो में उपलब्ध होता हैँ औौर इनके साथ पार- 
स्परिक सम्बन्ध का वर्णन भी हमें उत्तरकालीन दाशंनिक साहित्य में मिलता 
है ।इनचार वौद्ध सम्प्रदायो का विकास करिप्क के काल से लेकर हर्प के समय 
तक हुआ अर्थात्‌ करीव ईसवी सन्‌ के प्रारम्भ से लेकर सातवी शताब्दी ईसवी 
तक । यहाँ एक आवश्यक वात हमें यह कह देती हूँ कि उपर्युक्त सम्प्रदायों में से 
प्राय प्रत्येक के ही साहित्य और बाचार्यो की अपनी बलग-अलग विस्तीर्ण 
परम्परा है । उनमे इतनी भिन्नल्पता है और उनके विचार की प्रगति इतनी 
वहुमुखी है कि किसी भी एक सामान्य नाम के अच्तर्गत उन सव प्रवृत्तियो को रख 
देना कठिन हो जाता है जो एक विशेष सम्प्रदाय के साथ प्रायः सम्बन्धित कर 
दी जाती है। प्रत्येक ही जाचाय॑ या ब्रन्य का प्राय बल्ग ही एक दर्णन है । कभी- 
कभी यह निर्णय करना सी कठिन हो जाता है. (जैसे बश्वघोष के सम्बन्ध में ) 
कि अमुक आचार किन दर्शन-सम्पदाय का है और चूकि मौलिक भेद वौद्ध धर्म 
(१) यथा सम्मितियों' के कुछ सिद्धान्तों का वर्णन लास्तिक दर्शन की 
परम्परा के आचार्यों ने भी किया है । 
चौ० १४ 
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के विभिन्न रूपो में बहुत कम है, इसलिये वसुबन्धु की तरह एक सम्प्रदाय को 
छोडकर दूसरे सम्प्रदाय में दीक्षित हो जाना भी प्राय अक्सर देखा जाता है। 
जो विचार विकास की परम्परा में एक ग्रन्थ में एक आचार्य के द्वारा प्रख्या- 
पित दिखाई पडते हे वही विचार या तो उसी आचार्य के अच्य ग्रन्थ में अथवा 
समान सम्प्रदाय के ही अन्य ग्रन्थों में वैसे नही दिखाई पडते | इसलिए प्रत्येक 
आचार्य की जीवन की अवस्थाओं और ऐतिहासिक पृष्ठभूमि को समझे बिता 
तातिवक अध्ययन की कठिनाई बढ जाती है । विज्ञानवाद और शून्यवाद के 
आचार्यों के सम्बन्ध में तो यह सिद्धान्त अत्यधिक लागू होता है । आलूय 
विज्ञान', 'भूततथता' अथवा माध्यमिक सम्मत अभाव और शून्य” को किसी 
साधारण सर्वेस्पर्शी परिभाषा में बाँधना अत्यन्त कठिन हो जाता हैँ और 
प्रत्येक आचाय के मत को देख करही कोई निर्णय किया जा सकता हूँ। कनिष्क 
और हबष॑ के बीच के इस युग में, जिसमें उपर्युक्त चार सम्प्रदायो का विकास 
हुआ, अनेक प्रतिभाशाली बौद्ध आचार्यों का जाविर्भाव हुआ, जिनका उल्लेख 
हम यथास्थान करेंगे । इस युग को हम बोद्ध दर्शन का शास्त्रीय युग 
कह सकते हे। इसके वाद हम बौद्ध दर्शन के उस यूग में पहुँचते है 
जिसको 'नैयायिक युग” नाम देना उपयुक्त होगा और जिसकी काल- 
सीमाएँ गृप्तकाल से लेकर पाल-वश तक हे। इस युग में भी अनेक 
प्रतिभाशाली आचार्य हुए जिन्होने भारतीय त्याय-परम्परा को अद्भुत रूप से 
समुद्ध किया है । इनका भी उल्लेख हम यथा स्थान करेंगे । ऐतिहासिक दृष्टि से 
इसी युग के अन्तर्गत बौद्ध घर्म के तान्ब्रिक रूप का विकास हुआ । ईसवी सन्‌ 
के प्रारम्भ से लेकर छठो-सातवी शताब्दी ईसवी तक हम विशुद्ध महायान धर्म 
के दर्शन करते हे और उसके वाद से लेकर पाल-वश तक उसके तान्त्रिक रूप के । 
इस प्रकार बौद्ध दर्शन के विकास को शास्ता के महापरिनिर्वाण-काल से लेकर 
उसके आये सनातन-घर्म में नाम रूप खोकर अस्त हो जाने के समय तक 
अर्थात्‌ भारत में ठीक १२ वी शताब्दी तक (एशिया के अनेक देशो में उसके 
विकास की अप्रतिहत परम्परा आज तक चरू रही है) हम ने अत्यन्त 
सक्षिप्त रूप में देखा । इसे हम युगो के अनुसार इस प्रकार विभक्‍त कर 
सकते हे -- 

(१) बुद्ध और उनके शिष्यों का युग ( विम्विसार के काछ से लेकर 
कालाशोक के काल तक ) 

(२) अष्टादश-निकाय-युग ( कालाशोक के काल से लेकर कनिष्क के 


२११ एक स्पष्टीकरण--- 


काल तक) । जैसा पहले कहा जा चुका हूँ, इस यूग के अन्तर्गत १८ वौद्ध 
सम्प्रदायो का आविर्माव और विकास हुआ । 

(३) शास्त्रीय युग (कनिष्क के काल से लेकर हर्षवर्घन के काल तक) 
इस यूग में उपर्युक्त चार बौद्ध सम्प्रदायो का विकास हुआ । 

(४) नैयायिक-युग ( गुप्तकाल से लेकर पालवश तक ), जिसमें वोद्ध 
न्याय का विकास हुआ । प्रस्तुत परिच्छेद के पूर्वार्ध में हम केवल बुद्ध और उनके 
'शिष्यो के युग के दर्शन का विवेचन करेंगे और वाद के विकास पर इस परिच्छेद 
के उत्तरार्ड में आयेंगे । 

बौद्ध घामिक और दार्शनिक विकास के उपर्युक्त चार यूगो को मोदे तौर 
पर दो अवस्थाओ में विभक्‍त किया जा सकता है । इनमें से पहली अवस्था तो 

स्थविरवादी तत्त्वदशंन या मूल बुद्ध-दशन को है 

एक स्पष्टीकरण धअ्मथोत्‌ जिसका स्वरूप पालि-त्रिपिटक में दृष्टिगोचर 
चौद्ध दशेन के विकास की होता है ओर जिसकी व्यास्या पालि अट्ठकथाओ 
दो क्रमिक अवस्थाओं एवं अन्य अनुपिटक ग्रन्यो में मिलती है । इस 
धअथोत्‌ मूल बुद्ध-दर्शेन या दार्शनिक विकास का काल हम वुद्ध केसमय से लेकर 
स्थविरवादी वत्त्व-दशेन अशोक के समय तक मान सकते हे, यद्यपि जट्ठ- 
ओर पिकसित दौद्ध कथाओ का, जिनके द्वारा इसकी व्याख्या की गई, 
दुशेन को यहाँ क्रमश: काल प्राय वुद्धघोषाचार्य के समय जर्थात्‌ ईसा 
भमीलिक्य”' और “उत्तर' की चौयी-पाँचवी शताव्दी तक रहा और वैसे 
संज्ञा देने की संगति एवं उसके वहुत वाद तक भी तदुपकारी साहित्य का 
अन्य प्रयुक्त सलाम निर्माण होता रहा, यह हम पहले कह चुके हें । 
बोद्ध धर्म भथवा दर्शन के इसी स्वरूप को अशोक 

ने वास्तविक वुद्ध-मन्तव्य माना था गौर उसे विभज्जवाद' कहाथा। 
इसी की स्थविरवाद' सज्ञा हुई, जैसा कि हम पहले कह चुके हे | यही 
स्थविरवाद की परम्परा अशोक के काछ से कुछ शताब्दियों बाद . उस नामसे 
पुकारी जाने लगी जिसे होनयान' कहा जाता हैँ । हीनयोन' बर्यात्‌ छोटा- 
यान या छोटा मार्ग । ईस्वी शताब्दी के जासपास उसकी यह संज्ञा निश्चित 
हो गई। सौत्रान्तिक और वैमभाषिक मत इसी नाम के अन्तर्गत जाते हे । बौद्ध 
दर्शन के विकास की दूसरी घारा उस नाम से व्यवहृत हुई जिसे महायान 


(१) देखिये वेणोमाषव बाडुआ ४ भोलेगोमेना टू ए हिस्ट्रो मॉँव दुद्धिस्टिक 
फिल्ॉसफो, पृष्ठ डेड-डप्‌ 


बौद्ध दर्शन तथा अन्य भारतीय दर्शन श्श्र 


अथवा बडा यान्र या बडा मार्ग' कहा जाता हैं और जिसके प्रथम बीज हम 
वैशाली की सगीति में ही महासाघिको के रूप में पाते हे। इसी घारा के आाचारयों 
ने विशेषत वैदिक परम्परा के कट्टर बनुयायियो और विचारकों से दार्शनिक 
क्षेत्र में टक्कर ली और साथ ही बुद्ध-भक्ति या उनकी शरणागति या 
तामानुस्मृति के द्वारा मोक्ष का विधान कर अपने एक अभाव की पूर्ति 
की और सब के लिए निर्वाण का मार्ग खोलकर अपने 'महायान' नाम 
की सगति भी लगाई। भक्तिवाद का बौद्ध धर्म में प्रवेश हुआ और "भहंत्‌ँ 
के स्थान पर 'बोधिसत्व' आदर्श की स्थापना की गई । विर्वाण-साधना को 
सेवा-मार्ग से मिलाया गया और बौद्ध घर्म को पूर्ण छोक-धर्म का रूप प्रदान 
किया गया । इसी 'महायान' परम्परा में विज्ञानवाद और थशून्यवाद जैसे प्रभाव- 
/शाली दाशनिक सिद्धान्तों का उद्भावन हुआ और बौद्ध न्याय को अत्यन्त 
समुन्नत तेज देने वाले मनीषी आचाये भी इन्ही दर्शन-सस्थाओ में उत्पन्न हुए । 
इस प्रकार हम देखते हे कि हीनयान' शब्द कुछ सीमाओं और मर्यादाओं के 
सहित बुद्ध के मूल दर्शन अथवा उसके प्राथमिक विकास को सूचित करने के लिए 
प्रयृक्त किया जाता हैँ, और 'महायान' शब्द उसके उस विकसित स्वरूप को, 
जो उसे प्रथम घशताव्दी ईसवी के बाद प्राप्त हुआ गौर जिसका विकास 
भारत और एशिया के अनेग” 7 हुआ । जैसा हम आगे चलकर देखेंगे, 
तथोकत महायान वोद्ध धर्म ,+ __ के कतिपय सि“ ४ का विकास ही 


हैँ और 'हीवयान// सर्वथा विरि द्रान्त मातना 
बडी भारी भूलह » दो रूपो, » ” के लिए 
हीनयान और ४ ही गलत > श्री राहुल 
साक्केत्यायन का६, नाम एपन को 
प्रकट करते हू ' कि से उचित 
शब्द प्राचीन 'धर्म' ० ह्जीके 
सुभाए हुए ये हि प्राचीन 
बौद्ध धर्म कह था सकती 
हूँ जिसका अनु ” ड्यर्थ 
की बातें श्रीत 

हासिक अर्थ कू 

अस्पष्टता छिए 


(१) घमंदूत, 


२१३ एक स्पष्टीकरण-- 


करने के लिए पालि वौद्ध धर्म' या 'पालि घम्म' और माहायानिक घमम के लिए 
सस्कृत वौद्ध धर्म शब्द भी प्राय परिचमी विद्वातो के द्वारा अधिक प्रयुवत किए 
गए हैं, क्योकि पहले की साहित्य-सम्पदा विशेषत पालि में और दूसरे की सस्कृत 
में सुरक्षित है । उपर्युक्त वर्गकरण भाषा की दृष्टि से विलकुल सु-प्रयुक्त हूँ, 
किन्तु इससे उनकी दाशं॑निक प्रवृत्तियो पर कुछ प्रकाश नहीं प डत्ता और सब से 
बडा दोप तो यह है कि यह एक ही धर्म के दो सम्प्रदायों को दो भिन्न-भिन्न 
कोठो में बन्द होने जे से तथ्यो की सूचना सी देता हैं, जो ठीक नही है। हीनयाच 
और महायान एक ही बुद्ध-मच्तव्य को देखने की दो दृष्टियाँ मात्र हे और उसी 
को नाना प्रकार से प्रस्यापित करने के लिए उनका सब उपक्रम हैँ । जंसा हम 
आगे चलकर देखेंगे 'हीनयान'! और 'महायान' दोनो भगवान्‌ बुद्ध के जीवन 
और उपदेशो पर आधारित हे । फिर उत्तरी बौद्ध धर्म! (महायान) और 
“दक्षिणी बौद्ध धर्म” (हीनयान) के नामो से भी इस सम्प्रदायो को पुकारने का 
रिवाज पश्चिमी विद्वानों में वहुत दिन चला, परन्तु अव डा० रायस डेविड्स के 
इस सम्बन्ध में प्रत्यार्यानों के वाद* कोई गम्भीर विद्वान्‌ इन छाब्दो का प्रयोग 
नही करता। यह ठीक हूँ कि महायान का प्रचार अधिकतर उत्तरी देशो 
यथा नेपाल, चीन, जापान, कोरिया, आदि में, हुआ है और हीनयान का 
दक्षिणी देशो यथा लका, स्याम और वर्मा आदि में किन्तु ये दोनों सम्प्रदाय 
आपस में विलकूछ विभिन्न नही हैँ और इन दोनों के ही साहित्य का प्रादुर्भाव 
उत्तरी भारत में ही हुआ था, इसलियेइनको उत्तरी बौद्ध धर्म! और दक्षिणी 
योद्ध धर्म! कहना कमी सगत नही १ । हरिभद्र के पड्‌ दर्शन समुच्चय' के मन्तीपी 
वृत्तिकार गुणरत्न ( चौदहवी शताब्दी ) ने साख्य दर्शन की मीमासा करते 
हुए उसके विकास की दो जवस्थाएँ स्वीकार की है और उन्हे क्रमश मौलिक्य!' 
और उत्तर” नाम से पुकारा हैँ१। सास्य दर्शन का जैसा मनोर|0्जनकारी 
और एंतिहासिक दृष्टि से कुछ अस्पष्ट विकास है उसकी बुद्ध के दर्शन से 
अत्यन्त समानता है । जिस प्रकार एक ही श्षास्ता मर्थात्‌ कपिल मुनि के द्वारा 
प्रवतित साल्‍्य दर्शन की परम्परा अपने मोलिक रूप में जिस दृष्टिकोण को 


(१) देखिए वुद्धिस्द इण्डिया, पृष्ठ १७३; डा० रायस डेंविड्स ने इसे 
अप्राकृतिक वर्गीकरण फहा है । 
(२) देखिए राधाकृष्णन : इण्डियन फिल्ंसफो,. जिल्द पहली, 
पृष्ठ प८४ 
(३) तर्क रहस्य दीपिका, पुप्ठ ९९ 


बच 


घोद्ध दर्शन तथा अन्‍य भारतीय वर्शेत २१२ 


अथवा बडा यान” या बडा मार्ग” कहा जाता हैं और जिसके प्रथम बीज हम 
वैशाली की सगीति में ही महासाधिको के रूप में पाते है । इसी धारा के आचार्यों 
ने विशेषत वैदिक परम्परा के कट्टर अनुयायियों और विचारकों से दाशनिक 
क्षेत्र में वक्कर ली और साथ ही बुद्ध-भक्ति या उन्तकी शरणागति यो 
नामानुस्मृति के द्वारा मोक्ष का विधान कर अपने एक अमाव की पूर्ति 
की और सब के लिए निर्वाण का मार्ग खोलकर अपने महायान' नाम 
की सगति भी लगाई। भक्तिवाद का बौद्ध धर्म में प्रवेश हुआ और अहंत' 
के स्थान पर बोघिसत्व” आदर्श की स्थापना की गई । निर्वाण-साधना को 
सेवा-मार्ग से मिलाया गया और बौद्ध धर्म को पूर्ण छोक-घर्म का रूप प्रदान 
किया गया। इसी 'महायान' परम्परा में विज्ञानवाद और शून्यवाद जैसे प्रभाव- 
“शाली दाशंनिक सिद्धान्तों का उद्भावन हुआ और बौद्ध न्याय को अत्यन्त 
समुश्नत तेज देने वाले मनीषी आचार्य भी इन्ही दर्शन-सस्थाओ में उत्तन हुए। 
इस प्रकार हम देखते हे कि 'हीनयान' शब्द कुछ सीमाओ और मर्यादाओं के 
सहित बुद्ध के मूल दर्शन अथवा उसके प्राथमिक विकास को सूचित करने के लिए 
प्रयृकत किया जाता हैँ, और महायान' शब्द उसके उस विकसित स्वरूप को, 
जो उसे प्रथम शताब्दी ईसवी के बाद प्राप्त हुआ और जिसका विकास 
भारत और एशिया के अनेक देशो में हुआ । जैसा हम आगे चलकर देखेंगे, 
तथोक्‍त महायान बौद्ध धर्म स्थविरवाद के कतिपय सिद्धान्तो का विकास ही 
है और 'हीवयान' और 'महायान' को दो सर्वेधा विभिन्न धम्मं-सिद्धान्त मानना 
वडी भारी भूल हैं। वस्वुत वौद्ध घ॒र्म केइन दो रूपों को द्योतित करने के लिए 
'हनयान' और 'महायान' शब्दों का उपयोग ही गलत हैँ । महापण्डित श्री राहुल 
साकृत्यायन का यह कहना ठीक हूँ कि “ये दोनो नाम आपस के कुछ कड॒एपन को 
प्रकट करते है । इसलिए में उचित समभता हूँ कि इनके लिए सब से उचित 
शब्द 'प्राचीन वौद्ध धर्म! और “विकंसित बौद्ध धर्म हे” । श्री राहुल जी के 
सुझाए हुए ये दोनो नाम जत्वन्त उपयुक्त हे, इसमें सन्देह नही । किन्तु प्राचीन 
वौद्ध धर्म ' कहने में कूछ आदि बुद्धो' की अनैतिहासिक कल्पना स्थान पा सकती 
है जिसका जनुचित प्रयोग कर बोद्ध दशेन के पूर्व रूप के विषय में अनेक व्यर्थ 
की वातें श्रौत परम्परा के पौराणिक विद्वानों द्वारा कही जाती है, जिनका ऐति- 
हासिक अर्थ कुछ नही होता । अत ऐतिहासिक दृष्टि से प्राचीन नाम कुट 
जस्पष्टता लिए हुए है, ऐसा कहा जा सकता है । फिर मूल बुद्ध-दर्शन को प्रकट 





( १ ) घमंदूत, फर्वेरों, १९३५, पृष्ठ ९४ 


२१३ एक स्पष्टीकरण-- 


करने के लिए 'पालि बौद्ध घर्म' या 'पालि धम्म' और माहायानिक धर्म के लिए 
सस्क्ृत वौद्ध धर्म शब्द भी प्राय पश्चिमी विद्वातो के द्वारा अधिक प्रयुक्‍त किए 
गए है, क्योकि पहले की साहित्य-सम्पदा विशेषत पालि में और दूसरे की सस्कृत 
में सुरक्षित है । उपर्युक्त वर्गीकरण भाषा की दृष्टि से विलकुल सु-प्रयुक्त हूँ, 
किन्तु इससे उनकी दा निक प्रवृत्तियो पर कुछ प्रकाश नहीं प डता और सब से 
चडा दोप तो यह है कि यह एक ही घधर्मं के दो सम्प्रदायों को दो भिन्न-भिन्न 
कोठो में वन्द होने जं से तथ्यो की सूचना सी देता है, जो ठीक नही है। हीनयान 
और महायान एक ही वुद्ध-मन्तव्य को देखने की दो दृष्टियाँ मात्र हे और उसी 
को नाना प्रकार से प्रस्यापित करने के लिए उनका सव उपक्रम हूँ । जैसा हम 
आगे चलकर देखेंगे 'हीनयान' और 'महायान' दोनो भगवान्‌ बुद्ध के जीवन 
और उपदेशो पर आधारित है । फिर “उत्तरी बोद्ध धर्म! (महायान) और 
“दक्षिणी वौद्ध धर्म” (हीनयान) के नामो से भी इन सम्प्रदायों को पुकारने का 
रिवाज पश्चिमी विद्वानों में वहुत दिन चला, परन्तु अब डा० रायस डेविड्स के 
इस सम्बन्ध में प्रत्याख्यानो के वाद* कोई गम्भीर विद्वान्‌ इन दाव्दों का प्रयोग 
नही करता। यह ठीक हूँ कि महायान का प्रचार अधिकतर उत्तरी देशो 
यथा नंपार, चीन, जापान, कोरिया, आदि में, हुआ है और हीनयान का 
दक्षिणी देशो यथा छूका, स्थाम और वर्मा आदि में किल्तु ये दोनो सम्प्रदाय 
आपस में विलकुल विभिन्न नही हूँ भोर इन दोनों के ही साहित्य का प्रादुर्भाव 
उत्तरी भारत में ही हुआ था, इसलियेइनको उत्तरी बौद्ध धर्म' और दक्षिणी 
चौद्ध घ्म' कहना कभी सगत नही * । हरिभद्र के 'पड्‌ दर्शन समुच्चय” के मनीषी 
चूत्तिकार गुणरत्त ( चौदहवी शताब्दी ) ने साल्‍्य दर्शन की मीमासा करते 
हुए उसके विकास की दो अवस्थाएं स्वीकार की हे मौर उन्हें ऋमश- 'मौलिक्य! 
और उत्तर' नाम से पुकारा हँ१*। साल्‍्य दर्शन का जैसा मनोरघधूः्जनकारी 
और ऐतिहासिक दृष्टि से कुछ जस्पष्द विकास है उसकी वुद्ध के दर्शन से 
अत्यन्त समानता हूँ । जित्त प्रकार एक ही शास्ता मर्थात्‌ कपिल मुनि के द्वारा 
प्रवतित साहय दर्शन को परम्परा अपने मोलिक रूप में जिस दृष्टिकोण को 
(१) देखिए दुद्धिस्ट इण्डिया, पृष्ठ १७३; डा० रायस डेविड्स ने इसे 
अप्राकृतिक पर्गीकरण' फहा हूँ 
(२) देखिए राधाकृष्णन : इण्डियन फिल्ेंसफो, . जिल्द पहली, 
पृष्ठ प८४ 
(३) तक रहस्प दोपिका, पृष्ठ ९९ 


घौद वरशंच तथा अन्य भारतोय दर्शन श्श्र 


अथवा बडा यात्त' या बडा मार्ग! कहा जाता है और जिसके प्रथम वीज हम 
वैश्ञाली की सगीति में ही महासाघिको के रूप में पाते हैं। इसी घारा के आचारयों 
ने विशेषत वैदिक परम्परा के कट्टर अनुयोायियो और विचारकों से दार्शनिक 
क्षेत्र में टक्कर ली और साथ ही बुद्ध-मक्ति या उनकी शरणागति या 
नामानुस्मृति के द्वारा मोक्ष का विधान कर अपने एक अभाव कौ पूर्ति 
की और सब के लिए निर्वाण का मार्ग खोलकर अपने 'महायान' नाम 
की सयति भी लगाई। सक्तिवाद का बौद्ध धर्म में प्रवेश हुआ और नबहंत्‌' 
के स्थान पर बोधिसत्व' आदर्श की स्थापता की गई । निर्वाण-साधना को 
सेवा-मार्ग से मिलाया गया और बौद्ध घर्मं को पूर्ण छोक-धर्म का रूप प्रदान 
किया गया । इसी 'महायान' परम्परा में विज्ञानवाद और शून्यवाद जैसे प्रमाव- 
“शाली दार्शनिक सिद्धान्तों का उद्भावन हुआ और बोद्ध न्याय को अत्यन्त 
समुन्नत तेज देने वाले मनीषी आचार्य भी इन्ही दर्शन-सस्थाओ में उत्पन्न हुए | 
इस प्रकार हम देखते है कि 'हीनथान' शब्द कुछ सीमाओं और मर्यादाओ के 
सहित बुद्ध के मूल दर्शन अथवा उसके प्राथमिक विकास की सूचित करने के लिए 
प्रयुक्त किया जाता है, और 'महायान' शब्द उसके उस विकसित स्वरूप को, 
जो उसे प्रथम शताब्दी ईसवी के बाद प्राप्त हुआ और जिसका विकास 
भारत और एशिया के अनेक देशो में हुआ । जैसा हम आगे चलकर देखेंगे, 
तथोकत महायान बौद्ध घर्म स्थविरवाद के कतिपय सिद्धान्तो का विकास ही 
हैं और हीनयान' और 'महायान' को दो सर्वथा विभिन्न धर्म-सिद्धान्त मानना 
बडी भारी मूलहै। वस्तुत बोद्ध धर्म केइन दो रूपों को द्योतित करने के लिए 
हीनयान' और महायान' शब्दों का उपयोग ही गलत है । महापण्डित श्री राहुल 
साक्ृत्यायन का यह कहना ठीक है कि “ये दोतो नाम आपस के कुछ कडएपन को 
प्रकट करते है । इसलिए मे उचित समभता हूँ कि इतके लिए सब से उचित 
शब्द श्राचीन बोद्ध धर्म! और “विकंसित बौद्ध घर्म' है”१ । श्री राहुल जी के 
सुझाए हुए ये दोनो नाम अत्यन्त उपयुक्त हे, इसमें सनन्‍्देह नहीं। किन्तु प्राचीन 
वौद्ध धर्म कहने में कुछ आदि बुद्धो' की अनैतिहासिक कल्पना स्थान पा सकती 
है जिसका अनुचित अयोग कर वोद्ध दर्शन के पूर्व रूप के विषय में अनेक व्यर्थ 
की बातें श्रौत परम्परा के पीराणिक विद्वानों द्वारा कही जाती हे, जिनका ऐति- 
हासिक अर्थ कुछ नहीं होता | गत ऐतिहासिक दृष्टि से प्राचीन नाम कुछ 
अस्पप्टता लिए हुए हैँ, ऐसा कहा जा सकता है । फिर मूल वुद्ध-दर्शन को प्रकट 


(१) धर्मदूत, फर्दरी, १९३९, पृष्ठ ९४ 





२१३ एक स्पष्टोकरण-- 


करने के लिए 'पालि बौद्ध धर्म' या 'पालि धम्म! और माहायानिक घर्मं के लिए 
'पस्कृत वौद्ध धर्म छाब्द भी प्राय पश्चिमी विद्वानों के द्वारा अधिक प्रयुक्त किए 
गए है, क्योकि पहले की साहित्य-सम्पदा विशेषत पालि में और दूसरे की सस्कृत 
में स्रक्षित है | उपर्युक्त वर्गकरण भाषा की दृष्टि से बिलकुल सु-प्रयुक्त है, 
किन्तु इससे उनकी दांनिक प्रवृत्तियों पर कुछ प्रकाश नही प डता और सव से 
चडा दोप तो यह हैं कि यह एक ही धर्म के दो सम्प्रदायों को दो भिन्न-भिन्न 
कोठो में बन्द होने जं से तथ्यों की सूचना सी देता है, जो ठीक नहीं है। हीनयान 
और महायान एक ही वुद्ध-मन्तव्य को देखने की दो दृष्टियाँ मात्र हे और उसी 
को नाना प्रकार से प्रस्यापित करने के लिए उनका सद उपक्रम हैँ | जैसा हम 
आगे चलकर देखेंगे 'हीनयान'! और 'महायान” दोनो भगवान्‌ बुद्ध के जीवन 
और उपदेशो पर आधारित हू । फिर “उत्तरी वौद्ध धर्म! (महायान) और 
“दक्षिणी वौद्ध धर्म” (हीनयान) के नामो से भी इन सम्प्रदायो को पकारने का 
रिवाज पश्चिमी विद्वानों में वहुत दिन चला, परन्तु अव डा० रायस डेविड्स के 
इस सम्बन्ध में प्रत्यात्यानों के वाद' कोई गम्भीर विद्वान इन छाव्दों का प्रयोग 
सही करता। यह ठीक हैँ कि महायाव का प्रचार अधिकतर उत्तरी देशो 
यथा नेपाल, चीन, जापान, कोरिया, आदि में, हुआ है और हीनयाव का 
दक्षिणी देशो यथा लका, स्याम और वर्मा आादि में किन्तु ये दोनों सम्प्रदाय 
आपस में विलकूछ विभिन्न नही हुँ गौर इन दोनों के ही साहित्य का प्रादुर्भाव 
उत्तरी भारत में ही हुआ था, इसलियेइनको उत्तरी बौद्ध धर्म' और दक्षिणी 
चौद्ध धर्म! कहना कभी सगत नही १ । हरिभद्र के 'पड़्‌ दर्शन समुच्चय' के मनीयी 
वृत्तिकार गुणरत्न ( चौदहवी शताब्दी ) ने साख्य दर्शन की मीमासा करते 
हुए उसके विकास की दो अवस्थाएँ स्वीकार की है और उन्हे फ्रमण. 'मौलिक्य! 
ओर 'उत्तर' नाम से पुकारा हैँ१। सास्य दर्णेत का जैसा मनोरम|थ्जनकारी 
और ऐतिहासिक दृष्टि से कुछ अस्पष्ट विकास हूँ उसकी बुद्ध के दर्शन से 
अत्यन्त समानता हूँ । जिस प्रकार एक ही शास्ता मर्थात्‌ कपिल मुनि के द्वारा 

प्रवततित साख्य दर्शन की परम्परा अपने मोलिक रूप में जिस दृष्टिकोण को 

(१) देखिए वुद्धिस्ट इण्डिया, पृष्ठ १७३; डा० रायस डेविड्स ने इसे 
अप्राकृतिक वर्गीकरण फहा हूँ । 
(२) देखिए राधाकृष्णतू ६ इण्डियन फिल्ोंसपी, . जिलल्‍्द पहुली, 
पूप्ठ पट 
(३) तक रहस्य दीपिका, पृष्ठ ९९ 


बौद्ध देन तथा अन्य भारतीय दरशेच श्श्४ 


उपस्थित करती थी उसी को वह कालान्तर में महाभारत आदि के रचयिताओ 
के द्वारा रूपान्तरित होने के परिणामस्वरूप ठीक रूप से नही कर सकी अपितु 
उसके विचार का प्रवाह बहुत कुछ बदल गया। इसी प्रकार मूल बुद्ध-दश्शन 
और उत्तर कालीन विकसित बोद्ध दर्शन के विषय में भी कुछ इसी प्रकार की 
बात कही जा सकती हुँ | यदि यह मात भी लिया जाय कि असग, वसुबच्धु, 
नागार्जुन, दिछनाग, धर्मकीति आदि परवर्ती बोद्ध आचार्यों ने बुद्ध के असली 
विचारो को ही भली भाति दिखलाया है, जैसा कि बहुत से विद्वानों का 
का मत है १, तो भी इस तथ्य से तो इनकार नही किया जा सकता कि प्राचीन 
धम्म' में उन्होंने कुछ नया जोड अवश्य लूगाया है और ऐसा निश्चय ही 
अपने प्रतिद्वन्द्दी महान्‌ वेदिक परम्परा के आधचार्यों को परास्त करने के लिए 
और बुद्ध-मन्तव्य को उनके सामने प्रस्यापित करने के लिए ही। यही कारण 
हैँ कि हम 'धर्मकीति का दर्शन! अथवा नागार्जुन का दशेन' जैसी बातें आज 
कह सकते हे । अत उसमें उत्तरकालीन विकास की बात ज़रूर सम्मिलित हूँ, 
जिसके लिए उसे विकसित” अथवा उत्तरकालीन” कहा जाना असगत नही 
है । अस्तु, चाहे हीनयान” और 'महायान” कहा जाय, चाहे प्राचीन” और 
विकसित', चाहे 'पालि! और सस्क्ृत' बोद्ध घ्म, चाहे दक्षिणी और उत्तरी” 
बौद्ध धर्म और चाहे गृणरत्न की अभिव्यञ्जनात्मक भाषा का प्रयोग कर 
मोलिक्य' और उत्तर बौद्ध दर्शन, मूल अर्थों और सीमाओ को यदि हम याद 
रक्‍खें तो किन्‍्ही भी प्रयोगो में कोई भय नही है। हमें केवल यही स्पष्ट कर 
देना है कि किन विद्येष अर्थो में हम उपर्युवत शब्दों का प्रयोग कर रहे हे । अत: 
यहाँ हम सभी प्रयोगो का (उत्तरी' और “दक्षिणी” बौद्ध घर्म को तो छोडकर ) 
उपयोग यथावसर करेंगे, किन्तु सर्वोत्तम प्रयोग तो हमें गुणरत्त के सार्थक 
ओर सरल छ॒ब्दो मौलिक्य! और “उत्तर' में ही दिखाई पडता है । इसलिये 
उनके प्रति यहा विशेष अभिनिवेश क्षम्य होगा | वेसे दूसरे शब्दों के प्रयोग के 
विषय में हमें कोई विवाद नही हूँ । 

उपयुक्त दो नामो से जिन दो बौद्ध सम्प्रदायो का कुछ निदर्शन किया 
गया है, उनमें ऐतिहासिक और सैद्धान्तिक दृष्टि से अनेक विभिन्नवाओं 
का निदर्शन करना हमारे लिये आवश्यक होगा । वस्तुत तात्विक 


(१) जंसे फि महापण्डित राहुल सांकृत्यायन का, देखिए उनका लेख 
होीनयान और महायाव का भेद, 'मंदुत', फरवरी १९३९, 
पृष्ठ ९५ 


श्श्ष उपयुक्त द्विविध विसाग की कुछ विशेषताएँ-- 


उपयेक्त द्विविध घिभाग की दृष्टि से उनमें उतना विभेद नहीं जितना 
कुछ विशेषताएं और मूल कि ऊपर से दिखाई पड़ता हैँ, यह हम भागे 
चुद्ध-दशेन का दृष्टिकोश देखेंगे | अभी तो हमें यहा सभी सम्प्रदायो 
से निरपेक्ष केवल विशुद्ध बुद्ध-मन्तव्य को ही देखना 
है जिसकी थाह सभी प्राचीन और उत्तरकालीन वोद्ध घामिक और दाशंनिक 
सम्प्रदाय लगाने की कोशिश करते है किन्तु उसके तत्त्व का पूर्ण रूप से स्पर्श 
नही कर सकते। दुख कीवाततो यह है किवुद्ध के मूछ दशेत जैसी वात 
भी जब हम कहते हे तो उसे भी तो जानने का सिवाय उसके एक प्राचीनतम 
सम्प्रदाय (स्थविरवाद) के ग्रन्ध-सम्पत्ति के माध्यम से देखने के और कोई उपाय 
हमारे पास नही हैँ । किन्तु चूकि उसमें परिवर्तन आदि होने बहुत पहले ही 
बन्द हो गए थे और आाप्तकाम बहुँतो द्वारा ही उसका सकलून हुआ था, ऐसा 
हम मानते हे, इसलिए निश्वय ही इसी रूप में उसे स्वीकार करते हुए सत्य 
और असत्य के विवेक के वैज्ञानिक मार्ग द्वारा बुद्ध के व्यक्तित्व और उनके 
भच्तव्य के निकटतम पहुँचने का प्रयत्त करते हे जौर यही वास्तव में सबसे 
अधिक महत्त्व पूर्ण वस्तु भी है । जितना भी निश्चित वैज्ञानिक दृष्टिकोण से 
सम्भव हो सके उतना हमें बुद्ध के वाद जैसी वस्तु के समीपतम पहुँचना 
है क्योकि इसके बिना उसके विकास की ठीक दिज्ञा न तो समक्री जा सकती हूँ 
और न उसकी व्यास्या ही की जा सकती हैँ । कहने की आवश्यकता नही 
कि यदि पारस्परिक तक॑वाद और नेंयायिक खण्डन मण्डन विकसित बौद्ध दर्शन 
की विशेषताएं हूँ तो प्रारम्भिक बौद्ध दर्शन केवल नैतिक आदर्शवाद की भित्ति 
पर आश्वित है और उसी की मूल सवेदना पर उसकी प्रत्येक विचार-दिद्या अव- 
लम्बित हूँ । भगवान्‌ वुद्ध ने न तो किसी दार्शनिक सिद्धान्त का खण्डन ही 
किया और न किसी का समन ही, उन्होने तो केवल सासारिक वस्तुओं में 
वास्तविक सत्य के द्वार का उद्घाटन मात्र किया, समी अनात्म पदार्थों में 
नह बौर मर्मभा की धारणा को मिटाने का ही प्रयत्न किया, विश्वद्धि 
के अनुत्तर मार्ग का स्वापन कर उन महात्मा ने दुख निरोब का मार्ग ही 
सिखाया । क्या हम दु खी हूं इस व्यापक प्रश्न को लेकर हम सकारण ही 
दुखीहे और इसप्रकारदु ख से विमुकत हो सकते हूँ, इस प्रकार से हेतु-प्रत्यय 
पर व्यवस्थित आाश्वासन-वाक्य से विश्व मात्र के जीवों को उन महात्मा ने 
समृत्तेजित क्या। भगवान्‌ के इस विमल नैतिक जआादर्शवाद पर व्यवस्वित 
मन्तव्य को पहले देखकर ही किस प्रकार इसके विभिन्न सिद्धान्त ( यया 


बोद्ध दह्योंन तथा अन्य भारतीय वन २१६ 


प्रतीत्य समुत्याद और अनात्मवाद ) अनेक उत्तरकाल्लीन सत्ता सम्बन्धी प्रश्नों 
के आधार बनाए गए, ये सव उत्तरकालीन बौद्ध दर्शन के विकास से सम्बन्ध 
रखने वाली बातें हे। अभी तो हम यहा केवल यही देखने का प्रयत्न करेंगे 
कि अच्तत इन सब कठिनाइयो के बीच सम्यक्‌ सम्बुद्ध का स्वय का तात्पर्य 
क्या है ? तथागत ही स्वय किस वाद के मानने वाले हैं ? उनकी जीवन 
के प्रति क्‍या दृष्टि हैं? उन महाश्रमण का अपना ' मत क्‍या है ? यही 
अत्यन्त महत्त्वपूर्ण प्रशशन है और इसी की गवेषणा में हम इस प्रकरण के 
प्रथम भाग में प्रवृत्त होगे । 
२--आग्बौद्धकाढी न भारतीअ दर्शन की अवस्था औद 
सम्यक्र सम्बद्ध का आविर्भाव 


उरूविल्व (उरुवेला ) की पवित्र भूमि में, रात्रि के अन्तिम याम में, जब 
अविद्या के आवरण को फोडकर सर्वप्रथम सम्यक्‌ सम्बुद्ध का आविर्भाव हुआ 
और ज्ञान के आछोक की वह अपूर्व फूट हुई, जिससे समस्त भारतीय 
प्रारम्भ दर्शनाकाश गालोकित हो उठा, तो ऋषियों की यूग-युगो की 
साधनाएँ फलीमूत हो उठी। परन्तु उसके पूर्व भी भारतीय 
दर्शनाकाश सर्वया तिमिराच्छन्न नही था। ज्ञान की उषसू पहले भी चमकी 
थी, और दीघंकाल तक अपने परिधान को खोलकर ! अमृत की दुन्दुमी 
पहले भी वजी थी | ज्ञान की घारा उन्मुक्त रूप से पहले भी वही थी ! सत्य का 
मुख सर्वथा ढका हुआ ही नही था, वल्कि सत्य द्रष्टा ऋषियों ने पहले भी 
उसका साक्षात्कार किया था, जिस प्रकार खुली हुईं आख दिन में आकाश को 
देखती हू !* । मन्त्रो, ब्राह्मणो और प्राचीनतम उपनिषदो में सप्निहित वैदिक 
परसरा का स्वहूप बहुत कुछ पहले ही सुनिश्चित हो चुका था, और सत्यार 
वेषी गोतम शाक्य उससे अपरिचित न थे। गोतम बुद्ध के सामने सहस्रो वर्षो 
की दार्शनिक साधना थी जिसका उन्होने परिपूर्ण उपयोग किया था । “ेदज्ञ' 
(पालि, वेदगू'९) और 'ऋषि' (पालि, 'इसि'३) के नामों से तो वे त्रिपिटक 
में अनेक वार पुकारे ही गए हे और ्रैविद्! (पालि 'तेविज्ज' ) अथवा तीनो 
विद्याओं के ज्ञाता होने को उन्होने अपने वास्तविक स्वरूप का परिचायक 
माना हैँ और उसे नया अर्थ दिया है। “वत्म ! जो कोई मुझे ऐसा कहता है 
(१) दिवीव च पुराततम्‌ । ऋग्वेद 
(२-३) देखिए सुत्तनिपात ५१-१६ 


प्रारम्भ 


मेरे बारे में यथार्थवादी ही 
असत्य पूर्व 'बुद्धों ने (क्योकि 
दर्शन किए, उन्ही के मार्ग से 
शंन वैसे ही किए, जैसे उनके 
ने स्वयं कहा हैं। राहुल! जिसे 
ग़य-कर्म, वचन-कर्म और मन कर्म 
त्यवेक्षण कर काय-कर्म, वचन-कर्म 
राहुल | जो कोई भी श्रमण या 
र मन-कर्म परिशोधित करते हे, 
राहुल ! बाये भी जो श्रमण 
-कर्म परिशोधित करेंगे वें भी सब 
न-कर्म गौर मन-फर्म परिग्योधित 
तथायत भी इस लोक में वैसे ही 
[र्व महात्मा गण गौर उनकी 
जो उनके पूर्चज तपोधन ऋषियों 
न्यक्‌ सम्बोधि प्राप्त करने के बाद 
लए अपने पिता के द्वारा लज्जित किए 
मारे वश का यही आचार हैँ १। 
त तपस्वियों को छोड कर जो पुत्र, 
केवल आत्म-लोक के इच्छुक और 
ते वाले थे *, यह वश मौर किसका 
मुनि गोतम गर्व करने थे ? वस्थुत. 
ऋषियों ने जन्म लिया था और 
वैसे भी अपने सरल-हृदय पिता 
परके जन्‍म के अवत्तर पर ही की 
शरश१ ) 
| 
ज्म््मि० शरा१ ) 
अट्ठफया 
द्च दो * ॥ स्युत्यायाय 
५९ हि 


भ 


के 


अय सो भगवा अरह सम्मा सम्बुद्धों विज्जाचरणसम्पन्नो सुगतों लोकबिद्‌ 
अनुत्तरों पुरिसदम्मसारथि सत्था देवमनुस्सान बुद्धों भगवाति 





यह हूं वे भगवान्‌, मुफ्त पुरुष, पूर्ण शानी, विधा और आचरण से युफ्त, 
सुन्दर गति वाले, लोकपिद्‌, पुरुषों को सयमोी यमाने के लिये अद्वितीय 
सारपी-स्यरूप, देयताओं झौर मनुष्यों के शास्ता--भगवान्‌ बुद्ध 


२१७ प्रारम्भ 


'अमण गौतम त्रैविय है” तो ऐसा कहते हुए वह मेरे बारे में यथायंवादी ही 
होगा”९ । जिन पूर्व ऋषियों ने अथवा जिन असस्य पूर्व बुद्धों' ने (क्योकि 
बुद्ध! एक उपपद है, नाम नही )१ सत्य के दर्शन किए, उन्ही के मार से 
शक्‍्यमुनि भी गए। उन्होने भी सत्य के दर्शन देसे ही किए, जैसे उनके 
पूर्वंगामी अनेक मार्ग-निर्माताओं से । भगवान्‌ ने स्वय कहा है । राहुल ! जिन 
किन्ही श्षमणो या ब्राह्मणो ने बतीत काल में फाय-कर्म, वचन-कर्म गौर मन कर्म 
परिशोचित किए उन सव ने इसी प्रकार प्रत्यवेक्षण कर काय-कर्म, वचन-कर्म 
और मनकर्म परिशोधित किए जैसे संने । राहुल | जो कोई भी श्रमण या 
दाह्ण इस समय काय कर्म, वचन कर्म और मन-कर्म परिशोधित करते हे, 
वे सब दसी प्रकार प्रत्यवेक्षण कर. - राहुल आगे भी जो श्रमण 
या ब्राह्मण कायकर्म, वचन-कर्म गौर मन-कर्म परिशोधित करेंगे वे भी सब 
इसी प्रकार प्रत्यवेक्षण कर काय-कर्म॑, वचन-कर्म गौर मन-कर्म परिशोधित 
करेगे जिस प्रकार मेने किये है ।! १ जत तथागत भी इस लोक में वैसे ही 
आए जैसे और अभिसम्बोधि प्राप्त पूर्व महात्मा गण और उनकी 
जीवनचर्या का भी प्रायः वही रूप रहा जो उनके पूर्वज तपोधन ऋषियों 
का था। ठभी तो वह कपिलवस्तु में सम्बक्‌ सम्बोधि प्राप्त करने के वाद 
भिक्षा के लिए पर्यटन करते हुए इस कृत्य के लिए अपने पिता के द्वारा लज्जित किए 
जाने पर उनके सामने सिहनाद कर सके हमारे वद्ध का यही आचार हैं ४। 
लक्ष्य करने की वात हैँ कि औपनियद-युगीन तपस्वियो को छोड कर जो पूत्र, 
सम्पत्ति आदि सभी ईपणाओ को छोडकर केवल आत्म-लोक के इच्छुक गौर 
विशुद्ध भिक्षाचर्या से पेट रूप यहा को भरने वाले थे *, यह वश जौर किसका 
हो सकता था, जिसके वशघर होने का शाक्ष्यमुनि गोतम गर्व करते थे ? वस्तुत- 
यह वही आयंवद्य' था जिसमें पूर्वगामी ऋषियों ने जन्म लिया था और 
जिनके उत्तराधिकारी भगवान्‌ बुद्ध थे। वंसे भी अपने सरल-हृदय पिता 
की इस आशका को जो उन्होने शाक्यंकुमार के जन्म के अवसर पर ही की 
(१) देविज्ज बच्छगोत-सुत्त ( मक्किस० २३३३१ ) 
(२) देखिए पोछे पृष्ठ, १९८ पद-संकेत ११ 
(३) अम्व॒लद्ठिक-राहुलोवाद-सुततन्त ( मज्क्िम० २११११ ) 
(४) जातक निदान ४; देखिए महावग्ग-अट्ठरुया भो १ 
(५) ग्राह्मणए पुत्नषणायादद वित्तेदगापाश्च लोफ॑पणायाबव घ्युत्यायाय 
भिक्षाचर्यों चरन्ति । बृहदारण्पक० ३॥५११ 


ह॒ 


धोद्ध दर्शन तया अन्य भारतीय दरशशेन २१८ 


थी कि 'क्या यह आर्य-मार्य सेतो जायगा'१ * भगवान्‌ बुद्ध ने अपने किसी 
भी कृत्य से सावकाश नहीं बनाया और पूर्व पूर्वतर कृतम्‌!* का गीता-वचन 
जितना किसी अन्य भारतीय महापुरुष के लिए सत्य हो सकता है, उससे 
किसी भी अश् में कम वह आर्य-विनय और आर्य-घर्म! के समुपदेष्टा 
सम्यक्‌ सम्बुद्ध के लिए नही है । 'मे विनाश करने के लिये नहीं बल्कि पूर्ण 
करने के लिये आया हूँ” यह उक्ति ईसा के समान बुद्ध के लिये भी बिलकुल 
ठीक है । यह ठीक है कि अपने ही पुरुषार्थ और कठित वीय॑ से प्राप्त 
किए अभिसम्बोधि-गद और तज्जनित विमुक्ति-सुख के उल्लास में और 
उसी के अनुत्तर रूप का प्रख्यापन करने के लिए, न कि किसी की निन्‍दा करने 
के लिए, भगवान्‌ ने ऐसा उन्मुक्त निर्धोष किया था 'भिक्षुओ ! यह मुझे पहले 
नसुने गए धर्मों में माँख उत्पन्न हुई, ज्ञान उत्पन्न हुआ, प्रज्ञा उत्पन्न हुई, आलोक 
उत्पन्न हुआ ... तब मेने भिक्षुओ । यह दावा किया कि देवों सहित, मार 
सहित, ब्रह्मा सहित, सभी लोक में, देव-मनुष्यो सहित, श्रमण-ब्राह्मणो सहित 
सारे प्राणियों में, अनुत्तर सम्यक्‌ सम्बोधि को मेने जान लिया. मेने ज्ञान 
को देखा । मेरी विमुक्ति अचल है'९ | इतना ही नही, शास्ता का यह भी 
सिंहनाद हुआ “अविद्या में पडी, अविद्या रूपी अण्डे से जकड़ी इस प्रजा में में अकेला 
ही अविद्या रूपी अण्डे के खोल को फोडकर भनुत्तर सम्यक्‌ सम्बोधि को जानने 
वाला हूँ। में ही ब्राह्मण | लोक मे ज्येष्ठ हूँ, में ही श्रेष्ठ हूं १। पूर्व ब्रह्मवादियों 
की परम्परा के अनुरूप ही अहकार का सर्वेथा नि शेष करके भगवान्‌ ऐसा भी 
तो कह सके 'मेरा कोई आचार्य नही है, मेरे कोई समान नही है!* । किन्तु 
इसका यह तात्पय नही है कि पूर्व के साधको के प्रति अपने ऋण को ही 
उन्होने अस्वीकार किया हो | प्रत्युत आलार कालाम के प्रति उन्होने कहा ही 
था कि वह मेरा आचाये था, और में उसका शिष्य'। वैसे भी अपने 
महाभिनिष्क्रण के वाद उस तहुण काले केशो वाले द्ञाक्यकुमार ने उत-उन 
आश्रमो में जाकर उस सभी पूर्व सज्चित दाशंनिक सम्पत्ति और साधनातत्त्व 
(१) आयेण मार्गेण तु यास्यत्तीति चिन्ताविधेयं हृदय चकार। बुद्ध चरित १४७९ 
(२) गीता० ४१५ 
(३) धम्मचक्कपवत्तन-सुत्त ( संयुत्त निकाय ) 
(४) वेरंजक-ब्राह्मण सुत्त (अंगुत्तर-निकाय); विनय-पिटक--पाराजिका १५ 
सिलाइये अच्छरियघम्मसुत्तन्त ( मज्किम० ३३४३ ) 
(५) अरिय परियेसन-सुत्तन्त ( मज्किम० १॥३।६ ) 


२१५ प्रारम्भ 


को प्राप्त किया था जो पूर्व विचारको गौर साधको की उनके लिए दी हुई 
स्वाभाविक विरासत थी । उद्दक रामपुत्त और आलार कालाम से उन्होने सास्यादि 
दर्शनों के सम्बन्ध में और योगादि क्रियाओो के विपय में वहुत कुछ सीखा था यद्यपि 
उससे उनका अन्तिम शान्ति विधान नहीं हो सका था भौर इसीलिए उस 
(किकुसलगवेसी' ( क्या कुशल है, इसकी गवेषणा करने वाले ) ने उन सव को 
अमार्ग)' कहकर पुकारा था । उसके लिये वे आइवासनप्रद ब्रह्मचर्य सिद्ध नही 
हुए थे । भगवान्‌ ने जिस सत्य की खोज की थी, उसका जामास पूर्व के ऋषियों 
को भी था। पहले के मनीधियो के उठ जाने एवं उनके शासन के लोप हो जाने के 
परिणामस्वरूप जो मार्ग छिप चुका था, उसी को वास्तव में बुद्ध ने ढूढ़ निकाला 
था । ज्ञान, उपशम गौर सम्वोधि की बअधिगति के लिए देव और मनुष्यो पर 
अनुकम्पा कर जिस 'किवल परिपूर्ण ब्रह्मच को भगवान्‌ ने प्रकाशित किया, 
वह वास्तव में वही पुराण, शाश्वत और सनातन धर्म था, वही प्राचीन घर्म-नगर 
था, जो उस युग में अधर्म और अनाचार के सेकत पटलो की तह में विल॒प्त 
हो चुका था और एक चतुर उत्खननकर्ता की तरह जिसका उद्धार और 
विशुद्धीकरण बुद्ध भगवान्‌ ने किया था ।९ इस प्रकार प्राखखौद्धकाढीन 
विचार-प्रणाली पर विचार करते समय हम विचार के क्रमश” ऐसे 
दो ऐतिहासिक विकास के स्तरो को पाते है, जिनमें एक तो अपने 
विकास और उत्साह की परम्परा को उस समय प्राय ठण्डा कर चुका था एवं 
जो उस समय के लिए एक प्राचीन वस्तु थी और जीवन से जिसका सम्बन्ध 
छूट चुका था। ब्राह्मण घम्मिय-सुत्त में हम इस सुदूर, पुरातनतम ब्राह्मण- 
युग की सूचना पाते हे जिसमें ब्राह्मण-सस्कृति का एक सुन्दर, कल्याणकारी 
चित्र उपस्थित करते हुए एवं उसकी प्रशंसा करते हुए स्वय भगवान्‌ बुद्ध दिखाये 
गये हैं । दूसरा स्तर वह था जो स्वय चुद्ध के समय में अथवा उनके 
कुछ पहले से नाना श्रमणो, ब्राह्मणों गौर परिव्राजको के रूप में प्रचलित था 
मौर जिसकी उच्छुड्खलता और विविधस्वरूपता का कुछ उल्लेख हमें पालि 
त्रिपिटक में मिलता है । इनमें से द्वितीय के परिशोघष के द्वारा भगवान्‌ ने प्रथम 
का पुननिर्माण किया। प्रवम का स्वरूप हमारे लिए अधिकाशत वेद के मन्त्र 
गौर ब्राह्मण भागों में निहित हे कौर दूसरे की उपलब्धि हमें विशेषत पाछि 
श्रिपिट्क से ही होती है, यद्यपि यह भी ठोक हूँ कि प्रथम के स्वरूप की कुछ 
भव बौद्ध दृष्टिकोण से प्रिपिटक में भी उपलब्ध हूँ, जित्त पर कि यवास्वान 
(१) देछिये नगर-सुत्त ( संयृत्त-निकाय )। 


धौद्ध दद्न तथा अन्य भारतीय दर्शन २१८ 


थी कि 'क्या यह आर्य-मार्ग सेतो जायगा'१ १ भगवान्‌ बुद्ध ने अपने किसी 
भी कृत्य से सावकाश नही बनाया और पूर्व पूर्वतर कृतम्‌' १ का गीता-वचन 
जितना किसी अन्य भारतीय महापुरुष के लिए सत्य हो सकता है, उससे 
किसी भी अश में कम वह आर्ये-विनय और आर्य-वर्म! के समुपदेष्टा 
सम्यक्‌ सम्बुद्ध के लिए नही है । में विनाश करने के लिये नही बल्कि पूर्ण 
करने के लिये आया हूँ यह उवित ईसा के समान बुद्ध के लिये भी बिलकुल 
ठीक हैँ । यह ठीक है कि अपने ही पुरुषार्थ और कठिन वीरय॑ से प्राप्त 
किए अभिसम्बोधि-यद और तज्जनित विमुक्ति-सुख के उल्लास में और 
उसी के अनुत्तर रूप का प्रर्यापत करने के लिए, न कि किसी की निन्‍्दा करने 
के लिए, भगवान्‌ ने ऐसा उन्मुक्त निर्धोष किया था भिक्षुओ ! यह मुझे पहले 
नसुने गए धर्मो में माँख उत्पन्न हुई, ज्ञान उत्पन्न हुआ, प्रज्ञा उत्पन्न हुई, आलोक 
उत्पन्न हुआ. तव मेने भिक्षुओं ! यह दावा किया कि देवो सहित, मार 
सहित, ब्रह्मा सहित, सभी छोक में, देव-मनुष्यो सहित, श्रमण-न्राह्मणो सहित 
सारे प्राणियों में, अनुत्तर सम्यक्‌ सम्बोधि को मेने जान लिया सेने ज्ञान 
को देखा । मेरी विमुक्ति अचल हे!३ | इतना ही नही, शास्ता का यह भी 
सिहनाद हुआ 'अविद्या में पडी, अविद्या रूपी अण्डे से जकड़ी इस प्रजा में में अकेला 
ही अविद्या रूपी अणप्डे के खोल को फोडकर अनुत्तर सम्यक्‌ सम्बोधि को जानने 
वाला हूँ। मेही ब्राह्मण | लोक मे ज्येष्ठ हूँ, मे ही श्रेष्ठ हूं 8 । पूर्व ब्रह्मवादियों 
की परम्परा के अनुरूप ही अहकार का सर्वथा नि शेष करके भगवान्‌ ऐसा भी 
तो कह सके मेरा कोई आचार्य नही हूँ, मेरे कोई समान नही है! * । किन्तु 
इसका यह तात्पयं नही है कि पूर्व के साधको के प्रति अपने ऋण को ही 
उन्होने अस्वीकार किया हो । प्रत्युत आलार काल्म के प्रति उन्होने कहा ही 
था कि वह मेरा आचार्य था, और म॑ उसका दिष्य'। वैसे भी अपने 
महाभिनिष्क्रण के वाद उस तरुण काले केशो वाले शाक्यकुमार ने उन-उन 
आश्रमो में जाकर उस सभी पूर्व सब्ज्चित दाशंनिक सम्पत्ति और साधनातत्तव 
(१) आयेंण मार्गेण तु यास्यतीति चिन्ताविधेयं हृदयं चकार | बुद्ध चरित १७९ 
(२) गीता० ४१५ 
(३) धम्मचक्कपवत्तन-सुत्त ( सयुत्त निकाय ) 
(४) वेरंजक-ब्राह्मण सुत्त (अंगुत्तर-निकाय); विनय-पिटक--पाराजिका १; 
मिलाइये अच्छरियधम्मसुत्तत्त ( सज्किम० ३॥३॥३ ) 
(५) अरिय परियेसन-सुत्तन्त ( मज्किम० १३३६ ) 


२१९ प्रारस्स 


को प्राप्त किया था जो पूर्व विचारको और साधको की उनके लिए दी हुई 
स्वाभाविक विरासत थी । उहुक रामपुत्त ओर आालार कालाम से उन्होने साल्यादि 
दर्शनो के सम्वन्ध में और योगादि क्रियाओ के विपय में वहुत कुछ सीखा था यद्यपि 
उससे उनका अन्तिम शान्ति विधान नहीं हो सका था गौर इसीलिए उस 
(किक्सलगवेसी' ( क्या कुशल है, इसकी गवेषणा करने वाले ) ने उत सव को 
'अमार्ग' कहकर पुकारा था । उसके लिये वे आश्वासनप्रद ब्रह्मचर्य सिद्ध नही 
हुए थे। भगवान्‌ ने जिस सत्य की खोज की थी, उसका आभास पूर्व के ऋषियों 
को भी था। पहले के मनीदियो के उठ जाने एव उनके शासन के लोप हो जाने के 
परिणामस्वरूप जो मार्ग छिप चुका था, उसी को वास्तव में बुद्ध ने दूढ (निकाला 
था | ज्ञान, उपशम और सम्बोधि की अधिगति के लिए देव और मनुष्यो पर 
बनकम्पा कर जिस किवल परिपूर्ण ब्रह्मच्य/ को भगवान्‌ ने प्रकाशित किया, 
वह वास्तव में वही पुराण, शाशवत्त और सनातन धर्म था, वही प्राचीन घर्म-तगर 
था, जो उस य॒ग में अधर्मं जौर अनाचार के सेकत पटलो की तह में विलप्त 
हो चुका था और एक चतुर उत्खननकर्ता की तरह जिसका उद्धार और 
विशुद्धीकरण बुद्ध भगवान्‌ ने किया था ।९ इस प्रकार प्राखौद्धकालीन 
विचार-प्रणाछी पर विचार करते समय हम विचार के क्रमश. ऐसे 
दो ऐतिहासिक विकास के स्तरो को पाते हे, जिनमें एक तो अपने 
विकास और उत्साह की परम्परा को उस समय प्राय ठण्डोा कर चुका था एवं 
जो उस समय के लिए एक प्राचीन वस्तु थी और जीवन से जिसका सम्बन्ध 
छूट चुका था। ब्राह्मण घम्मिय-सुत्त में हम इस सुदूर, पुरातनतम ज्राह्मण- 
युग की सुचना पाते है जिसमें द्राह्मण-सस्कृति का एक सुन्दर, कल्याणकारी 
चित्र उपस्थित करते हुए एव उसकी प्रशंसा करते हुए स्वय भगवान्‌ बुद्ध दिखाये 
गये हे । दूत्तरा स्तर वह था जो स्वय बुद्ध के समय में बथवा उनके 
कुछ पहले से नाना श्रमणों, ब्राह्मणो और परिब्वाजकों के रूप में प्रचलित था 
ओर जिसकी उच्छुछललता और विविधस्वल्पता का कुछ उल्लेख हमें पालि 
तरिपित्क में मिलता है । इनमें से द्वितीय के परिशोध के द्वारा भगवान्‌ ने प्रथम 
को पुननिर्माण किया । प्रयम का स्वरूप हमारे लिए मधिकाशत वेद के मन्त्र 
मौर ब्राह्मण भागो में निहित है और दूसरे की उपलब्धि हमें विशेषत पालि 
जिपिटक से ही होती है, यद्यपि यह भो ठीक है कि प्रथम के स्वरूप की कछ 


भजक बोद दृष्टिकोण से त्रेपिटक में भी उपलब्ध है, जित्त पर कि यवास्वान 
(१) देखिये नगर-सुत्त ( संयुत्त-निकाय )।॥ 


थौद्ध दशेन तथा अन्य भारतीय दर्शन २२० 


हम विचार करेंगे । विशेषत महाभारत में भी उस विप्लवमयी दार्शनिक 
अवस्था के कूछ आभास हम पाते हे जिसका विशेष विवरण बौद्ध ग्रन्थों में 
मिलता है और जो बुद्ध के समय की एक प्रधान विशेषता थी। हम यहाँ क्रमश 
इन दोनो विचार की अवस्थाओ का सक्षिप्त निर्देश करेंगे, विशेषत तो 
दूसरी का ही क्योकि उपनिषदो के साथ बौद्ध दर्शन के अध्ययन को हम अच््यत्र 
भी अपनो विषय बनाएँगे, किन्तु केवल विषय की सम्पूर्णता के लिए बुद्धययूव॑ 
चैदिक प्रज्ञान का यहाँ मी कुछ विचार अपेक्षित हैँ, यद्यपि बौद्ध दर्शन के साथ 
उसके सम्बन्ध को तो हम यहा नही ले सकेंगे। 
वैदिक दर्शन के विकास की पूर्वतम अवस्था का परिचय हम वेद के सहिता 
भाग में अथवा ठीक कहे तो ऋग्वेद की ऋचा में पाते हे । यह युग बुद्ध 
के युग के लिए अत्यन्त प्राचीन था, इसमें सन्देह नही, 
चुद्ध-पूर्व वैदिक प्रज्ञान किन्तु इसकी परम्परा जैसे कि आजकल भी कुछ-न- 
आर बुद्ध-शसन के कुछ चल ही रही है, बुद्ध के समय में भी अपना प्रवाह 
लिए सामान्य रूप से बनाए हुए थी । वेद के मन्‍्त्रो का स्वाध्याय, प्रवचन 
उसकी देन. और भाषण चलता ही था, जैसा कि विशेषत द्रोण 
अम्बद्ठ, वाशिष्ठ और वाबरि के शिष्यी आदि के साथ 
हुए भगवान्‌ के सवादो से स्पष्ट प्रकट होता हूँ । द्वोण ! जो तेरे पूर्व के ऋषि 
भन्त्रो के कर्ता, मन्त्रो के प्रवक्‍ता, जिनके पुराने मन्त्रपद को इस समय ब्राह्मण 
गीत के अनुसार गान करते हे, प्रोक्त के अनुसार प्रवचन करते है, भाषित 
के अनुसार भाषण करते हे, स्वाव्यायित के अनुसार स्वाध्याय करते हे, वाचित 
के अनुसार वाचन करते हे, जैसे कि अट्टक, वामक, वामदेव, विद्वामित्र, 
यमदरित, अगिरा, भरद्वाज वहदिष्ठ, काइयप, भुग'९ । इस वुद्ध-वचन में 
ऋग्वेद में की गई देवताओं की उपस्तुतियो और आहृवानो की ओर भी कई 
वार सकेत किया गया हूँ। हम इन्द्र को आह्वान करते हे, ईशान को 
आह्वान करते हे, प्रजापति को आह्वान करते है, ब्रह्मा को आह्वान करते 
हे, महद्धि को ग्राहवान करते हे, यम को आह्वान करते हे'१ ऐसा कहने 
वाले ब्राह्मण श्रेष्ठ भी उस समय थे ही। फिर चाहे आचरण की सम्यता 
उनमें कदाचित्‌ न भी रही हो वेद कौ प्रामाणिकता और महत्ता के 
मय जी जल के दे लटका को जानने के लिए जिज्ञासु जन भाते ही थे | 
(१) अम्बद5-सुत्त (दीघ० १३३); मिलाइये तेविज्ज-सुत्त (दीघ० १११३) भी | 
(२) तेविज्ज-सुत्त ( दोघ० १११३ ) 


२२१ बुद्ध पूर्व वैदिक प्रशान-+ 


हे गौतम ! जो यह ब्राह्मणों का पुराना मन्त्रपद (वेद) है जिसमें ब्राह्मण 
पर्णरूप से निष्ठा रखते हें यही सत्य है और सब भठा इस विषय में 
आप गौतम क्‍या कहते हे'" १ जिस पूर्वतम बेदिक युग अर्थात्‌ ऋच्वेदीय युग 
की वात हम इस समय कह रहे हे सम्मवत उसी की प्रभातकालीन शुभप्रता, 
दैसगिक सौरभता और यज्ञगागएदिसय जटिल विघानो से रहित निष्कपट 
पविश्नता की अनुस्मृति ये वुद्ध-बचन दिला रहे हे जो वृद्ध ने पुराने ब्राह्मणों 
और ऋषियों के गुणों को उच्चरित करते हुए कहे थे पुराने ऋषि सयमी और 
तपस्वी होते थे । पाँच कामगुणो को छोडकर वे अपना अर्थ [ज्ञान-ध्यान) 
करते थे । उस समय ब्राह्मणो के पास पशु न थे, न हिरण्य, न अनाज | वे स्वाध्याय 
रूपी घन घान्य वाले थे, वे ब्रह्मनिधि को पालन करते थे। नाना रग के बस्त्रो, 
शयन गौर आवसथो (अतिथिशालाओं ) से समृद्ध जानपद उन ब्राह्मणो को नम- 
स्कार करते थे। ब्राह्मण अवव्य, अजेय मोर धर्म से रक्षित थे, कुल-द्वारो पर 
उन्हें कमी कोई नही रोकता था। वे तण्डुल, शयन, वस्त्र, घी तेल को मागकर 
घर के साथ निकालकर तथव यज्ञ करते थे। यज्ञ उपस्यित होने पर वे गाय को 
नही मारते थे । जैसे माता, पिता, झ्वाता गौर दूसरे वन्धु हूं वैसे ही गोएँ 
हमारी परम मित्र हें जिनमें औषध उत्पन्न होते हें। वे अन्नदा, वरूदा, वर्णदा 
और सखदा है, इस वात को जानकर वे गाय को नही मारते थे'१। इसी प्राचीन 
विशुद्ध याज्ञिक पद्धति के सम्बन्ध में पूर्वकाल में एक राजा (महाविजित) 

द्वारा की गई यज्ञ का वर्णन करते हुए भगवान्‌ बुद्ध ने कहा था, 
ब्राह्मण । उत्त यज्ञ में गाएँ नहीं मारी गई, वकरे-मेडे नहीं मारी 
गईं, मुर्गे सुअर नही काटे गए, न नाना प्रकार के प्राणियों का ही 
हनन हुआ। ने यूप के लिए वृक्ष काटे गए, न परहिसो के लिए दर्म काटे 
गए । जो भी उसके दा, प्रेप्य, कर्मकर थे उन्होंने भी दप्डतजित, भयतजित 
हो, अश्रुमृख, रोते हुए सेवा नहीं की। जिन्होंने भी चाहा उन्होने किया, 
जिन्होंने नही चाहा उन्होने नहीं किया । जो चाहा उसे किया, जो नही चाहा 
उसे नहीं किया । घी, तेल, मक्खन, दही, मघ्‌, और गुड से ही दह यज्ञ समाप्ति 
को प्राप्त हुआ । हम जानते हूं कि ऋग्वेदीय युग से लेकर द्राह्मण-वाल तक 





याज्षिक विधान में वह सरलता नहीं रही थी ओर सच वात तो यह है कि 
(१) चंफि-सुत्तन्त ( मज्जिम० रापा५ ) 

(२) दाह्मण धम्मिय-सुत्त ( सुत्त-निपात्त ) 

(३) फझूटदन्त-उुत्त ( दीघ० १५ ) 


बौद्ध दर्शन तथा अन्य भारतोय दर्शन ररर२ 


द्रव्य-यज्ञ भी ऐतिहासिक दृष्टि से ऋग्वेद के बाद ही प्रचलित, हुए, प्रारम्भ में 
तो कदाचित्‌ उपस्तुतियो के द्वारा ही देवताओ को अपनी श्रद्धा अपित की गई थी। 
ब्राह्मण-यूग में जो याज्ञिक प्रथा और उसकी विघानात्मक जटिल्ता चल पडी 
उसके विषय में अर्थात्‌ परमार्थे की प्राप्ति में उसका क्या उपयोग है, इस प्रश्न को 
लेकर भगवान्‌ से बहुत कुछ पूछा गया था, और विशेषत अधिक विचारशील 
ब्राह्मणो के द्वाराही यह प्रश्न किया गया । इस प्रकार महान्‌ वेदेज्ञ 
बावरि का शिष्य पुण्णक बार-बार व्यथित होकर जिज्ञासा पूर्वक भगवान्‌ से 
पूछता है (किस कारण से ऋषियो, मनुष्यो, क्षत्रियो, ओर ब्राह्मणो ने यहा लोक 
मे देवताओं के लिए पूथक्‌ पृथक्‌ यज्ञ कल्पित किए, यह में पूछता हूँ, भगवान्‌ 
बतलावें*'। पुन जिन किन्‍्ही ने यज्ञ कल्पित किया भगवान्‌ क्‍या वे यज्ञ पथ 
में अप्रमादी थे ? हे मार्ष क्या वें जन्म जरा को पार हुए ? में तुम्हें 
यह पूछता हूँ । मुझे यह बतलाओ २ ।' अन्त में तो हे मा्ष ! यदि यज्ञ के योग से, 
यज्ञो के द्वारा जन्म-जरा को पार नही हुए, तो हे मां ? फिर छोक में कौन 
देव-मनृष्य जन्म जरा को पार हुए, तुम्हे पूछता हूँ, हे भगवान्‌ ! इसे मुझे बत- 
लाओ'१ । पुण्णक के इस प्रइन में ब्राह्मण-युगीन प्रवृत्तियो से औपनिषद युगीन 
प्रवृत्तियों की ओर भुकाव का सारा तत्त्व निहित है, किन्तु अभी तो हमें 
केवल इतना ही कहना है कि ब्राह्मण-युग में सामान्यत सोम को पीकर ही 
अमरता प्राप्त करने वाले और ब्रह्मा ओर पितरो की सलछोकता को ही परम- 
पुरुषार्थ मानने वाले कर्मकाण्डियो की परम्परा बुद्ध के समय में भी चली आ 
रही थी । तभी तो वार-वार ब्राह्मण आकर उनसे ब्ह्मा की सलोकता का मार्ग 
पूछते थे और भारद्वाज, काश्यप वन्धु ( उस्वेल काइयप, नदी काइयप और जटिल 
काइयप ) आदि ब्राह्मण किस प्रकार अग्नि परिचरण और जग्नि हवन की परि- 
पाटी को उसकी समग्र जटिलता के साथ कायम रकक्‍्खे हुए थे, यह सब त्रिपिटक 
के वर्णनो से स्पष्ट प्रकट है । किन्तु एक ओर तो यह याज्ञिक विधान, वल्कि 
उसका एक अत्यक्त विक्रंत रूप और दूसरी ओर प्लवा ह्थेते अदुढा यज्ञरूपा 
के रूप में उपनिषदों की विरोध-वाणी जैसे लक्षण वैदिक ज्ञान के विकास में 
उपस्थित हुए उसी प्रकार इन दोनों की परम्पराएँ त्रिपिटक में भी हमारे लिए 
सुरक्षित हें और यह कहना अपेक्षित है कि प्रथम परम्परा का जब कि एक 
अत्यन्त विक्ृत और अनयंकारी रूप ही तत्कालीन सामाजिक जीवन की नस में 
(१) प्रुण्पकमाणवन-युच्छा ( सुत्त-निपात ) 
(२,३) उपयुक्त के समान ॥ 


श्र्३ वुद्ध.पूर्द वेदिफ अज्ञान-- 


ओत प्रोत हुआ दीखता हूँ, बौपनिषद ज्ञानवाद के विषय में वैसा नहीं 
कहा जा सकता । उससे वुद्धकालीन सामाजिक जीवन किसी भी प्रकार 
व्यापक रूप से स्पृष्ट था, ऐसा नहीं कहा जा सकता। याज्ञिक कर्मकाण्ड 
सम्बन्धी वर्णन त्रिपिटक में भरे पड़े हें जो उस समय उसकी जीवित परम्परा 
को सूचित करते हँ। औपनिपद ज्ञानवाद का प्रतिनिधित्व करते कुछ-कूछ 
युद्धकालीन परित्राजको को हम अवश्य देखते हे जिनकी जन्म, मरण और 
आत्मा सम्बन्धी प्रदनो के विवेचन में अत्यन्त रुचि थी मौर जिनके भगवान्‌ के 
साथ अनेक सवाद हुए थे। वेदिक प्रज्ञान के अन्तिम विकास स्वरूप उपनिषदों 
की मूल भावना जो जआत्मज्ञान पर अर्थात्‌ 'तमेवंक जानथ मात्मानमस्या वाचो 
विमुञ्चथ' की भावना पर आधारित हुँ और जिसके अनुसार जात्मा ही मनुष्य 
के लिये सवसे अधिक प्रिय और विज्नेय वस्तु हैँ तथा आत्म साक्षात्कार ही परम 
पुरुषार्थ है, सामाजिक जीवन में मनुष्यो को प्रभावित नहीं कर रही थी। उत्तकी 
जो याज्ञिक विधान की ओर विरोधमयी प्रवृत्ति थी वह भी तत्कालीन साधारण 
जनता की प्रवृत्ति नही थी। सम्पक्‌ सम्बुद्ध वस्तुत ज्ञानियो की उसी दृढ किन्तु 
अग्रचलित परम्परा को आगे बढाने वाले ओर अधिक प्रभावशाली बनाने 
वाले हुए। भगवान्‌ बुद्ध जब याज्ञिक ब्राह्मण भारहाजको उसके जातिवाद सम्बन्धी 
अहभाव पर फटका रते हुए कहते हू "जाति मत पूछ, आचरण पूछ . . .नीच कुल 
का भी पुरुष घृतिमान्‌, जानकार और पापरहित मुनि होता है । जो सत्य से 
दान, दमन युक्त, वेद के अन्त को पहुँचा ( बेदन्तगू ) है जौर जिसमे 
ग्रह्मरर्य पूरा किया है, उसे यज्ञ में प्राप्त, य्ञ-उपनीत कहो? * तो वे औपनिषद 
परम्परा का हो भ्रवर्तत करते दिखाई पढते हुँ | सत्यकाम जावाल के प्रति 
विद्या-प्राप्ति के सम्बन्ध में ऐसी ही उदारता वहा दिखाई गई थी | ९ परन्तु वर्णे- 
भेद के विरुद्ध यह प्रवृत्ति श्लौत परम्परा में लोकप्रिय नही हुई थी। वर्ण-व्यवस्था 
का पूर्ण जड़न कर समाज को मानवतावादी आधार पर रचने का प्रयत्न सर्चे- 
प्रघम सम्पक्‌ सम्बुद्ध ने ही किया । वेदन्तगु' धब्द तो निश्चय ही बेदके अन्त 
को पहुँचने वाले जौपनिषद ऋषियों की मोर ही सकेत करता हैं, ऐसा कहा 
जा सकता है, क्योकि स्वय ब्राह्मणों के द्वारा यह उपपद शाक्यमुनि के लिए 
कई वार प्रयुक्‍त किया गया था। फिर ब्राह्मण ! लकड़ी जलाकर शुद्धि मत 
मानो, यह वाहरी चीज़ हैं । कुशछ लोग उससे शुद्धि नही चतन्ञते जो कि बाहर 


(१) सुन्दरिक भारदाज-सुत्त ( सुत्त-निपात ) 
(२) देखिये छान्रोग्य० ४३ 
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से भीतर की शुद्धि है । ब्राह्मण | में दारदाह छोडकर भीतर ही ज्योति जलाता 
हूं । नित्य आग वाला, नित्य एकात््त चित्त वाला हो में ब्रह्मचरय पालन करता 
हूं । ब्राह्मण | यह तेरा अभिमान खरिया का भार है, क्रोध घुआ है, मिथ्या 
भाषण भस्म है, जिह्वा ख॒वा है और हृदय ज्योति का स्थान है। आत्मा के 
दमन करने पर पुष्प को ज्योति प्राप्त होती है। ब्राह्मण ! श्ीरू रूपी तीर्थ 
(घाट) वाला, जनो सेजसल्तशसित निर्मेल धर्म हद है जिसमें कि “वेदगू' (वेदज्ञ ) 
पुरुष नहाकर विना भीगे गात्र के पार उतरते हे । ब्रह्म (श्रेष्ठ प्राप्ति सत्य, घम्में, 
सयम, ब्रह्मचर्य पर आश्रित है । सो तू ऐसे हवन कियो को नमस्कार कर, 
उनको मे पुरुष दम्य सारथी कहता हूँ *” । जो उपनिषदो की प्रवृत्तियो को जानते 
हैं वे समझ सकते हू कि ये कुशल” जन, उपर्युक्त प्रकार से हवन किए! 
अनुपम पुएष, दम्य सारथी' पुरुष ज्ञान-यज्ञ करते वाले औौपतिषद मनीषियो को 
छोडकर और कौन हो सकते हे, जिन्होंने अनेक वार समान भावनाओं का 
प्रकाशन किया है । इस प्रकार बुद्ध-वचनो में अनेक प्रकार के सकेत हे 
जिनमें वे ऐसे मतीषियो की विचार परम्परा का प्रख्यापन करते दृष्टि- 
गोचर होते हे जो उपनिषदो के मच्तव्यो से अधिक समता रखती है, यद्यपि उस 
पर बुद्ध के अनुभव और व्यक्तित्व की भी अपनी अमिट मौलिक छाप है। इस 
सव समता और इसके पारस्परिक सम्बन्ध को हम अलरूग अपने अध्ययन का 
विषय वनाएँगे । अत यहाँ इतना ही कहना पर्याप्त है कि बुद्ध के समय 
में, चाहे भदृुष्ट रूप से ही हो, उपनिषदों के ज्ञान की परमपरा भारतीय 
वातावरण में प्रस्तुत अवदय थी। कूटदन्त की इस उक्ति में कि मेंने सुना 
है कि श्रमण गोतम सोलह परिष्कारों वाली त्रिविध यज्ञ-सम्पदा को 
जानता है*' यह्‌॒ घ्वनित है. कि साधारण जनता उस' समय यज्ञो की 
आध्यात्मिक व्याल्या में रुचि रखती थी जिसका कि प्रथम प्रवर्तत शायद 
उपनिधदो के यूग में हुआ और भगवान्‌ ने जिसे अत्यन्त ही 
वीयंवती वाणी में आगे वढाया और गीताकार ने भी काफी वाद चलकर 
जिसका एक अत्यन्त सौष्ठवपूर्ण ढहग से समन्‍्वय-विधान किया । बसे शास्त्रीय 
दृष्टि से कुछ प्राचीनतम उपनिवर्दे उस समय छोगो को अवश्य ज्ञात थी, जैसे कि 
वाशिष्ठ की इस उक्त में हम देखते हू है गोतम ! मार्ग अमार्ग के सम्बन्ध में 
ऐतरेय ब्राह्मण, तैत्तिरीय ब्राह्मण, छन्दोग ब्राह्मण, छन्दावा ब्राह्मण, ब्रह्मचर्य 
(१) सुन्दरिकभारद्वाज-सुत्त ( संयुत्त-निकाय ) ल्‍ 
(२) कूटदत्त-सुत्त ( दीघ० श५ ) 
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ब्राह्मण तथा अन्य-अन्य ब्राह्मण नाना मार्ग वतलाते हूँ, किन्तु फिर भी वे (वैसा 
करने वाले को) इह्मा की सलोकता को पहुँचाते हू । जँसे हे गोतम ! ग्राम या 
निगम के अनदूर में बहुत से नाना मार्ग होते हें, तो भी वे सभी ग्राम वही जाने 
वाले होते है । ऐसे ही हे गौतम ! ब्राह्मण नाना मार्ग वतलाते हूँ... ब्रह्मा 
को सलोकता को ही पहुंचाते है । पूर्वकालीन उपनिषदों को छोडकर जब हमः 
श्रौत परम्परा की व्यवस्थित दर्शन-प्रणालियो पर जाते हूं तो प्रथम न्याय की 
परम्परा का प्रवर्तन तो हम उपनियदो में निदिप्ट परिपदों में ही हुआ पाते हें, 
यद्यपि इसको व्यवस्थित स्वरूप तो कदाचित्‌ वहुत बाद मिला, बुद्ध के वाद, फिर 
भी वुद्धकालीन भारत में अनेक ताकिक (पालि तवकी) और मीमासक (पालि- 
वीमसक ) थें, जिनकी वाद-परम्परा अत्यन्त प्रचण्ड थी जैसा कि हम अमी 
देखेंगे और जो निम्नह-स्थान जैसी न्याय की सूक्ष्मताओ से भली भाति परिचित 
थे। अनेक श्रमण बोर ब्राह्मण तो निश्चय ही भत्यन्त वादसील' (वादशील) 
थे । सात्य और वुद्ध-दर्शन के पारस्परिक सम्बन्ध को लेकर विद्वानों में अनेक 
विप्रतिपत्तियाँ हें जोर कुछ पाइचात्य विद्वानों ने त्तो इसको एक अतिरब्ज्जित 
स्वरूप भी प्रदान कर दिया हूँ । इसमें सन्देह नहीं कि उपनिपत्काल में ही 
उक्त दर्शन का प्रादुर्भाव हो चुका था, यद्यपि व्यवस्थित स्वरूप इसे भी वहुत वाद 
में मिला । जत. भगवान्‌ बुद्ध भी इसके प्रारम्मिक स्वरूप से अवश्य परिचित थे, 
यद्यपि उनके सिद्धान्त सारय दर्णन से उधार लिये हुए नही हूँ । भावय गोतम 
के गुरु आलार काल्मम जिनके पास उन्होंने काफी समय तक निवास किया था, 
सास्याचाबं थे। बुद्ध के समय में प्रचलित विभिन्न दृष्टियों में मे एक दुप्टि 
सास्यतत्त्व से विचित्र समता रखती है, जिस पर हम आगे ययथास्वान विचार 
करेंगे । विशेष रूप से सात्य और बोद्ध दर्शनों के पारस्परिक ऐतिहासिक औौर 
तात्तविक सम्बन्धो पर हम अन्यत्र विचार करेंगे, इसलिये यहाँ पुनरुवित करना 
इप्ट न होगा। योग दर्धन का प्रारम्म तो हम ऋग्वेद में ही हुआ पाते हु, किन्तु 
भगवात्‌ बुद्ध के समय में भी अनेक प्रकार की सावथनाएँ जौर यौगिक ज़ियायें 
प्रचलित थी, जिनका आधार विशेपत “बत्तविलमयानुयोगो' की निरृप्ट जौर 
हीन कोटि ही था और जिनमें, जैसा कि स्वयं भगवान पतज्जलि के समय में 
भी, दिव्य झक्तियों जबवा विनूतियों के प्रदर्शन पर अधिद जोर दिया जाता 
था जिनके प्रति सम्यक्‌ सम्बुद्ध की प्रतित्रिया नी प्राय वेसी हो थी जैसी 
भगदान्‌ पज्डल्ि की, यय्पि वर्तमान योग-सूत्रो का 'विभूति पाद' काफी 
प्‌ १) तेविज्ज-सुत्त ( दोघ० ११३ ) 
बौण १५ 
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रूम्बा है। इनके भी तात्त्विक या ऐतिहासिक सम्बन्ध के विषय में हम 
यहा विशेष नही कह सकते। सामान्यत यही षड़्दर्शनो के विषय में हम 
कह सकते हुँ कि इनमें से अधिकाश में बौद्ध विचारों का खण्डन उपलब्ध 
होने के कारण इन दर्शनों का वतेमान व्यवस्थित स्वरूप प्राग्बोद्धकालीन 
न होकर बुद्ध के काफी पीछे का है, फिर चाहे उतकी प्रारम्मिक परम्परा 
उनसे कितने ही पहले की क्यों न हो । कुछ भी हो, जहाँ तक बुद्ध के 
विचार का अपने पूव्व॑वर्ती विचार से प्रभावित होने का सवाल है, षड्दर्शनो 
का अधिक महत्त्व नही माना जा सकता । वे अधिकाशत बुद्ध-काल के परवर्ती 
है । रही भक्ति दर्शन की बात। उसकी प्राचीनता को प्रर्यापित करने 
के लिए जितने शिलालेखो आदि के प्रमाण हे वे उसे ईस्वी शताब्दी से तो 
बहुत पूर्व ले जाते हे, किन्तु बुद्ध से भी बहुत पूर्व ले जाते हो, ऐसा कहता 
ऐतिहासिक दृष्टि से ठीक नही है । हाँ, वदण की ऋग्वेदीय उपस्तुतियों को 
देखकर हम चाहे जो कुछ भी निष्कर्ष निकाल सकें और वेसे मनोवैज्ञानिक 
दृष्टि से तो मनुष्य की विवशता को प्ररु्यापित करते हुए समर्थ रामदास के 
अनूसार 'गम्‌ पन्‍थ आनस्त या राघवाचा' ( में राघव के अनन्त मार्ग का 
यमन करता हूं ) कह कर एक कारुणिक सर्वेशक्तिमान्‌ शक्ति के प्रति 
मनुष्य के आत्म-समर्पण रूप भक्ति को अनादि और अनन्त भी कह सकें, 
किन्तु वैसे किसी प्राग्वोद्धकालीन भक्ति दर्शन का भागवत या वासुदेव 
सत आदि के रूप में, जिसमें किसी ऐतिहासिक या पौराणिक अवतारी 
पुरु की भक्ति की गई हो, भगवान्‌ बुद्ध की विचार-प्रणाली पर 
कोई विशेष प्रभाव उपलक्षित हो, ऐसा सम्भवत नहीं कहा जा सकता, 
यद्यपि यह ठीक हैँ कि “भक्तिमान्‌' आदि कुछ झब्दो का त्रिपिठकर्मों 
प्रयोग होने के कारण कुछ विद्वानों ने यहाँ तक निष्कर्ष निकाल डाला 
हैँ कि बिना भक्ति दर्शन के पूर्व विकास को माने हम बौद्ध दर्शन 
के उद्भव की संगति ही नहीं लगा सकते | यह कहना बुद्ध के 
विचार को सम्मुख रखते हुए सम्भवत हमारे लिए शकक्‍्य नहीं 
होगा, हाँ उनके प्रति उनके कुछ समीपतम शिष्यो के उद्धार भक्त 
की निष्ठा का परिचय हमें दे सकते हे और उनमें हमें प्रकृत 
भवित-दर्णन के प्रथम बार भारतीय इतिहास में दर्शन होते हे । किन्तु इस 
विपय में अधिक कहना यहा अनपेक्षित होगा । यहाँ हमें यही स्मरण रखना 
चाहिये कि प्राचीवतम उपनियदों के वाद जब हम किसी भी दर्शन के सम्बन्ध 


२२७ धुद्ध-पूर्वे मोर दुद्ध समकालिक के फुछ विचारफ 


में उसके बुद्ध के पूवंकालीन होने की स्थापना करते हैं तो कूछ सीमित हालतो 
में ही ठीक होते हुए भी यह काल अधिक हरुम्वा नहीं हो सकता क्योंकि सूत्र 
प्रन्य वैदिक काल की अन्तिम रचनाएँ है । अत जब हम बुद्ध के पूर्व॑वर्ती 
विचार-परम्परा की बात कहते हे तव हमारा ध्यान क्रमश सहिता, ब्राह्मण 
और प्राचीन उपनिवदों की मोर ही जाता हैँ गौर इनके अतिरिक्त जब हम 
किसी अन्य दर्शन की वात कहते हे तो हम ऐतिहासिक दृष्टि से बुद्ध के काल 
से काफी वाद ही होते हे, जैसा हम द्वितीय परिच्छेद में मारतीय दर्शन के 
ऐतिहासिक विकास के विवरण में स्पष्ठ कर चुके हूँ । 
यहा हमें भगवात्‌ बुद्ध के पूर्ववर्ती और कुछ बुद्धयुगीन जाचार्यो मौर विचा- 
रको का भी उल्लेख कर देना चाहिये | प्राचीनतम उपनिपदो के विचारक ऋषि 
बुद्ध के पूर्ववर्ती माने जा सकते हूँ । इस प्रकार प्रवाहण 
चुद्ध-पूवे और बुद्ध जैवलि, उद्दालक आरुणि, श्वेतकेतु, याज्ञवल्क्य, 
के समकालिक कुछ सत्यकाम जावाल और जनक वैदेह आदि औपनपदिक 
विचारक ऋति पूर्व-बुद्धकालीन माने जा सकते हे जिन्होने किसी 
न-किसी प्रकार, ज्ञात याअज्ञात रूप से, बुद्ध-परुष के 
निर्माण में योग दिया। जनक वँदेह का उल्लेख 'जातक' में बुद्ध-पूर्व ज्ञानी पुरुष के 
रूप में हुआ है' । महपि दंपायन व्यास भी जातक के आधार पर बुद्धदूर्व माने 
जा सकते हूँ १ । जडवादी दर्शन के प्रवर्तक आचार्य बृहस्पति भी पूर्व-बुद्धकालीन हूं, 
परन्तु उनकी इतिहासवत्ता इतनी स्पष्ट नही हैँ। वस्तुत हमें यहाँ मृस्य रूप से उन 
छह तैथिको (तेत्यिया) या धर्माचार्यों का उल्लेख करना चाहिये जो बुद्ध-काल 
में जीवित थे और जिनके सम्प्रदायो की परम्परा का उल्लेख हमे 'मिलिन्द-प्रइन! 
अर्यात्‌ प्रथम दताब्दी ईसवी के समय तक मिलता हैँ । इन छह विचारको का 
बुद्ध-धं के साथ घनिष्ठ सम्बन्ध हूँ, क्योकि ये सव भगवान्‌ बुद्ध के समकालिक 
थे । इन छहो घर्माचार्यों ने एक बार राजगृह में साथ-साथ वर्षावास किया था' 
जब कि बुद्ध भी वही ठहरे हुए थे १ । प्राचीन जैन ग्रन्यों में भी इनमें से कुछ का 
उल्लेख मिलता हूँ । इन छह्‌ विचारकों के नाम हूँ (१) पूरण कस्सप (पूर्ण 
काश्यप), (२) मक्खलि गोसाऊर (मस्करी गोशाल ), (३) अजित केस कम्बलि 
(अजित केश कम्बलि ), (४) पकुध याक्ष्चायन (प्रक्रुप कात्यायन ) (५) 
(१) देखियें महाजनक-जातक ॥ 
(२) देसिये काप्ह्दोपापन-जातक | 
(३) देसिये महासछुलुदायि-सुत्तन्त ( भम्न्धम० राश७ ) 


बौद्ध दर्शन तथा अन्य भारतीय वन २२८ 


सजय वेलद्दिपुत्त ( सजय बेलष्ठिपुञर) और (६) निगण्ठ नाटपुत्त (निग्नेन्थ 
ज्ञातृपुत्र) । इनके विचारों का अत्यन्त सक्षिप्त उल्लेख यहाँ आवर््यक होगा। पूर्ण 
काइयप का मत अक्रियावाद कहा जा सकता है। वे पाप-पुण्य के फेल को नहीं 
मानते थे । उनका कहतो था, “(कर्म ) करते-कराते, छेदन करते-कराते, 

प्राणा मारते, चोरी करते, सेंघ लगाते, गाव लूटते, चोरी-बटमारी करते, 
परस्त्री गमन करते, मूठ बोलते, कोई पाप नही किया जाता। छूरे जैसे तेज चक्र 
द्वारा (काटकर) चाहे इस पृथिवी के प्राणियो का कोई मास का खलियान, मास 
का पुज क्यो न बना दे, तो (भी) इसके कारण उसको पाप नहीं होगा, 
पाप का आगम नहीं होगा। दान देने-दिलाने, यज्ञ करने-कराने में कोई 
पुष्य नही है । दान, दम, सयम, सत्य-कथन से न पुण्य है, न पुण्य का आगम १ । 
पूर्ण काइयप के जीवन-वृत्त के सम्बन्ध में हमारी जानकारी बहुत कम है । 
सुमगल विलासिनी' के अनुसार ये एक दास-पुत्र थे और अवसर पाकर अपने 
स्वामी के घर से भाग खड़े हुए थे । मार्ग में चोरो ने इनसे कपडे छीन लिये 
और नग्न अवस्था में ये एक गाव में पहुंचे । छोगो के पूछने पर इन्होने अपना 
परिचय देते हुए कहा, 'मेरा नाम पूर्ण काश्यप बुद्ध है । पूर्ण, इसलिये कि मेने 
सारी विद्याओं को पढा है, काश्यप इसलिये कि मे ब्राह्मण हूँ और बुद्ध इसलिये 
कि मेने सारी बुरी इच्छाओ का दमन किया है ।” एक बौद्ध परम्परा के अनु- 
सार वुद्ध-परिनिर्वाण के सोलहवें वर्ष में पूर्ण काश्यप ने कोशल की राजघानी 
श्रावस्ती के निकट जल-समाधि लेकर प्राण विसर्जन कर दिये । यहा यह कह 
देना भावश्यक होगा कि बुद्ध-शासन सोलह आने कम के नियम पर आश्रित 
है । कम प्रतिशरण' होने की वहाँ पुकार है । अत वह पूर्ण काइयप के मत से 
पूर्ण विभिन्न है । मक्खलि गोसाल का नाम जैन साहित्य में भी प्रसिद्ध है 
उवासग-दसाओं और मगवतीसूब के अनुसार वे पहले भगवान महावीर के शि् 
थे परन्तु वाद में आजीवक' सम्प्रदाय से सम्बन्धित हो गये । डा० बेणी माघः 
वाडुआ ने मदखलि गोसाल के भगवान्‌ महावीर के शिष्य होने में सन्देह प्रका 
किया है *, जो युकि्ति युक्त नही जान पडता । सुमगल विलासिनी ' के वर्णनानुसा 
मक्खलि गोसाल भी एक दास-पुत्र थे और गोशाला' में रहने के कारण इनक 
नाम 'गोशार्ला पड़ा था । मदखलि गोसाल नियतिवादी या दैववादी थे कौ 
फर्म करने में विश्वास नही रखते थे । वे अकमंण्यतावादी थे । उनका कहन। 


(१) सामजञ्ञाफल-सुत्त ( दोघ० १३२ ) 
(२) ए हिस्ट्री माँव प्री बृद्धिस्टिक फिलॉसफो, अध्याय २१ 


है 


२२९ बुद्ध-पूर्व भर बुद्ध के समकालिक कुछ विचारक 


था, "प्राणी के क्लेश का और उसकी शुद्धि का कोई कारण नही हूँ । बिना 
कारण ही प्राणी क्लेश पाते हे और विना कारण ही शुद्ध होते है। प्राणी स्वय 
अपनी या दूसरं को शक्ति से कुछ नही कर सकता। उसमें वल नही है, वीय॑ 
नही है, पराक्रम नही है । सभी सत्व, सभी प्राणी, सभी भूत, सभी जीव, 
'प्रवश ह, निर्बंछ, निर्वीर्य, भाग्य और सयोग के फेर में उत्पन्न हो सुख-दुख 
मोगते हे । जैसे सूत की गोली फँकने पर खुलती हुई गिर पडती 
है, वैसे ही मं और पडित दौडकर, आवागमन में पडकर, दु ख का अन्त करेंगे।' 
मक्‍्खलि गोसाल के मत को हम आसानी से अहेतुकवाद भी कह सकते हे। 
चुद्ध-धर्ं इसके ठीक विपरीत हूँ । 'प्रतीत्य समुत्पाद' दुख भौरदु ख से विमुवित 
को सहेतुक व्यास्या करता है। व्‌द्ध-धर्म यदुच्छावादी नहीं है । उसके अनुसार 
मनुष्य अपने कर्म के प्रति उत्तरदायी हैं, जिसके लिये नियतिवाद अवकाश नही 
देता । वृद्ध-घम्ं के अनुसार तियतिवादी कभी दुख से विमुवित प्राप्त नही 
कर सकता । अजित केसकम्वलि घोर मौतिकतावादी थे । अजित उनका नाम 
था और केसकम्वलि उपाधि, जो उन्हे ( मनृष्य के ) वालो का कम्बलू पहनने 
के कारण मिली थी। उनका कहना था, “न दान हैँ, न यज्ञ हैं, न होम है, न 
पुण्य और पाप का अच्छा-वुरा फल हैं। न माता हूँ, न पिता है, न देवता 
हैं । छोक में सत्य तक पहुँचे, सत्याहूठ श्रमण-श्राह्मण नहीं हैं । आदमी चार 
भूतो का वना हू । जब वह मरता हूँ तो शरीर की पुृथिवी पृथिवी में, पानी- 
पानी में, जाग आग में, वाय्‌ वाय्‌ में मिल जाते है। इन्द्रियाँ जाकाश में चली 
जाती हूं। मृत पुरुष को खाट पर ले जाते है । जलाने तक चिन्ह जान पडते है । 

फिर हड्डियाँ कबूतर के रग की सी हो जाती हूँ । बाहुतियाँ राख रह जाती 
हूँ । दान करो' यह मूर्खों का उपदेश हूँ। जो कोई आस्तिकवाद की बात करते 

हैं, वह उनका कहना तुच्छ हूँ, भूठ हूँ । मूर्ख हो चाहे पडित, धरीर छोडने 
पर सभी उच्छिम्त हो जाते हूँ, विनप्ट हो जाते हैँ, मरने के बाद कछ नहीं 
रहता ।/३ प्रकृष कात्यायन भी बुद्ध-काल के एक प्रसिद्ध उपदेष्टा थे । वे 

बकुततावादी ये । उनके मतानुमार पृथ्वी, जल, तेज, वावु, सुख, दु ख और 
जोवन ये सात वस्तुएं, अकृत जैसे हूं, जनिभित जैसे है, वे अवध्य, क्टस्घ 

बोर अचल है । . यहाँ न कोर्ड हन्ता है न घातमिता, न सु्नेने बाला, 





(१) सामण्झाफल-सुत्त ( दोध० १२ ) 
(२) सामस्थ्पफल-सुत्त ( दीघ० शर ), देलिये अपण्णफ-सुन्त 
(मज्म्मि० ३१११०) तथा सन्दक-सुत्तन्त (मश्किम० राइ/६) भी १ 


चौद्ध दर्शन तथा अन्य भारतीय दर्शेन २३० 


न सूनानेवाला | यदि तीक्ष्ण शास्त्र से भी काट दे तो भी कोई किसी को नहीं 
मारता। कहने की आवश्यकता नही कि अजित केसकम्बलि और पकघ कच्चा- 
यन के मत आध्यात्मिक जीवन की आवश्यकता स्वीकार नहीं करते। भगवान्‌ 
बूद्ध ने शील, समाधि और प्रज्ञा का उपदेश देकर इन समाज-विरोधी और 
नीति-विरोधी विचार-प्राराओ का समाघान किया। सजय वेलदि्ठपुत्त अनि- 
श्चिततावादी थे। वे किसी बात को निश्चयपूर्वक नहीं कह सकते थे। 
“यदि आप पूछें, क्या परछोक है ? ! और यदि मे जानू कि परलोक है, तो आपको 
बतलाऊं कि प्रलोक हुँ । म॑ ऐसा भी नही कहता और वैसा भी नहीं कहता, 
में दूसरी तरह से भी नही कहता । में यह भी नही कहता कि यह नही हैं| 
में यह भी नही कहता कि यह नहीं नही है” । परलोक नही है। परलोक है भी 
और नहीं भी है। परछोक न हैँ गौर न नहीं है। में ऐसा भी नही 
कहता, मं वैसा मी नहीं कहता।” इस प्रकार सजय वेलटिव्पुत्त पूरे सन्देह- 
वादी थे । भगवान्‌ बुद्ध के समकालिक निगण्ठ नाटपुत्त (निग्नन्थ ज्ञातुपुन्) 
जैन तीर्थंकर भगवान्‌ महावीर ही थे । उनके चातुर्याम सवर का वर्णन पालि 
त्रिपिटक में मिलता हूँ।चूकि बौद्ध दर्शन और जैन दर्शन का तुलनात्मक अध्ययन 
करते समय हम आगे पाँचवें परिच्छेद में भगवान्‌ महावीर की जीवनी 
ओर उपदेशो का विवरण देंगे अत पुनरुवित-भय से ऐसा करना यहा 
उचित ने होगा। यहाँ यह स्मरण रखना चाखिये कि उपर्युक्त छहों आचार्य 
भगवान्‌ बुद्ध से प्राय आयू में बडे थे। सयृत्त-निकाय ( ३३११) में उनकी 
अपेक्षा भगवान्‌ बुद्ध को आयु में कम” कहा गयाहै*। यहाँ यह भी स्मरण 
रखना चाहिये कि उपर्युक्त आचायोँ के मतो को जिस प्रकार पालि- 
त्रिपिटक में उद्धत किया गया हूँ उसमें कही कोई पक्षपात भी हो सकता 
हैं और यह भी सम्भव है कि कही-कही उन्हें गलत ढग से भी उपस्थित 
किया गया हो, क्योकि ये विरोधी सिद्धान्त थे वावेरु-जातक में कहा 
गया हूँ सूर्योदय होने पर जिस प्रकार जुगनू लप्त हो जाते हे वैसे ही 
बुद्ध के उत्पन्न होने पर घर्माचारों ( तैथिको ) का छाभ- सत्कार नष्ट 
हो गया ।” 


(१) अदूठकथया-साहित्य के आधार पर इन छह तैयिंक आचार्यों के जीवन-वृत्त 
फे सम्बन्ध सें अधिक विवरण के लिबे देखिये डा० विमलाचरण लाहा 
हारा सम्पादित “वबुद्धिस्टिक स्टडीज़” में उनका लेख सिक्स हेरेटिकल 
टीचर्स, पृष्ठ ७३-८८ 


२३१ दुद्ध के आविर्भाव काल में विचार की विचिकित्सापूर्ण मवस्या 


महान्‌ विचिकित्सामय युग था विश्व के इतिहास में ईसा के पूर्व छठी 
शताददी ! सर्वत्र ही उस समय भनुप्यो के विचारों में एक दाशंनिक जशान्ति 
उपलक्षित थी। महान्‌ पुरुषो का भी वह अद्वितीय 

चुद्ध के आविभोव काल्न युग था। जैसे भारत में बुद्ध और महावीर का, वैसे 
में और उसके कुछ पूर्व ही यूतान में पाइथागोरस का, ईरान में जरथुस्त् 
भारतीय विचार की का और चीन में कनफ्यूश्स और छाजो-ओे का 
अत्यन्त विपुवमयी और इसी युग में भाविभाव हुआ | महापुरुष जितने एक 
विचिकित्सापूर्ण अवस्था नवीन परवती युग के निर्माता होते है उतने ही 
एक पूर्ववर्ती युग के वें किसी-न-किसी न रूप में 

स्वय निर्माण भी होते है। काल गौर देश की अपेक्षा से रहित जितना एक विश्व- 
जनोन तत्त्व उनके उपदेशो मौर कार्यप्रणालियो में रहता है उतना ही देश मौर 
काल की सीमा से निवद्ध एक युग-घर्म का तत्व भी प्रतिप्ठा भूमि के रूप में 
उनकी समस्त विचार और कार्यप्रणाली में समाया हुआा रहता हैँ। उन परभ 
कारुणिक शास्ता के द्वारा दिए हुए शील, समाधि बौर प्रज्ञा सम्बन्धी, कर्म, 
निर्वाण और जाय॑-अप्टागिक मार्ग सम्बन्धी, 'यह दुख है, यह दुख का समु- 
दय हूँ,पह दु ख का निरोध है जौर यह दु ख-निरोध की ओर ले जाने वाली मध्यमा 
प्रतिपद्‌ है', इस प्रकार चतुरायें सम्बन्धी तथा इनमें से ही समुदय और निरोघ 
को वैज्ञानिक रूप से प्रस्यापित करने के लए 'अविद्या के कारण सस्कार, सस्दार 
के कारण विज्ञा्न' कादि रूप से प्रतीत्य समत्पाद सम्बन्धी तथा इन सदके ऊपर 
चार स्मृति-अ्रस्थान, चार सम्यक्‌ प्रधान, चार ऋष्धिपाद, पाच इन्द्रिय, पाच बल 
गौर सात वोध्यग' आदि सम्बन्धी उपदेश सभी, देश, सभी कार सौर सभी 
गवस्थाबो के लिए जमोघ हे जौर उन पर आाचरण करते हुए सब बार में 
मन प्य अपने दु ज-बन्ध को काट सकेंगे । सवहिं सुलन सव दिन सब देसा। 
सेवत सादर समन कलेसा' की वाणी उनके सम्बन्ध में भी मक्ति-साधना की तरह 
सदंया चरिताय हूँ । इनका सम्यक्‌ ज्ञान अयवा जाचरण हमारे यह जानने की 
अपेक्षा नहीं रखता कि इनके उपदेप्टा कैसी सामाजिक अयवा दार्धनिद परि- 
स्थितियों में प॑ दा हुए थे, फिस जाति बथवा गोछ के थे थे जबवा उनकी दिन्तन- 
पद्धति अपने पूर्व की चिन्तन-पद्धतियों से कैसे और कहाँ तक प्रभावित्त हुई थी, 
क्योकि जब तक ससाए में जन्म, मृत्यु, जरा, सोच, हुँरानी, परेशानी लादि रह गे 


न 


(१) ये हो सब्र मिलकर बोधि पक्षीय धर्म” कहे जाते हैं, जिनका विस्तृत दिय- 
रण बोर दिदेदन हम झागे करेगें । 


छा 


यौद्ध दर्शन तथा अन्य भारतोय वर्शन र्३२ 


( और ये कब न रहेगी ? ) तब तक शाक्यमुनि के उपर्युक्त विषय सम्बन्धी 
विचार विश्व-मानव को मार्ग-दर्शक का काम करते रहेगे और इस प्रकार उनकी 
वाणो के 'बहुजनहिताय बहुजन सुखाय' रूप को सत्य प्रमाणित करते रहेगे। 
जव तक मनुष्य बाहथ और आन्तरिक पदार्थों में मे” और मेरा' की बुद्धिं-से 
अच्तिम सल्तुष्टि न पाकर अपनी वास्तविक महिमा के साक्षात्कार की गंवेषणों 
के लिए छटपटाता रहेगा ( और यह छटपटाना क्या उसका कभी बन्द होगा ? ) 
तब तक तथागत की वाणी इस घरातल पर सदा सुनी जायगी और उसे समभने 
के लिए हमारे लिए यह आवश्यक न होगा कि हम उनेके समकालीन व्यक्तियों 
अयवा सामाजिक या दाशं निक परिस्थितियों की पृष्ठभूमि को देखते फिरें क्योकि 
इनके बिना भी बुद्ध-मार्ग का आचरण किया जा सकता है । शास्ता ने स्वय 
घर्मके अभ्यास पर ज़ोर देकर अपनी शरीर पूजा से भिक्षुओ को विरत ही किया 
है तो फिर अपनी समकालीन परिस्थितियो और पारिपाश्विक ब-महत्वपूर्ण तथ्यो 
को ही अत्यधिक पूजा की वे हमें अनुज्ञा किस प्रकार दे सकते हे ? हमें अथवा 
भविष्य में आने वाली जनताओ को जिस बात की आवश्यकता है वहतो हैं 
घरंसेनापति सारिपुत्र के समान यह अनुभव करने की अल्प या बहुत कहो, 
अर्थ ही को मुझे बताओ | अर्थ से मुझे प्रयोजन है, क्या करोगे बहुत सा व्यजन 
लेकर", अथवा महाप्रजापती ग्रोतमी की तरह तथागत के चरणों में पडकर 
विलखते हुए यह प्रार्थंता करने की 'भन्ते ! अच्छा हो यदि भगवान्‌ सक्षेप से 
मुझे घर्म का उपदेश करें जिसे भगवान्‌ से सुनकर प्रमाद रहित हो में बात्म- 
सयम कर विहार करूँ१।” वास्तव में जो वस्तु मनृष्य चाहता है और जो वस्तु 
उसे तयागत या अन्य कोई महापुरुष देते हे वह देश और काल की सीमा से 
परिच्छिन्न नही हो सकती, क्योकि भौतिक तत्त्व उसमें कम-से-कम रहता 
हैँ. । किन्तु फिर भी ये सब कथन आशिक रूप से ही सत्य हे, परमार्थ रूप से 
नही । माना कि मनुष्य की आधारभूत समस्याएँ अपने मूल रूप में शाइवत 
हूँ किन्तु उनके प्रयोगात्मक समाधान तो सदा एक से नहीं रह सकते । 
ओऔषध के एक रहते भी भिन्न-भिन्न अवस्थाओ में उसके अनुपान की विधि तो 
बदलनी हो ठहरी। मनृष्य का वातावरण तो सदा परिवर्तित होता रहता 
है, उसकी पारिपाश्विक अवस्थाएँ बदलती रहती है, इसीलिए आवश्यकतानुसार 
बुद्ध ने क्षद्वानुक्षद्र शिक्षापदों को समयानुसार बदलने की आज्ञा दी, मिलिन्द- 

(१) विनय-पिठदक--महावग्ग । है ४ ९ 

(२) देजिए पजापती पब्चज्जा सुत्त' ( अंगुत्तरं० ८२९२ ) 


ररे३ बुद्ध के आविर्भाव काल में विचार की विचिकित्सापूर्ण अवस्था 


अइन कार की इस दलील में सत्य अवश्य है" | जस्तु, इस ऐतिहासिक तत्त्व 
को स्वीकार कर देने से जब हम इन्कार कर देते हे तमी या तो हम अपनी-अपनी 
रूचि के घर्मोपदेष्ठाओ के उपदेशो को सभी काल और सभी स्थानों के लिए 
उपयोगी मान बैठते हँ या फिर जिनके मतो से हम सहमत नहीं होते उनके 
वियय में कभी यह विचार करने का भी कष्ट न करके कि किस परिस्थिति में, 
किस काल अयवा देश में उनके उपदेशो का विधान हुआ था, हम उनके 
सभी विचारो को जनुपयुक्त और अपूर्ण मान बेठते है । किन्तु यदि ऐतिहासिक 
तथ्य को हम ढीक तरह से समझ सके तो बिना किसी कठिनता के हम किसी 
मी महापुरुष के विचारों के विपय में जान सकते हूँ कि कहाँ तक वे सार्व- 
जनीन, सावं देशिक और सादंकालिक हे और कहा तक देश और काल की सोमा 
से बंधे हुए, कहाँ तक वे नत्य के पारमाथिक रूप को प्रदर्शित करते हूँ मौर 
कहाँ तक समकालीन विचार-परम्परा के प्रति प्रतिक्रिया स्वरूप सत्य के 
एक अश मात्र को ! आर्य मार्ग और जाय॑ विनय एवं आय॑ धर्म का ही प्रस्या- 
पन करने वाले उन 'महँयि ने सन्नविधि का निरूपण करने वाले सभी मश्नवादो 
को उपेक्षा क्यो की, शील और सदाचार को ही समस्त कर्मकाण्ड से उत्तम 
क्यों माना, अपने को दस तथागत-वलो तथा चार ब॑शारयदो से युक्त उद्घोपित 
करके भी उन ब्रह्मचक्र चलाने वाले सर्वज्ञ, सर्वद्रप्टा, अहत्‌, सम्पक्‌ सम्बुद्ध ने 
कुछ आध्यात्मिक प्रश्नो को व्यारययात करके कुछ को जव्यात्यात (अव्याकत्र) 
रखना ही क्यो उत्तम समक्का ? 'सारिपुत्र ! अशन, पान, सादन, शयन के समय 
को छोड, मल मूत्र त्याग के समय को छोड, निद्रा धकावट के समय को छोड़ 
तयागत की प मं-देशना सदा मखण्ड ही रहेगी। सारिपुत्र ! त्तयायत का घर्म- 
पद-व्यारयान सदा जखण्ड ही रहेगा*' इस प्रकार को घर्मोपदेश में व्यग्रता 
बौर दु प्री जनो के लिए बनुकम्पा दिखाकर भी भगवान्‌ ने परमायंपिदेश में 
महामीन क्यो साधा ? श्रद्धा तत्व के उचित स्वरूप को स्वोकार फरके भी 





(१) मिलाइए त पन सहाराज तयागतो भिद्सू घोमंसमानों माह--उस्क- 
लिस्सन्ति नु सो मम सावका मया विस्सज्जापियमाना ममच्च्येन खुहा- 
नुखुदकानि सिफ्छापदानि उदाहु आदियगिस्सन्नीति-.. . .एक्‍्मेच सो 
महाराज त्यागतो भिस्खू दीमसयानों एय्माह--आकंदझूजसानों संघो 
भमच्चयेन सुद्दानुसुदकानि सिशखापदानि समूहनत्‌ति । मिलिन्द पस्हो, 
भेण्डक पञ्हो । 

(२) महासीहुनाइ-सुत्तन्त ( मज्मममि० शशार ) 


बोद्ध दर्शन तथा अन्य भारतीय वशेंन २३४ 


विशुद्ध बुद्धिवाद को ही उन्होने प्रधान रूप से क्यो अपनाया ? और फिर उस 
बुद्धिवाद को भी अपने निश्चित और पूर्ण स्थान तक क्यो नही बढने दिया? आदि 
प्रश्न ऐसे हे जिनको समझते के लिए न केवल दा निक विवेचन की ही अपेक्षा 
है बल्कि ऐतिहासिक और सामाजिक तथ्यो के निरूपण की भी आवश्यकता है । 
हमारे देश के सामाजिक इतिहास से ये प्रइन सम्बद्ध हे। इतना ही नही बौद्ध 
धर्म ओर दर्शन के उद्भव, विकास और लोप की समग्र परम्परा को ही 
ठीक तरह से हृदयगम करने के लिए हमारे लिए यह आवश्यक है कि हम 
ब्‌ द्धकालीन विचार पद्धति की हालत से परिचित हो और भगवान्‌ बुद्ध के 
आविर्भाव के समय या उनसे कुछ पूर्व के मत-मतान्तरो और उनकी उच्छूछखलता 
से ही विशेषत सम्भूत दशेन और जीवन के उस अनथेकारी सम्बन्धविच्छेद 
की, जो उस समय के समस्त वातावरण में अभिव्याप्त था और जिसके 
प्रतिकार और परिष्कार में ही बृद्ध-घर्मं का स्वरूप बहुत कुछ निश्चित हुआ 
था, अधिगति प्राप्त करें। ब्रह्म ज्ञान बित्‌ नारिनर कर्राहन दूसरि बात", कोइ 
कह सत्य झूठ कह कोई उभय प्रबल करि माने तीनि क्रम, कर्ल्पाह पन्‍्य 
अनेक' आदि बातें जिस प्रकार मध्ययुगीन विक्ृत और जीवन की पवित्रता से 
रहित भारतीय विचार-परम्परा का निरूपण करती हे, उसी प्रकार वे भगवान्‌ 
बुद्ध के आविर्भाव-काल की चिस्तन-परम्परा का भी कुछ बश्ण में दिग्दर्शत करती 
हुई कही जा सकती हे, क्योकि उस समय भी भारत में 'सासारिक वेदनाओो 
को भोगने वाले, तृष्णा से चकित १ अनेक समण-ब्राह्मण (श्रमण और ब्राह्मण ), 
प्रित्राजक (परिव्वाजक) ), तक्‍की (ताकिक) और मीमासक ( वीमसी ) 
इधर उधर घ्‌मा करते थे जो लोक और आत्मा के विषय में, शाइवतवाद और 
अशादवतवाद के विषय में न जाने क्या-क्या परस्पर विरोधी और व्यावहारिक 
उपयोगिता से शून्य वार्ते बिना जाने, बिना देखे ( अजानत अपस्सत ) 
किया करते थे। इनमें अनेव प्रज्ञावादी गौर विमुक्तिवादी थे जो 
अनेक प्रकार से प्रज्ञा और विमुक्ति की ही प्रश्मसा किया करते थे*। 
'प्रज्ञावादाश्च पुत्र॒ भापसे' की उक्ति इन प्रज्ञावादियों पर सवंथा चरितार्थ 


(१) वेदयित तप्हागतान ब्रह्मजाल-सुत्त ( दीघ० ११ ) 

(२) बुद्धकालोन परित्राजकों के विस्तृत विवरण के लिये देखिये डा० छाहा 
द्वारा सम्पादित वुद्धिस्टिक स्टडीज़', पृष्ठ ८९-११२ में उनका 
गोतम बुद्ध एण्ड दि परिव्राजक्स्‌ छ्षीर्षंक लेख । 

(३) देखिये फस्सपसीहनाद-सुत्त (दोघ० १८) 


र्श्५ बुद्ध के आविर्भाव काल में विचार को विचिकित्सापूर्ण अवस्या 


होती थी। इन श्रमणों और ब्राह्मणों के अनेक सम्प्रदाय थे, और ये 
सभी अत्यन्त 'वादश्लील' (वादसील) भी होते थे, इसमें सशय नहीं। बुद्ध 
के समकालिक वात्स्यायत नामक परिब्नाजक ने अपने समय के ताकिको के 
सम्बन्ध में कहा था, में देखता हें कि बाल की खाल उतारने वाले, दूत्तरो से 
वाद-विवाद में सफल, निपुण कोई-कोई क्षत्रिय पण्डित मानो प्रज्ञा में स्थित 
तत्त्व से दुष्टिगत ( घारणा में स्थित तत्त्व ) को खण्डा खण्डी करके चलते 
हँ--सू नते हूँ श्रमण गौतम अमूरा ग्राम या निगम में जावेगा। वे प्रदन तेयार 
करते हूँ 'इस प्रब्न को हम श्रमण गौतम के पास जाकर पूछेंगे! ऐसा हमारे 
प्‌ छने पर यदि वह ऐसा उत्तर देगा तो हम इस प्रकार वाद (थास्त्रार्थ ) रोपेंगे * । 
उस समय ऐसे मनृप्यो की कमी नहीं थी जों उपालि गृहपति के समान 
हो दम्मपूर्वक कह सकते थे 'तो जैसे वलवान्‌ पुरुष रूम्वे वाल वाली भेड को 
वालो से पकड कर निकाले, ड्‌लावे, उसी प्रकार में श्रमण गाँतम के वाद को 
निकालगा, घ॒माऊंगा, ड लाऊँगा, जयवा जैसे कि गहरे बलवान शोण्डिक कर्मकर 
( घराब वनाने बाल्य ) भद्टी के वडे दोकरे ( सोडिदा लिलजऊ) को पानी वाले 

ताछाव में फंककर कानो को पकड़ फेर निकाले, घुमाबे, डुटावे, ऐसे ही 
में श्रमण गोतये को कहेंगा ,- जबवा जैसे कि साठ वर्ष का पट्ठा हाथी गहरी 

पुप्करिणी में धूसकर सन घोवन नामक खेल को खेले, ऐसे ही म॑ श्रमण गौतम 

को, खिलाऊँगा । रु तो में जाता हों, इस क्यावस्तु म॑ श्रमण गौतम के साथ 

दाद को रोपू्गा*" इस प्रकार के ताकिकों का दावा था कि अपने धास्थ्रार्थ से 

वे जचेतन स्तम्म को भी हिला सकते है, पसीना छा सकते हे, मनुप्य का तो 

फहना ही दया ? सच्चक निमग्ठपृत्न ने अमिमानपूर्वक कहा या, “में ऐसे 

दिसी रूवण या ब्राह्मण. . या अपने को सम्यक सम्वद्ध कहने वाछि को 

भी नही देखता जो मेरे साथ वाद रोपकर कग्पित न हो जाय, जिसकी काँस से 

पसोना न छूटने लगे। यदि में व्चेतन स्तग्म से भी सास्प्रायं प्रारम्भ करें 

तो बह मेरे वाद फे मारे कम्पित हो जायगा, मन प्य कीतो बात ही क्‍्या।” 

इस प्रकार हम देखते हे कि बाध्यात्मिण बनुभव से गन्य झनेव ताक्व बुद्ध 

के जोवन-फाल में विद्यमान थे १ जो मल्लो की ताह बपनी कला वा प्रदर्भन 

बरतने हुए इधर-उपर पूमते थे।दुष्टियों के सडन सौर मदन में लगे हुए इन 





(१) घूल ह॒त्यिपदोपम सुत्त ( मज्न्स्मि० शहा७ ) 
(२) उपालि सुत्त ( सम्स्मि० राश६ ) 
(३) चूछ सच्चक सुत्तन्त ( भमण्न्चिमि० शाथ५ ) 


बौद्ध दर्शन तथा अन्य भारतोय दर््घन २३६ 


वादियो को, जो प्रतिवादी को छलकारने के लिये सदा तैयार रहते थे , सुत्त- 
निपात में राज भोजन से पुष्ट पहलवान” की उपमा दी गई है ।' भगवान्‌ की 
दृष्टि में इस प्रकार के ताकिक था कृताकिक 'मोघ पुरुष ही थे और या 
तो भगवान्‌ ने उन्हे मौन प्रभाव से सुधारा या यदि उनसे श्ञास्त्रार्थ' भी 
किया 'तो “इस आवश्यक शर्त के साथ, जैसा कि उन्होने उपालि (उपालि- 
सुत्त-मज्किम० २।१।६) के साथ की थी, गृहपति ! यदि तू सत्य में स्थिर 
हो मन्त्रणा करे तो हम दोनो का सलाप हो ।' तकंशील वादियो से, पम्र-सुत्त 
के शब्दों में, भगवान्‌ का प्राय यही कहना था, “तुम्हारे साथ विवाद करने 
को यहाँ कोई नही है” । “मे ससार में किसी विवादी (कथकथी) को छुडाने 
नही जाऊंगा”, ऐसा एक वार भगवान्‌ ने कहा था (घोतक-माणव- पुच्छा--- 
सुत्त-निपात), जो कुताकिको के प्रति उनकी खिन्नता का सूचक है। तकंवाद के 
रूप में न्याय को परम्परा इस युग में काफी प्रभावशाली दिखाई पडती है मौर 
एक दूसरे को “निग्रह स्थान! में लाना श्रमण और ब्राह्मण भली प्रकार जानते 
हूँ *। वर्ण-व्यवस्था और जातिवाद का भयकर रूप विद्यमान था। ब्राह्मणो में 
केवल जातिवाद का गर्व॑मात्र अवशेष रह गया था, वे अपने को सर्वश्रेष्ठ मानते 
ये और शूद्रो को ब्रह्मा के पैर से उत्पन्न और आत्मज्ञान के अत्यन्त अनुपयुकत १ ! 
वैसे सामाजिक अवस्था में दासियो के पुत्रों के, चाहे वे राज्याधिकारी ही क्योन 
हो, बैठने के आसन तक शुद्ध किये जाते थे दूध से घो-घोकर । ब्राह्मणो के वर्ण 


(१) सूरो यथा राजसादाय पुद्ठो अभिगज्जमेति पटि सूरमिच्छ । 
पसूर-सुत्त 

(२) देखिये संगीति-परियाय-सुत्त ( दीघ० ३॥१० ) 

(३) हे गोतम ! पहले हम ऐसा जानते थे, कहां इम्य (नीच), काले, ब्रह्मा 
फे पर से उत्पन्न ( शूद्र ) मुण्डक श्रमण और कहा घर्म का जानना' 
चकि सुत्तन्त ( मज्मिम० रापाप्‌ ) ह 

(४) ब्राह्मणों को सर्वेश्रेष्ठता रूपी गर्ववाणियों और उस पर बुद्ध-विचार के 
लिए देखिए, अस्सलायण सुत्तन्त (मज्किम० २॥५॥३ )5 माघुरिय सुत्तन्त 
( मज्किम० रा ); अम्बदठ सुत्त ( दीघ० १३ ) चंकि-सुत्त- 
( मज्मिम० २५५ ); फासुकारि सुत्त (मज्किम० २॥५॥६ ); बुद्ध के 
हारा ब्राह्मणत्व के आदर्श दिखाए जाने फे लिए देखिए वासेट्ठ सुत्तन्त 


(मज्मिम० रा५।८), सुत्त निपात; धम्मपद (ब्राह्मण वर्ग) 
इत्यादि ॥ 


२३७ बुद्ध के आविर्भाव फाल में विचार फो विचिकछ्षित्सापूर्ण मवत्या 


श्रेप्ठता सम्बन्धी अहभाव के अत्यधिक चित्रण त्रिपिटकर्मे उपलब्ध होते है ,* यद्यपि 
जैसा कि हम पहले कह चुके हें, ब्राह्मणों की प्‌वंकालीन पवित्रता का भी अवसर 
वर्णन किया गया हुँ और स्वय वुद्धके समयमें भी वावरि जंसे ज्ञानी और आचरण 
सम्पन्न ब्राह्मण थे । याज्ञिक धर्म की तो इस युग में अत्यन्त ही हीन दशा 
दृष्टिगोचर होती हूँ । अनेक प्रकार के अग्नि हवन मौर होमो की परम्परा 
देखें तो आज भी म्‌ हू में उंगली दवानी पडती हे “जग्नि-हवन, दर्वी होम, तुप- 
होम, कण-होम, तण्डुल-होम, घृत-होम, तैल-होम, मुख में घी लेकर कल्‍्ले से 
होम, रुधि र-होम १ ।' इस प्रकार इस युग की दुरवस्था वहुमूली है । किन्तु 
सव से वडी अव्यवस्था तो इस युग॒ में सुप्टि के रहस्यों बौर तंत््वो को लेकर 
फैली हुई थी । 'अस्तीत्येके नायमस्तीति चैके! की उपनिपद्-वाणी इस युग 
की प्रवृत्तियो के लिए भली प्रकार फलितार्थ होती हूँ । विचार की सभी पर- 
स्पर विरोधी कोटियाँ जो सम्भव हो सकती हूँ यहां उपलक्षित हूं और यह 
सम्भव हो सकता हूँ कि बुद्ध के काल के वहुत पहले से इनका प्रवर्तन होता 
चला आ रहा घा। जिन वेदवाद में रत' और 'नान्यदस्तीति वादिन ' लोगो की 
ओर गीता में सकेत आया हूँ १, उनका यहाँ खूब वाहुल्य दिल्लाई पडता हूँ। वे 
यही सत्य है गौर सब भूठा' इस प्रकार अपने मत-विशेेप में खूद श्रद्धा रखते 
है *। “अतत्यमप्रतिप्ठ ते जगदाहुरनीण्वर' कहने वाले महानास्तिववादियों 
की भी इस युग में कमी नहीं हैँ। साराश यह कि जीवन की व्यावहारिक उप- 
योगिता से शून्य, अत्यन्त क्रान्तिमयी और मख्मपूर्ण जनेक दोर्णनिक घारणाएँ 
इस युग में प्रचलित थी, जिनका वर्णन ६२ मिय्या धारणाओो के रूप में त्रिपिटक 
में अनेक बार, कही सक्षेप सेऔर कही विस्तार से, जाया हैं। साथ ही इनक 
सिसाने वाले विभिन्न आचारयों के वर्णन भी कुछ प्राप्त हें । दीध निकाय णा 
प्रथम सुत्त अर्थात्‌ बरह्मजाल सुत्त इन सव घारपान वा सर्वोत्तम विश्लेषण बरता 
है, ययपि तिपिटक के कुछ जन्य सुत्त जथदा सुत्तन्त भी इस विषय की वहुत कुछ 
सूचना विभिन दुप्टिकोयो से देते है '। 'लब्ति विस्तरा और सस्उत या बौद्ध 


(१) देसिए बाह्मण घम्मिय सुत्त (छुत्त निपात २७७ ) त्तया सुत्तनिपात, अटद्ठफ वर्ग । 

(२) प्रह्मजाल-सुत्त ( दीप० ११ ); अग्नि-वन, अग्नि परिचरण आदि 
के लिए, मिल्ताइयें संगुत्त ७१।९; सुत्त निपात हा 

(३) गीता २३४२ 

(४) देखिए घरि सुत्तन्त ( मज्म्थ्मि० राधाप ) 

(५) ग्रद्मआर-सुत्त ( दोष० १४१ ) 


बौद्ध दर्शन तथा अन्य भारतीय दहयोंत २३८ 


साहित्य भी इस विषय में सर्वेथा मौन नही है, यद्यपि प्रमाणवत्ता इन सब से अधिक 
पालि त्रिपिटक की ही है। पालि-विवरण का ही आश्रय यहा हम लेंगे। अब 
हम देखें कौनसी वे बासठ मिथ्या दाशं निक घारणाएँ हें जिन समी को भगवान्‌ 
तथागत जानते है, जिनके प्रमाण और प्रकार को जानते हे और जिनसे अधिक भी 
जानते हे, किन्तु जानकर भी मे जानता हूं ऐसा अभिमान नही करते ? 
बासठ मिथ्या घारणाओ में से, जो बुद्ध के काल में ताना श्रमणों और 
क्राह्मणो में प्रचलित थी, अठारह तो थी पूर्वान्त कल्पिक ( पुब्बस्त कप्पिका ) 
अर्थात्‌ लोक और आत्मा के आदि सम्बन्धी और 
घासठ मिथ्या दृष्टियों चवालीस थी अपरान्तकल्पिक ( अपरन्तकप्पिका ) 
का निदर्शेन. भर्थात्‌ लोक और आत्मा के अन्त सम्बन्धी । इस प्रकार 
यह इनका द्विविध विभाग हैँ। पहले हम पूर्वान्त- 
फल्पिक दृष्टियो को लें। 
पूर्वाच्तकल्पिक घारणाएँ पाँच मतो में विभाजित की गई हे (१) शाइवत- 
वाद (२) नित्यता-अनित्यवावाद (३) सातन्त-अनच्तवाद (४) अमराविक्षेप- 
वाद तथा (५) अकारणवाद अथवा अधीत्यसमुत्पाद | इनमें से शाश्वतवाद, 
नित्यता-अनित्यतावाद, सान्त-अनन्तवाद और अमराविश्षेपवाद इन चार मतो 
में से प्रत्येक का प्रमाणत्व चार घारणाओ से ( चंतृहि वत्यूहि ) और अन्तिम 
अकारणवाद अथवा अधीत्य समुत्याद का प्रामाण्य दो घारणाओं से ( द्वीहि 
वत्यूहि ) किया जाता था। इस प्रकार इन पूर्वान्तकल्पिक घारणाओ की सख्या 
मिलाकर कुल १८ होती हैं अथवा यों भी कह सकते हैं कि इन्ही अठारह 
घारणाओं से ( अद्ठारस वत्यूहि ) पूर्वाच्तकल्पिक मत भिन्न-भिन्न रूप से 
निदिष्ट होते थे । शाश्वतवाद ( सस्सतवाद ) का मूल सिद्धान्त था 'बात्मा 
और लोक नित्य, अपरिणामी, कूटस्थ और अचल हे । प्राणी चलते 
फिरतें, उत्पन्न होते और मरते हे, किन्तु अस्तित्व नित्य है!'। यह मत 
चार घारणाओ पर अवस्थित था, (१) चित्त के समाधि छाम करने पर 
जन्मजन्मान्तर की स्मृति होती है (२) एक सवर्तविवत्त॑ ( कल्प ) से 
लेकर दस सवतं-विवर्त तक समाधि में अपने जन्म जन्मान्तर की स्मृति 
होती है (३) दस सवतं-विवर्त, से छेकर थीस सवते विवर्त या चालीस 
सवतं-विवर्त आदि तक अपने जन्म मरण की स्मृति होती है (४) 
तक के आवार पर। नित्यता-अनित्यतावादी ( एकच्च सस्सतिका एकच्च 
तसस्मतिका ) श्रमण और ब्राह्मण वे थे जो आत्मा और छोक को अशत. 
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नित्य और अशत अनित्य मानते थे और ऐना चार वस्तुओं के कारण, (१) 
वित्त के समाधि प्राप्त करने पर मनुष्य अपने पहले जन्म को स्मरण करता 
हैं, उससे पहले को नहीं। वह ऐसा कहता है--जो ब्रह्मा, महान्रह्मा हूँ 
जिसके द्वारा हम निरमित किए गए है, वह नित्य, ध्व, शाश्वत और जपरि- 
णाम धर्मा हैँ और ब्रह्मा के द्वारा निर्मित किए गए हम अनित्य, अध्य व, बशा- 
इवत, परिणामी और मरणशील हूँ, (२) समाधि में पूर्व जन्मो की स्मृति के 
फलस्वरूप क्रीडाप्रदूधषिक ( खिड्डापदूसिका) देवो" को च्युत होता हुआ देख 
और जो ऐसे नही हे उनको बच्युत देख इस प्रकार की अनुभूति होती है कि 
आत्मा और लोक जशत' नित्य और मशत अनित्य है (३) इसी प्रकार मन 
प्रदूषिकर (मतोपदूसिका ) देवों को च्युत होता हुजा देख और उनसे विपरीत 
को जच्युत देख उपयुक्त प्रकार की अनुमूति होती हू (४) तर्क के द्वारा इस 
प्रकार का निश्चय कि ये चल, श्रोत्र, नासिका, जिद्वा तथा शरीर अनित्य भौर 
अध्यु व हें और यह जो मन, चित्त अयवा विज्नान है, वह नित्य कौर ध्यूव हैँ । 
फिर सान्त-अनन्तवाद में विश्वास करने वाले (अन्तानन्तिका) मानते थे कि 
लोक सान्‍त और परिच्छिन्न भी है और बनन्‍्त एवं अपरिच्छिन्न भी, सान्‍्त 
और बनन्‍त, परिच्उिन्त जौर अपरिच्छिन्न तथा न सान्‍त न अनन्त, ने परि- 
चिठन्न और न जपरिच्ठिन्त ही, नौर ऐसा दे कहते थे चार घारणावो के आधार 
पर (१) समाहित चित्त में इस प्रकार के भान होने से कि 'लोक सान्‍्त हैं, 
परिच्टिन्न हैं! (२) ऐसा भी भान होने से कि लोक अनन्त हैं, अपरिच्छिन्त 
है! (३) ऐसा भी भान होने से कि लोक ऊपर से नीचे की मोर सान्‍त तथा 
दिशाओं की जोर बनन्त है (४) तके से विनिश्चय द्वारा कि लोक न सान्त है दे 
अनन्त । अमराफपिक्षेपवादी (अमराविक्सेपिवा) वे थे जो किसी प्रश्न का 
उत्तर पूछे जाने पर कोई निश्चित उत्तर ही नही देते थे | बमराविक्षेपवादी 
उनका नाम इसलिए पडा कि अमराविक्षेप नाम की छोटी-छोटी मछल्या 
होती है जो बहुत फिसल्‍छने वाली ओर चचरू होने के फारण हाथ में नहीं 
जाती और इन्ही मधछल्यों के समान ममराविसेपवादियों के निद्धान्तो में भी 
कही कोई स्थिरता नहीं घी। यह भी मंने नहीं कहा, बह भी मेने नहीं कहा, 
अन्यपा नी नही, ऐसा नही है--पह भी नहीं, ऐंसा नही है, यह भी नही गद्या! 
ऐसी उनकी विश्यमग्रारिणी दुद्धि रहती थी सौर इसके लिए उनके पास जाघार 
(१) अर्मात्‌ वे देव जो भोडा में हो अपने समय को विताते हैँ । 
(२) थे देव जो प्ोष आदि से सपने मन को दूषित करते है । 
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भी चार थे (१) सम्यक्‌ ज्ञान नही होने से असत्य-माषण के भय से वह न 
यह कह सकता है कि यह अच्छा हैं! गौरन यह कि यह बुरा हे (२) असत्य- 
भाषण करके अनथं सम्पादन करने के भय से वह प्रश्नों के पूछे जाने पर 
कुछ निश्चित बात ही नहीं कहता (३) सम्यक्‌ ज्ञान नहीं होने से अधिक 
कुशल शास्त्रार्थ करने वालो से डर कर कुछ निश्चित उत्तर नही देता (४) वह 
स्वव जानता ही नहीं कि परलोक, औपपातिक (अयोनिज) देव और सुकृत 
तथा दुष्कृत कर्मों के विपाक हे अथवा नहीं, अत वह कोई निश्चित उत्तर ही 
नही देता । सजयवेलट्टिपुत्त जिनके अनिश्चिततावाद का वर्णन दीघ-निकाय 
के द्वितीय सुत्त सामजञ्ज्यफल सुत्त' में जाता हैँ इसी दृष्टि को मानने वाले थे । 
अकारणवादी अथवा अधीत्यसमुत्पन्नवादी ( अधिच्चसमुप्पन्निका) वे थे जो 
मानते थे कि लोक और आत्मा न ज्ञाश्वत हें और न' अशाश्वत, न स्वयक्त 
हैँ और न परकृत, वल्कि बिना ही किसी कारण के उत्पन्न हे, अधीत्यसमुत्पन्न हे, 
और ऐसा दो घारणाओ से (१) असज्ञित्व नाम के देव जब सज्ञा के उत्पन्न होने 
से इस लोक में श्रेष्ठ पुरुषो के रूप में जन्म लेते हें तो समाहित चित्त होने पर 
वे जज्ञा के उत्पन्न होने को स्मरण करते है, उसके पहले को नही । वे ऐसा 
कहते हे--आत्मा और लोक अकारण उत्पन्न हुए हे। सो कैसे ? हम पहले 
नही थे, हम नही होकर भी उत्पन्न हो गए (२) तक के आधार पर। इस 
प्रकार पूर्वान्तकल्पिक १८ घारणाओो का सक्षिप्त विश्लेषण ब्रह्मजालन्सुत्त 
(दीघ० ११) के अनुसार हमने किया, जो इस विषय का एक अनुत्तर विवरण 
उपस्थित करता है । अब हम अपरान्तकल्पिक ४४ घारणाओ को सक्षेप में लेगे। 

अपरान्तकल्पिक घारणाएँ मुख्यतया पाँच भागो या मतो में बाँठी गई 
है, यथा (१) मरने के वाद आत्मा का स ज्ञित्त्व प्रतिपादन करने वाला वाद (उद्ध- 
माधातनिक-सञ्ज्यीवाद) (२) असज्ञिखत प्रतिपादन करने वाला वाद (उद्धमा- 
घातनिक-असञ्ञ्यीवाद) (३) नैव सज्ित्व नैव असज्षित्त वाद (नेव सज्ज्यी- 
नासञ्ज्गीवाद) (४) उच्छेदवाद तथा (५) दृष्टवर्मनिर्वाणवाद (दिद्वघम्म- 
निव्वाणवाद) । इनमें से प्रथम मत १६ घारणाओ से, द्वितीय मत आठ धार- 
णाओ से, तृतीय मत भी ८ धारणाओ से, चतुर्थ मत सात धारणाओ से और 
पाँचवाँ मत पाँच घारणाओ से प्रतिपादित किया जाता था। अब हम देखें कि 
कौनसी वें १६ घारणाएँ थी जिनका अनुसरण कर कुछ श्रमण और ब्राह्मण 
मरने के वाद आत्मा सज्ञी रहता है” ऐसा कहते थे । मरने के वाद आत्मा 
रूपव न्‌' रोगरहित और सज्ञा-प्रतीति के साथ रहता है । अरूपवान्‌ और रूपवान्‌ 
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आत्मा होता है, न रुपवानू, न अरुपवान्‌ आत्मा हैं; आत्मा सान्त होता हैँ, 
आत्मा अनन्त होता हूँ, आत्मा सान्‍त और अनन्त होता हूँ, बात्मा न सान्‍्त 
भौर न जननन्‍्त होता है, बात्मा एकान्त सज्ञी होता हैँ, आत्मा नानात्मसज्ञी 
होता हूँ. जात्मा परिमित सज्ञा वाला होता है, आजात्मा अपरिमित सजा वाल्ग 
होता है, आत्मा विलऊुल शुद्ध होता है, आत्मा बिलकुल दुसी होता हैं, आत्मा 
सुखी कर दु खी होता हूँ, आत्मा नुख जौर दु ख से रहित होता हूँ, बात्मा भरोग 
मौर नज्ञी होता है” इन्ही सोलह कारणों से 'मरने के बाद आत्मा नज्ञी रहता 
हैँ इस मत की पुष्टि की जाती थी। 'मरने के वाद बात्मा असन्नी रहता है! 
इस मत की जाठ घारणाएँ थी, यया मरने के वाद आत्मा बनज्ञी, रूपवान्‌ू 
भौर जरोग रहता हूँ, अरूपवान्‌ , रूपवान्‌ गौर अस्पवान्‌ू, न रूपवान्‌ न 
बल्यवान्‌, नान्‍त, अनन्त, सान्‍त मौर बनन्‍्त, न सान्‍्त और न जनस्त' । उप- 
ृक्‍्त दोनो मतो की आठ-आउठ घारणाओं मे से प्रत्येक को क्रमश. विवन्प से 
साथ साथ रुसकर मरने के याद जात्मा नैव सन्ञी, नव जनज्ञी रहता ह' ऐसा 
मानने वाले भी बपने मत की पुष्टि के रिए जाठ घारणानों की उद्भावना कर 
छेते थे, यथा मरने के घाद आत्मा रुपवानू, मरोग और नव सज्ञी नेवासभी 
रहता हँ--भरू्पवानू._« « इत्यादि।फिर बात्मा के उच्छेद को मानने 
चाले भी थे, जिनके वर्णनो से हमें ज्ञात होता हैँ कि 'मुशिक्षित' चार्वादो के वे 
चशज अबया पूर्वज ( 'पूर्त' चार्वाक तो कात्मा जैसे विस्ती पदा्य की सत्ता ही 
नहीं मानने, फिर उसका उच्छेद कैसे ! ) थे और सदानन्द ने बपने वेदान्त 
साद में सिन चार प्रकार के चार्वाक्‍्-मतो का वर्णन किया हूँ * उनसे भी इनकी 
बहुत हुए छुछना की था सकती है। इस खुत्त में व्धित उच्छेदवाद की सात 
धारताओं हो साथयावचाय॑जै सर्व दर्गन सप्रह के प्रथम परिच्छेद (चार्याव' दर्घरू) 
के साथ मिटागर यदि हम पढें तो भारतीय दगन के दस अत्यन्त मनोरजजफ 
परिष्छेद के पिपय में टमें बदुत छुछ शातव्य बातें मिलेंगी१ । विस्तु उनके 
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5 छ््त्य भ्ो रू द्यंभ पा चसाच' जज मत के साथ सम्बन्ध दिखाते पर स्मय ््ाः 

वंषय में तो याद में बौद्ध दर्गन पा लि मत के साथ सम्बन्ध दिर य 

अल नर घाट 5 जन ब्ह्गे म्न्पे हक, क्ज्ना न सामज्ेणफल 

हो झुछ भाण्द एपर््ते बहगे। यहाँ यटी गहना पर्याप्त है कि सामज्णफलछ 
>ह" ्ु मे ब्तित जा फ्रेम मम “>> 7>+ टेजइन उच्छेदरवाद ना सर्णन -+ 

सूत्र [ दीब० "7 ) में शंलित केसाम्ब्दी के जिस उच्छेदवाद का सर्षेन 


अनजनना9े. >०>>+> पिललरर उदलस्प '००«+ का 3. >.3०० 
_ जा परा रु 4दस्तार मे उपतब्ध हाना है गन ूउम्यप्र 





(१,२,३) एन सब दे पियेप निशपरण सौर पिदेचन ये लिए देशिए लाये 
पायदें प्रशरुए में पौद्ध दर्शन सौर बन्‍्य भारतोय दर्शनों पे झनन्‍्तरपंत 
दिए दर्भन कौर छार्वाक्ष मत पर पिचार | 

छरो० १६ 
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भी त्रिपिटक में जिस मत के विषय में बहुत कूछ कहा गया है। इन उच्छेद- 
वादियों की सात घारणाएँ थी जिनके कारण व॑ आत्मा के उच्छेद का उपदेश 
देते थे (१) यथा में यह आत्मा चार महाभूतो से बना है और माता पिता 
के सयोग से उत्पन्न होता है, इसलिए शरीर के नष्ट होते ही यह बात्मा भी 
बिलकुल सम्‌ चिछन्न हो जाता है (२) अन्य वह आात्मा हूँ जो दिव्य, रूपी 
कामाववचार लोक में रहने वाला तथा भोजन खाकर रहने वाला है। वह सत्‌ 
आत्मा शरीर के नष्ट होने पर उच्छिन्ष और विनष्ठ हो जाता हूँ । (३) अन्य 
ही वह आत्मा दिव्य, रूपी, मनोमय, अग प्रत्यग से युक्त और जहीनेन्द्रिय हैं । 
वह आत्मा शरीर के नष्ट होने पर नष्ट हो जाता है (४) भन्‍्य ही वह भात्मा है 
जो सभी तरह के रूप और सज्ञा से भिन्न, प्रतिहिसा की सज्ञाओं के अस्त 
हो जाने से नानात्म स ज्ञाओो को मन्त मे न करने से अनन्त आकाश की तरह 
अनन्त आकाह शरीर वाला हैं। वह सत्‌ आत्मा भी शरीर के साथ ही उच्छिन्न 
हो जाता है । (५) अन्य है वह आत्मा जो विज्ञान शरीर वाला हूँ और शरीर 
के साथ ही वह भी उच्छिन्न होता है (६) अन्य है वह आत्मा जो अकिचन- 
शरीर वाला है और वह सत्‌ आत्मा भी शरीर के साथ ही उच्छिन्न होता है 
(७) अन्य हूं वह बात्मा जो श्ान्त और प्रणीत नैव-सज्ञा-न-सज्ञा है और 
वह भी शरीर के साथ ही उच्छेद को प्राप्त होता है। दृष्ट-घर्म-निर्वाणवादी 
मानते थे कि प्राणी का इसी ससार में देखते-देखते निर्वाण हो जाता है 
भीर ऐसा पाँच कारणों से (१) चूकि यह आत्मा पाँच काम गुणों में 
फंसकर सासारिक भोग भोगता है, इसलिए इसी ससार में वह निर्वाण प्राप्त 
कर लेता है (२) यह आत्मा कामो सेपृथक्‌ रह कर प्रथम ध्यान को प्राप्त 
कर विहरता है, इसलिए इसी जन्म में वह निर्वाण पा लेता है (३) वितर्क 
और विचारो के शान्‍्त हो जाने से द्वितीय घ्यान को प्राप्त कर यहाँ निर्वाण 
प्राप्त कर लेता है (४) उपेक्षा युक्त, स्मृतिमान्‌ और सुखी विहारी होते 
तीसरे ध्यान को भ्राप्त हो यहीं निर्वाण को प्राप्त कर लता है (५) यह 
आत्मा सुख मौर दुख के नष्ट होने से, सौमनस्य और दौम॑नस्य के अस्त हो 
जाने से चोये ध्यान को प्राप्त कर यही निर्वाण प्राप्त कर छेता है । इस प्रकार 
इन वासठ दार्शनिक घारणाओं का वर्णन समाप्त हमने किया जो बुद्ध के समय 
में नाना श्रमणो और ब्राह्मणों में प्रचलित थी और जिनमें फंसे हुए वे दुख 
ओऔर वेदनातो के अन्त को नही समझ सकते थे। इन सव विचारो की क्रान्ति 
में भगवान्‌ बुद्ध का आविर्भमाव हुआ था। अब हम यह देखें कि बुद्ध की 
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इनके प्रति गया प्रतिक्रिया थी ? एस प्रवार के अध्ययन से हम देख सकेंगे कि 
मूल बुद्ध-दर्शन कम से-कम क्‍या नहीं था, और आत्मा- अनात्मा सम्बन्धी 
विभिन्न मतवादों से वह कितना निरपेत़ एवं अतीत सिद्धान्त है । 
भगवान्‌ वुद्धदेव का अनुशासन उपर्युक्त सभी मतों से अतीत है और बपनी 
सत्यता की तिद्धि के लिए उपर्युवत मतो में से किमी के भी 'हा'या ना! 
उत्तरो की अपेक्षा नही रखता । वह जीवन की 
शथागत की इन दृष्टियों के दुख रूप मूल समस्या को साहसिक रूप से 
प्रति प्रतिक्रिया--तथागत- पकडता है, उसके साथ खिलवाड़ नही करता। 
अवेदित घ्म के स्वरूप एवं उपर्युवत्त समी दाशंनिक दुष्टियां भगवान्‌ बुद्ध 
उसकी कविपय मान्यताओं के मस्तव्य सपी श्रेष्ठ जाल में मछली के समान 
आऔर मौनों की संगति और नियृह्वीत होती हे। 'भिक्षुनो । जैसे कोई दक्ष 
व्याख्या वधागद की इन मल्लाह या मल्लाह का पुत्र छोटे-छोटे छेद 
शृष्टियों के प्रति प्रतिक्रिया वाले जार से सारे जलाशय को खोजे ओौर 
के आधार पर ही सम्भव उसके मन में ऐसा हो--इस जछादय में जो 
आर प्मावश्यक भी जच्छी-अच्छी मछलियाँ है, वे सभी जाल में 
फेसकर बंध गई हे उसो तरह भगवान्‌ ने 
सद्धर्म के श्रेष्ठ जाल में समी सूक्ष्म-मे-सूक्ष्म मिथ्या दुष्टियो को बाधा । इस कथन 
फे महत्व को हम समझ सके तो वृद्ध-मन्तव्य को उपर्युक्त दुष्टियों में से कसी 
के साथ एकात्म करने वा साहत्त हम कर ही नहीं सफकते। किन्तु भारतीय 
दर्शन के ऐतिहासिक विकास में हम देखते हूं कि न केवऊक वौद्धों सेइनर 
व्याय्याकार ही बल्कि स्वयं बौद्ध आाचाय॑ भी बुद्ध-मन्तव्यों फी व्यास्या 
करते हुए इतने हुर चले गये हे कि उन्हे कमी एक मिथ्या दाधंनिद दृष्टि 
छझगवा फमी किसी अन्य के समीप ले पहुँचे हूं। किसी ने उन्हें धर च-सात्मवादी 
दिसाने का प्रयत्न किया है तो किसी ने पूर्ण नास्तिकवादी । बच्तुत सत्ता 
सम्दन्धी प्रश्नों को भगवान्‌ ने कमी उत्साहित ही नहीं किया, उन्हें बस्तगत भ्रष्न 
पह कर ही निन्दित किया, आत्मा बौर लोक के बआादि कौर बनन्‍्त को सम- 
स्‍्पाजों पर विचार परने को निषिद गौर बनयंजारी ही बताया कौर उनसे 
अपने मन्तव्य को सवंपा बतीत बौर अनवेक्ष ही वताया। बुद्ध-मन्तब्य की यदि 
कोई भी एक दृष्टि उसकी जपनी घही जा सपत्ी है तो वह सूत्र रूप में मही 
है कि 'े धम्मा हेतुप्पनया हेतु सेसे तयागतों बाह। सैस च यो निरोधों एव यादी 
महानमनो, ( हेतुसे उत्तर होने वादे जो धरम हूँ, उनया हेतु सथायत बतस्पते 
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है । उनका जो निरोध है उसको भी वे वतलाते है । यही महाश्रमण का वाद है ) । 
हम जानते हूं कि आयुष्मान्‌ सारिपुत्र इसी एक सूत्र को आयुष्मान्‌ अइवजित्‌ से 
सुनकर तथागतप्रवेदित घर्म में प्रत्नजित हो गए थे । और यह अकारणवाद के प्रति 
सबसे अधिक तीक् श्र वचन है, यही ऋत' अथवा 'सत्य' का उच्चतम प्रतीक है जिसे 
बुद्ध-दर्शन में 'प्रतीत्य समुत्याद' की सज्ञा प्राप्त हुई है। बुद्ध-घर्मं न शाश्वतवाद 
हैं और न अशाश्वतवाद या उच्छेदवाद । उसे 'सन्ततिवाद' कहा जा सकता 
है, जो प्रतीत्य समुत्पाद का पर्यायवाची है । यही वास्तव में बुद्ध का 'अनात्मवाद' 
भी है । इसी की दूसरी सज्ञा है मध्यमा प्रतिपदा या मध्यम मार्ग । नत्यिकवाद' 
के विरुद्ध भगवान्‌ ने कितना कहा है यह हम आगे यथास्थान देखेगे । किन्तु 
साथ ही हमे यह भी स्मरण रखना होगा कि “अत्यथिकवाद' का प्रचारक होना 
भी तथागत का काम नही था। परलोक की सत्ता में विद्वास करने वाले, 
पुनर्जन्म के दु खो से मनुष्य छोक को छुडाने वाले उन शास्ता को उच्छेदवादी 
भी कैसे कहा जाय ? सभी अदवासनों से आइवसित होकर ही, दश बलो से 
युक्त होकर ही, सव कछ स्वय जानकर और साक्षात्कार कर ( सय अभिज्च्ना 
सच्छिकत्वा ) ही अधिकार पूर्वक उपदेश करने वाले सम्यक्‌ सम्बुद्ध सशय- 
वादी अथवा अनिश्चयवादी किस प्रकार हो सकते है ? भगवान्‌ का वास्त- 
विक मन्‍्तव्य तो जीवन की गम्भी रतम समस्या दुख की सगति में ही समभने 
योग्य है, सत्ता सम्बन्धी प्रश्नों के ममेले में तो वह छिप जाता हूँ । इस विषय में 
भगवान्‌ को यदि कुछ कहना होता तो मालुक्य पुत्त से ही क्यो न कह देते £ 
उत्तर कालीन बौद्ध आचार्यों के व्याख्यान कहा तक बुद्ध-मन्तव्य को ही विशुद्ध 
रूप में प्रस्यापित करते हें अथवा कहा तक वे उसको उपर्युक्त मिथ्या दृष्टियो 
में से ही किसी में डाल देते हे, यह हम उस विषय का निरूपण 
करते समय देखेंगे । न जाने किस पुरातन काल से चली आई हुई “अस्तीत्येके 
नायमस्तीति चैके' इन दो प्रवृत्तियों में से 'नास्ति” वाली प्रवृत्ति का एक 
बत्यन्त गलत रूप से सम्मिलन बुद्ध-मन्तव्य के साथ कर उसे चार्वाको की पक्ति 
में बैठकर घुणा का विषय वनाया गया और अनात्मवाद ( जो औपनिबद 
आत्मवाद के विपरीत न होकर एक ही सत्य रूपी सिक्के की दूसरी पीठ भर 
है, एक अतीत अनुभव की दृष्टि से, और एक साधन पक्ष पर बल देकर ) 

के उपदेष्ठा को न केवल वेद-निन्दक ( यद्यपि किसी की भी निन्‍्दा से बुद्ध 
परे थे ) ही कह कर वल्कि अनीश्वरवाद का भी उनपर आरोप कर उन्हे 
पूर्णहप से नास्तिक बना दिया गया। फिर सत्ता सम्बन्धी प्रइनो को लेकर जिन 
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अअस्ति' और नास्ति' की विभिन्न कोटियो को भगवान्‌ ने निरंप्ट बताया 
और मूल वस्तु से भटकना ठहराया, उन्ही को लेकर तो उनके दार्शनिक अनु- 
शायियो के सर्वास्तित्ववादी, विज्ञानवादी, शून्यवादी आदि विभिन्न सम्प्रदाय 
हो गये । आदचयं तो यह कि भगवान्‌ तयागत्त के मध्यम मार्ग को ही मनीपी 
नागार्जुन ने शून्यवाद' ( माध्यमिक मत ) का पर्याय वना डाला जो अपने 
विकास की अवस्था में निपचय ही एक बार बमाव' का समानायंक बन 
गया | यह भी कम आदचयं नहीं कि न केवल भारत के ही बल्कि ससार के 
एक अप्रतिम विचारक शकर जैसे तत्त्ववक्षपाती के द्वारा भी उपयुक्त समी 
पारस्परिक विरुद्ध सिद्धान्तो को सिखाने का स्वय बुद्ध पर ही आारोपण किया 
गया बौर इसे उनका असम्बद्ध प्रलापित्व” दिखाया गया और उनको जगत्‌ के 
अति द्वेंप करने वाला बताया गया ! क्या बुद्ध और वुद्ध-दर्शन को समभने का 
इससे भी बधिक गलत मार्ग और कोई हो सकता हूँ ? फिर चाहे स्वय दकर 
ही इस मार्ग के पथिक वयो न रहे हो ! बुद्ध धर्म किसी मतवाद को स्थापित 
करने के लिये उत्पन्न नही हुजा था बल्कि वह्‌ तो जीवन-विशुद्धि को स्थापित 
करने वाला मार्ग था। वह आत्म विशुद्धि चाहता है, जो दृष्टियों से 
निप्पत नहीं हो सकती। उच्छेदवादी मौर अक्रियाबादी तो वुद्ध को 
उनके समय में ही अतेफो चार बताया गया और यह परम्परा कुछ-न कुछ 
सदा चलती ही रही, यद्यपि स्वय चुद्ध ने स्पष्ट तम शब्दों में इसका निराकरण 
किया घा। जाज तक उन्हें बहुत से मसन्देहवादी और अविन्नेयतावादी 
मानते हू जोर प्रक्ृध कात्यायन के समान उनके मत को वत्तानें गा विफल 
अयास करते हे। निर्वाण की अमावात्मव व्यान्या फा भी प्रभाव 
अभी पूयरूप से निरणोष नहीं हुला हूँ । किन्तु यह सव तो उन मतवादों के 
जाल मे ही पड़ जाना है, जिससे बचने के लिए भगवान्‌ ने बनेक पर्यायों से धर्म 
का उपदेश किया हूँ । बुद्ध-मन्तब्य इन सव से अतीत और विभिन्न उदेब्य वारा 
हैँ । विसी भी मतवाद में उत्तका बाग्रह नही हूँ, दिसी भी दृष्टि में उसकी 
आमालि नही हूँ । दृष्टि में बासकित रसना उसके लिये एक विनिवन्धन है । 
पर्म-सम्बन्धी आासक्ति की भी उसने निन्‍्दा की हूं । घम को 'झुल्दूपम' ( चरें 
के समान) फहने का यही तातपय॑ है । घर्मं तरने के हियें है, रापने के लिये 
नदीं। पी सत्य है, अन्य नहीं इस प्रयूत्ति वी तयागत ने बाज रे ढाई हजार 
वर्ष पृर्ष निन्दा की भी, हो आज विश्व-धर्मो के तुल्नात्मद' अध्ययन के यू में उस 


गम उस 


छः 


चयग से सी वही कघिझ ठोक हूँ । मतदादो से ब्याज भी मानयता उसी प्रणार पीदित 


बाद्ध दशन तथा अन्य भारतीय दशन रृ्ढद 


हो उठी है जिस प्रकार बुद्ध-कारू में थी। मतवाद और घाभिक विवादों के 
विरुद्ध आज तक का सब से अधिक प्रमावशाली प्रवचन हमें सुत्त-निषात के 
पसूर-सुत्त में मिलता है । सत्य विवादाश्चित नही है ओर सत्य-आप्त महात्मा 
विवाद नही करते। मुक्त पुरुषो के पास विवाद रुपी युद्ध के लिये कोई कारण ही 
शेष नही रह जाता'। यही तथागत की दृष्टि थी। इसी का परिणाम बुद्ध-शासन 
के रूप में विश्व को मिला है । आत्म-शुद्धि का मार्ग किसी भी सत-वाद पर 
आधारित नही है । मागन्दिय ब्राह्मण ने जब भगवान्‌ से पूछा कि ज्ञानियो ने 
आध्यात्मिक शान्ति का अनुभव किस प्रकार किया है, तो भगवान्‌ ने उसे उत्तर 
देते हुए यही कहा था, “दृष्टियो के दुष्परिणाम को देखकर उनमें आसक्त न होकर 
मेने आध्यात्मिक शान्ति की गवेषणा की और उसे पाया १” | अत सत्य की प्राप्ति 
के लिये सम्पूर्ण मृतवादो को छोडना आवश्यक हूँ । ज्ञानी किसी के साथ विवाद 
नही कर सकता और न' वह किसी विद्येष मतवाद में भासक्ति ही रखता हूँ । 
“वह किसी ज्ञान दृष्टि या विचार के कारण अभिमान नही करता और न वह 
उसमें लिप्त ही होता है । वह किसी कर्म-विशेष या श्रुति के फेर में भी नही 
पडता, क्योकि वह मतवादों के अधीन, नही है” ।९ “जो अपने को दूसरो के 
समान, उनसे उत्तम या हीन' समझता है, उसके कारण वह विवाद में पडता 
है । जो इन तीन अवस्थाओ में अविचलित रहता है, उसे समानता या उत्तमता 
का विचार नही रहता | जिसमें समता या असमता का विचार नही है वह 
ब्राह्मण किसे सत्य या असिद्ध सिद्ध करने का प्रयत्न करेगा ? वह किसके साथ,, 
विवाद करेगा ?”१ सम्पूर्ण घामिक विवाद केवल तक॑ को बढाने वाला है । सब्बं 
त तक्‍्कवड्ढ़न । ऐसा हूँ, ऐसा है” ( इतिह, इतिह ) कहने वाले कोरे पर- 
म्परावाद से शुद्धि प्राप्त नही होती । वह शान्त पुरुष का लक्षण भी नही है । 
तथागत-प्रवेदित घर्मं मतवाद विद्येप नहीं है । वह घर्म (सत्य) है और साथ 
में विनय भी । वह विवाद-रहित साधना का मार्ग है। उसके उद्भावक ने 
उसका लक्ष्य वताते हुए कहा है, जो इस पधर्म-विनय में प्रमाद रहित होकर 
उद्योग करेगा वह आवागमन को छोड द्ु ख का अन्त करेगा ।” यही तथागत 
(१) मागन्दिय--सुत्त ( सुत्त-निपात ) 

(२) उपयुक्त फे समान 

(३) उपयुक्त फे समान 

(४) थो इमस्मि धम्मविनये अपमत्तो विहेस्सति | पहाय जातिसंसार दुक्‍्ख- 

स्सन्‍्जे करिस्सति | महापरिनिव्याण सुत्त (दीघ० २३ ) तृतोय भाणवार । 


२४७ घुद्द-दशन फी प्रस्तावना स्वरुप बुद्ध, धर्म गौर संघ फी सनुस्पृति-- 


का हमारे लिए स्वसे बडा दान हूँ और यही हूँ हमारी सव से वडी आवश्यकता 
भी | इससे अधिक दर्शन भी शायद ही हमें कुछ और दे सके ! 
३>०-वद्ध-वस-सचघ 
बुद्ध, धर्म और सथ वौद घर्म के तीन रत्न माने गये हेँ"। नम 
रलत्रयाय' कह कर इन्हे अवसर नमस्कार भी किया जाता हूँ । इनका रमरण 
स्वस्तिकारक ए१॥ उससे भय, दुख आदि दूर 
चुद्ध-दर्शन की प्रस्तावना होते है । शरणनय ( सरणत्तय ) भी यही कह- 
स्ररूप बुद्ध, धर्म और छाते हे १, और इन्ही की शरणागति के द्वारा कुछ 
संघ की अनुस्मृति अत्यन्त थोई से बुद्ध-शिष्यो को छोडकर प्राय- सवकी 
आवश्यक प्रग्ज्या भगवान्‌ बुद्ध के समय में हुई थी ९, और 
आज भी परम्परानुक्रम से प्राय इसी प्रकार होती 
है । गृहस्य स्तरी-पुएप भी छीछ ग्रहण करते समय एवं अपनी दैनिक चर्या में बुद्ध 
धर्म और सघ की शरण जाते है । माहायानिको और उत्तरकालीन बोद्ध सम्प्रदायों 
फी वात यदि हम छोड़ दें तो वुद्ध, घर्में और सथ की घह शरणागति जो बहुत से 
भिक्ष॒ुओ की बद्ध के समय में हो हुई, केवल एक नैतिक प्रयोजन ही रखती हूँ । 
किन्‍्ही वैष्णव अर्थों में तो अनुकम्पक शास्ता अपने शरणायत भिक्षुओं के योगक्षेग 
बग भार उठाने का दावा नही फरने । शाक्यमू्‌नि योगछ्षेमव्दो हरि” नही है और 
न उनके शिष्य हैँ आर्त भगवदूभवत । बुद्ध सरण गच्छामि' में जात॑ मवत की 
पुकार नहीं हैं। यह छोक अ-घरण हूँ, भव क्षणभगर भौर दु समय है, इस 
पूति मे कुठ-न-फहछ जातत॑ता नो भिशक्षु में रहती है जो वृद्ध सरण गच्ठामि! 
फे सवल्प में घ्यनित है, परन्तु बुद्ध से वह भ्राता के रूप में छुछ अपेक्षा नही 
रुपता। यह भज्त का उसने भेद हूँ । बुद्ध-पमं की शरणागति फेवड साधक की 
भिरल के प्रति सनुरक्ति की सूचछ हूँ । शावयमुनि के पान से मनुष्य को थो कुछ 
(१) पुहकफ पाठ, सरएत्तय मिलाइये, श्रीणि रत्तानि, बुद्धोपर्म! संघब्देति । 
पधर्मेसपह ( नागार्जुन छत--मंवरामुछर द्वारा सम्पादित, मॉप्सफोर्ट 
१८८५ ) पृष्ठ १ 
(२) देसियं रतन-सुत ( सुत्त-निषात ) 
(३) यथा दुर्द सरण गच्छासि, पम्म॑ तरणं गच्छासि, सघं सरणं पष्णामि' । 
(४) तपत्स मौर चल्लिफ न समझ दो दलारों यो सो भगवान्‌ ने दो घचनो से टी 
उपास्तफ बनाया पा। दुद्ध स्रणं गच्णामि' और पम्मं सरण गन्छामि' एह 
फएर शी उन्होंने घुद्धछार्णागति प्राप्त की थी, पर्योदिटि उत समय तफ संघ 
को स्थापना ही नहों हुईं थी । देरिये विनय-पिदए--महावस्य । 


बौद्ध दर्शन तया अन्य भारतीय दर्शन २४८ 


आइजमसन मिल सकता है, वह केवल यही है कि यह घर्मं सु-आल्यात है, अच्छी 
प्रकार दु ख का क्षय करने के लिए ब्रह्मचयं का जाचरण करो'१ | तथागत की 
नामिती पवित्र जीवन प्राप्त करने पर्यन्त तक ही हे? । काम वहाँ सब साधक 
को ही करना हैँ । हाँ, तथागत की सम्यक्‌ सम्बोधि केवछ उसकी साक्षी और 
सहायक अवश्य होती हैं । स्वय भगवान्‌ बुद्ध ने कहा है कि बद्धानस्मृत्ति 
मॉनिस्पृति और सघानुस्मृति का प्रयोजन केवल कुशल धर्मों की उत्पत्ति और 
अकुशल घर्मों की उच्छित्ति ही हे! । भिक्षुणी रोहिणी ने तो और भी अच्छी 
प्रकार कहा हैं “यदि दुख से तुम्हें भय है, यदि दु ख तुम्हें प्रिय नही लगता, 
तो बुद्ध की शरण जाओ और धर्म और सघ की भी ।” 'घम्मपद' इसी में अर्थ 
को लेकर कहा गया है कि जिसने बुद्ध की शरण ली है अर्थात्‌ जिसने चतुरायें 
सत्य ओर आधे अष्टागिक मार्ग के स्वरूप को ठीक प्रकार समझा है उसको सच- 
मुच उत्तम द्वरण प्राप्त हुई हैं । इस शरण को पाकर वह सब दु खो से विमुक्त 
हो जाता है ९ । इसी अर्थ में भगवान्‌ वृद्ध शरणागतो के छोकहर्ता है। 'शोकस्य 





(१) «« «००००» »चर ब्रह्म चरियं सम्म पस्चस्स अन्तफिरियायाति । विनय- 
पिटक--महावग्ग । 

(२) “ननन्‍्द । जिस समय तुम्हारी सांसारिक आसक्ति से मुक्ति हो गई उसी 
समय में जामिनो से छूट गया ४ उदान ( नन्‍्द वर्ग )। 

(३) “जिस समय महानाम ! जाये श्रावक बुद्ध फी, घर्म का, संघ की अनुस्मृति 
करता है, उस समय उसके चित्त में राग पेदा नहीं होता, हेष पैदा नहीं 
होता, मोह पैदा नहीं होता, बल्कि ऋज्‌ सा्ग पर ही लूगा हुआ उसका उस 
समय चित्त होता है ।” अगुत्तर १११२२; मिलाइये, “आवबुस ! यहा आर्य 
श्रावक तथागत का स्मरण करता है. : . . «इस प्रकार भी फोई-कोई प्राणी 
विशुद्धतत्त्व हो जाते हे ।” अमृत्तर, विसुद्ध मग्ग ७१२४ में उद्धृत; 
“विद्ञाख | किस प्रकार बलेशों से मलिन चित्त का मिर्मलीकरण होता है? 
यहां विशण्खे | आर्य श्रावक तथागत फो स्मरण फरता है . -* मंगुत्तर, 
विसुद्धि मगग ७३१२५ में उद्धृत, तथागत के अनुस्मरण से अर्ये-ज्ञान, 
घमम-ज्ञान, स्‍प्रामोदूय. गौर प्रीति फो आय श्रावक प्राप्त करता है, 
जिमके लिये देखिये विसुद्धमग्ग ७११९; वत्य-सुत्त (मज्किम० १११७) । 

(४) स चे भायसि दुफ्खस्स सचे ते दुक्‍्खमप्पिय । उपेहि बुद्ध सरणं धम्सं 
सघण्च तादिन ॥ थेरी गाया २८८ 

(५) गायाएँ १४१०-१४ 


२४९ घुद्-दर्शन फी प्रस्तावना स्वरूप बुद्ध, धर्म और सघ को अनुस्मृति-- 


हर्ता शरगागताताम्‌। आचार्य वुद्धघोष ने शरणागति! की परिमिया करते हुए 
उपे घामिक चेतना का उदय कहा है! । यह एक गम्भीर मनोवैज्ञानिक सत्य है 
ओर न केवल बौद्ध धर्म वल्कि सव धर्म-साधनाओ के लिये समान रूप से ठीक 
हैँ । जब किसी हृदय में आध्याप्मिक चेतना जन्म लेती हैँ तो किसी न किसी 
प्रकार वह अपनी प्रारम्मिक अवस्था में आत्म-समर्यण की भावना से अवदय 
सयुकत रहती है--'वे मेरे स्वामी हे! 'मे उनका दास हूँ ऐसा यदि भवत के 
समान न कह तो वह अवश्य कहता ही हू, 'वे मेरे शास्ता है, म॑ उनका सिप्य 
हैं । सर्वोत्तम शरणागति के लिये यह आवश्यक है कि जिसकी घरण में जाना 
हैं वह सर्वोत्तिम हो । भगवान्‌ वृद्ध से अधिक इस दातं को और कीन पूरी 
करेगा ? वे वास्तविक अर्थो में ससार के इतिहास के रावत्तिम पुरप हूँ 
प्रत्येक बौद्ध स्मरण करता है कि वे भगवान्‌ मुक्त पुरुष, पूर्ण ज्ञानी, विद्या 
और आचरण से युवत, सुन्दर गतिवाले, लोकविद्‌, पुरुषों को सयमी बनाने के 
लिये अद्वितीय सारवी-स्वरूप और देवताओो और मनुष्यो के घास्ता हूँ । वे महपि 
हैँ, महामुनि है, जिन हे, विनायक है, घमंचक्र-प्रवर्तक हू । परन्तु विधुद्ध बैझानिक 
अध्ययन में वुद्धानुस्मृति या विधान बौद्ध साधक की दुष्टि से नहीं हो सवता। एस 
अध्ययन में तो उसका एक वैज्ञानिक और तात्तविक महत्त्व ही है । तथागत ने बपने 
व्यक्ति व के प्र भाव से कोटि-कोटि मानवो को शताब्दियों से घान्ति और ज्ञान वा 
सन्देश दिया हैँ । असरव कवियों, शिल्पियो, मू तिदारो और विचारकों ने उससे 
प्रेरणा प्रपप्त की है। जत्त' उनके उपदेधों के समान उनका व्यवित्ततत्व भी तत्त्वदर्भियों 
के लिये ज्ध्यग्तन भौर मनन वा अद्वितीय विषय है । यद्यपि विचारों के क्षेत्र 
प्र ब्यत्तियों वा कोर विष महत्त्व मही होता, परन्तु तवागत इसके एक सबसे 
बडे अपयाद हूँ । दुद्ध था जीवन स्वय दर्शन हूँ । दाशंनिक सायना में बुद्ध तथा- 
गत जंमी दूसरी मिसाल मिलना मुश्किल हूँ। उनके जीवन की पूरी बहानी 
हमें उपलब्ध हैँ जौर वह ऐतिहासिक है । हम अक्षपाद, कपिद और वबादरायण 
फी ओर जिन्नासामरी दृष्टियों से देखते हैं विन्तु उनकी जीवन-स्गृतियों की एक 
अम्पप्द घूति भी हम पाने नहीं, हम जावाड, दवेतवेतु, भारद्राण, ऊंवल्ि, 
प्रन्‍ईन और उद्याक की जोर देसतें हैं लौर निराग हो जाते हैं, पिन्‍नु दुद्ध 
भाव फे जीवन के विप्॒य में, देसा कि हम बनी देपेगे, हमारी शिणासाएँ सर्वथा 
सायगाण है । उन पूर्ण नानी महापुरप की अनुस्मृतिया मनुष्य थे र्िए मिलने 


(१, परमत्यभोतिका (युद्ृरू पाठ को अट्ठकपा), वृष्ठ १६ (पछि इफ्सट्‌ 
बोतायदों फा सरग्य्य ) 


योद्ध दर्शन तथा जन्य भारतीय दर्शन र५० 


उपयोग की वस्तुएं हें, इसका ठीक अनुमान नहीं किया जा सकता। शावयमुननि 
ही शील, समाधि और प्रज्ञा रूप विशुद्धिमार्ग के द्वारा सभी दु खो के यड़ी आत्य- 
न्तिक विनाश रूप निर्वाण के साधिकार उपदेष्टा हो, विक्रम के पूर्व पाँचवी 
शताब्दी के उस विचिकित्सामय युग में घतुरार्य सत्यो के साक्षात्कर्ता प्रथम 
ऋषि हुए, अत उनके समकालीन वातावरण पर उनके उपदेशो की क्या प्रति- 
क्रिया हुई, इसे जानने के लिए उनके द्वारा उपदिष्ट परम तत्त्व रूप धर्म और 
सघ रूप से उसकी रक्षा के लिए प्रतिष्ठापित उस तत्त्व पर आचरण करने वाले 
साधको का समूह रूप सघ भी हमारे अध्ययन के कितने व्यापक विषय 
होने चाहिए यह बताने की आवश्यकता नहीं | फिर भगवान्‌ तथागत निश्चित 
इतिहास के विषय हूं । उनके जीवन, धर्म और सघ सम्बन्धी विवरण ही नहीं, 
बल्कि अन्य तत्सम्बन्बी पारिपाश्विक सामग्री भी बहुत मात्रा में उपलब्ध है । 
यह ठीक हूँ कि बाद में चलकर महासाधिको ने, ( विशेषत अन्धको ने ) उन्हें 
'लोकोत्तर बुद्ध/ ( पालि 'लोकृत्तर बुद्ध/ ) कह कर पुकारा, वैपुल्य- वादियो. 
(अथवा देतुल्यवादियो ) ने, उनकी ऐतिहासिकता का ही निषेव किया, बुद्धचरित' 
*दिव्यावदान', ललित विस्तर' और 'महावस्तु' आदि के रचयिताओ ने उनके 
ऐतिहासिक जीवन को काव्यमय सत्य का विषय बनाया (यद्यपि बुद्ध-चरित' 
के वर्णनो की विशेषता उनका सयम हूँ), जिससे बुद्ध-जीवन की ऐतिहासिकता 
कूछ दवसी गई। इसी कारण आज भी सेनाँ जैसे अनेक पदिचमी विद्वानों ने उनके 
जीवन के ऐतिहासिक तथ्य को सन्देह का विषय बनाकर उसके विधय में 
पौराणिक गाथा” जैसी वात कहने का प्रचार किया। चाहे श्रीमती रायस 
डेविड्स के मतानूसार उपर्थुक्त विद्वान्‌ (सेनाँ) का मन्तव्य तथागत की ऐति- 
हासिकता का निबेध करना भले ही न रहा हो, यह ठीक है कि अनेक पश्चिमी 
विद्वान्‌ आज भी वुद्ध-जीवन' की पौराणिक व्याख्या को महत्त्व देते हे । डा० 
आनन्द कुमारस्वामी और कुमारी आई० बी० हॉनर जैसे स्थविरणद बौद्ध 
धर्म के गम्भीर विद्वान्‌ जब सन्‌ १९४८ में यह लिखने में सकोच नही करते कि 
“यद्यपि लेखक की प्रवृत्ति पौराणिक व्याख्या की और भुकने की है, फिर भी बुद्ध 
की ओर निर्देश यहाँ इस प्रकार किये जायेंगे जैसे कि ऐतिहासिक व्यक्ति के 
प्रति*” तो हम समझ सकते हे कि विद्वानों के मन में भी कितना अन्धकार 
रह सकता हूँ। परन्तु चाहे सेनाँ हो, चाहे आनन्द कुमारस्वामी और चाहे 
(१) आनन्‍्व प्ुमार स्वामी तया आई० बो० हॉर्यर द्वारा प्रस्तुत दि लिविंग 
यॉडटप्‌ आँव गोतम वि बुद्ध, पृष्ठ २ 


२५१ बुद्ध-दर्शन को प्रस्तावना स्वरूप बुद्ध, घर्म मौर संघ फी अनुस्मृति-- 


भाई० बी० हॉनर, इन सवके लिए फेवल एक ही उत्तर पर्वाप्त है। लुम्बिनी के 
घालोद्यान में खडा हुआ, प्रियदर्शी सम्राट्‌ अशोक का शिलास्तम्भ, दताब्दियो को 
चीरता हुआ, माज भी अपने सन्देश को निरन्तर वुलन्द करता हुआ उच्च स्वर से 
हमारे सामने उद्घोपषित कर रहा हँ-- हिंद बुधे जाते सक्‍यमुनिति हिंद भगवा 
जातेति' भर्थात्‌ यही शाक्यमान बुद्ध उत्पन्न हुए थे, यही भगवान्‌ उत्पन्न हुए थे!। 
इतना ही नही, आज तो पुरातत्वविदो के प्रयास से वे सभी स्थान निःचय रूप 
से प्राप्त हूँ, जहाँ जाकर गवेपक देख सकते हूँ कि कहाँ भगवान्‌ तथागत उत्पन्न 
हुए थे, कहाँ उन्होने जनुत्तर सम्यक्‌ सम्वोधि प्राप्त की थी कहा उन्होंने अनु- 
त्तर धर्मंचक प्रवर्तत किया था और कहाँ अन्त में उन्होने महापरिनिर्वाण मे प्रवण 
किया था। तृतीय शताब्दी ईसवी पूर्व अशोक को इन बातों में कोई सन्देह नहीं 
था। अत. तथागत के जीवन के ऐतिहासिक महत्त्वको कम करने का प्रयत्न 
मूखंता ही होगी । ऐतिहासिक बुद्धि के सन्‍्तोष के लिये हमने यह बात कही 
है। तत््वपक्षपातिन्री भारतीय मनीपा तो सद्धमं के अस्तित्व में ही बुद्ध के बस्तित्व 
का सर्वोत्तम साक्ष्य देखती हैँ। प्रवम दताब्दी ईसदी में ही जब ग्रीक 
राजा मेनान्‍्हर ने भदन्‍्त नागसेन से पूछा कि वुद्ध हुए है, इसमें प्रमाण वया 
हैं, तो मदन्त ने किसी ऐतिहासिक या संघीय परम्परा का उल्लेस न किया जिसे 
बानानी से कर सकते थे। उन्होंने यह कहना उचित समझता, “महाराज [ 
में चीजें अभी तक मौजूद हे जो उन सम्पक्‌ सम्बुद्ध के द्वारा वााम में लाई गई 
थी। उन सर्वन, नस्वंद्रष्शा, बहँत्‌ सम्पक सम्बद्ध के द्वारा काम में साई 
गई चीजें ये हे--(१) चार स्मृति-प्रस्थान (२) चार नम्यक्‌ प्रधान (३) 
चार ऋद्धिषाद (४) पांच उन्द्रियाँ (५) पाच वल (६) सात वोध्यग नौर 
(७) थाय॑ जप्दायिक्त मार्ग । इनको देसकर कोई भी जाने सकता पे मौर 
विश्वास कर सहुता हूँ कि भगवान्‌ अवश्य हुए हेँ”। जागे भदन्त ने दतराया, 
“बहुत जो को तारकर उपाधि के मिट जाने से बुद्ध निर्वाप को प्राप्त वर 
चुके है । इस जनुमान से जान लेना चाहिए कि दे प्रपोत्तम हुए है।" भदात 
की तात्विक प्रमाण-परमन्पण आगे बढती ही गई, “संसार के देवताओं मझौर 
मनुष्यो को घ्मामरत पाए हुए देश पता लगाना चाहिए कि घन की थद्धो घार 
वही होगी ।.. . . . उत्तम गन्ध फी महझ पवार छोग पता लगा छेते है फि 
जऊँसी गन्प यह रही हैँ उससे मालूम होता हूँ कि फूड पृष्यित हुए होगे । वैसे 
हो यह झीद की गन्प देवताओं और मनुष्यों म॑ बह रहो हूँ।|इसी से सम सेना 


(१) मिलिन्द पञ्हों [अनुमान पझू्दो) 


खौद्ध व्शेन तथा अन्य भारतीय दर्शन रश्ष्र 


चाहिए कि अलौकिक बुद्ध हुए होगे ।/१ ऐतिहासिक भाषा में हम इसे यो कह 
सकते है कि भारत और सम्पूर्ण एशिया का इतिहास बुद्ध के जीवन*अस्तित्व 
का साक्षी है । फिर उन कारुणिक शास्ता ने महान्‌ भिषक्‌ के रूप में रोगग्रस्त 
जनता के लिये जो अमृत की दुकान खोली है, वह तो आज भी विद्यमान हैं । 
भदन्‍त नागसेन की इस प्रेरणा के सामने कि कर्म का दाम देकर, उस 
अमृत को खरीद कर ले लो” सब कुछ इतिहासवाद अ।दि का कथन फीका और 
मिसार सा लगता है। वेतुल्लवादियो का यह कथन कि बुद्ध तो सदा तुषित-छोक 
में ही रहे और न वे इस लोक में ठहरे और न उन्होने उपदेश ही किया, 
बाद में चलकर नागार्जुन जैसे मेघावी महायानिक आचार्यों के द्वारा अधिक 
दाशंनिक रूप से व्याख्यात किया गया और बुद्ध की ऐतिहासिकता से साफ 
तौर पर इकार किया गया । दिव्यशक्ति-प्रदर्शन, भविष्यवाणी करना आदि 
जो बातें बुद्ध के द्वारा मिथ्याजीव' के रूप में निन्दित की गई थी, वे भी 
स्वय स्थविरवादियों के आटानाटीय सुत्त” जैसे पालि त्रिपिटक के ही अद्यो 
में स्थान पा गईं और कालान्तर में तो बुद्ध-जीवन के अछोकिक तत्त्वो का इस 
हद तक प्रचार किया गया कि अन्य धमं-सस्थापको या महापुरुषो के समान 
उनका पूरा देवीकरण ही कर दिया गया। मानुष बुद्ध का विशुद्ध विचार 
मनुष्यों की दृष्टि से ओकल हो गया। ऐसी हालत में काल्पनिक अतिरञज्जनाओ 
के अतिरिक्त परिणाम वया हो सकता था ? किन्तु आज की स्वतन्त्र 
ऐतिहासिक गवेषणाओ ने फिर वुद्ध के व्यक्तिरव और उनके जीवन की प्रधान 
घटनाओ को उनके यथासम्भव याथात्म्य रूप में रखने का प्रयत्न किया है और 
इन सब अध्ययनों को प्रेरणा मिली है पालि साहित्य के स्वाध्याय से जिसमें 
बुद्ध का मानव-रूप सुरक्षित हैं । गोतम बुद्ध न केवल ऐतिहासिक महापुरुष ही 
है, वल्कि भारतीय इतिवृत्तात्मक इतिहास के वे एक प्रकार से प्रवर्तक भी 
हैँ । भारतवप॑ का निश्चित घटनात्मक इतिहास उनके जीवन से प्रारम्भ 
होता हूँ | भारतीय वाडमय में ऐतिहासिक साहित्य के अभाव का विदेशी 
विद्वान्‌ चाहे जितना भी अतिरण्जित वर्णन करें और चाहे अन्यत्र वह कम या 
अधिक कितना भी ठीक हो, किन्तु गौतम बुद्ध के विषय में तो वह कभी 
ठीक नही मानाजा सकता। उनके विपय में अतुल ऐतिहासिक सामग्री है, यदि 
उसके ठीक उपयोग को हम जान सकें। यह ऐतिहासिक तत्त्व भगवान्‌ वुद्ध 
के महत्त्व को ठीक दिश्या में रख उसके तेज को बढाने वाला है। न केवल बौद्ध 
जाए के “रतीय दर्शन के साथ सम्बन्ध दिखाने के प्रसग में ही वल्कि समग्र 


२५३. चुद्ष-वश्नोन फी प्रस्तावना स्वस्प बुद्ध, घरमं मोर संघ फो अनुस्मृति-- 


भारतीय दर्शन के इतिहास को प्रस्तुत करते समय अयवा उसके राजनैतिक 
अथवा सामाजिक इतिहास की ही एक रूप रेखा उपल्वित करते समय, इतना 
ही नहीं विश्व की मस्कृति अथवा उसके विचार शास्त्र का ही एक समग्र 
रूप से निर्देश करते समय, तथागत की जीवनचर्या के लिए एक पूृथक्‌ परि- 
घ्छोेद अपित न किया जाय, यह कभी सम्मव नहीं हो सकता । विश्व के 
सर्वविध इतिहास पर सम्यक्‌ सम्पुद्ध का प्रभाव वस्तुत इतना ही व्यापक हूँ। 
चाहे हमारी जिज्ञासा किसी भी क्षेत्र को लेकर प्रवृत्त हो, हम मानवीय इतिहास 
में चुद्ध-जीवन के महर॑ंव की उपेक्षा नहीं कर सकते। फिर दर्शन में तो 
सबसे अधिक हम यह जानना चाहेगे ही कि बौद्ध सस्कृति का बहुगामी 
प्रवाह जिस मूल स्रोत से बहा, वे भगवान्‌ अहँन्‌ सम्यक्‌ सम्बुद्ध वहा और 
किस वातावरण में उत्पन्न हुए थे, किस प्रकार उनका महामिनिष्क्रणण हुओ था, 
कहाँ और किस प्रकार उन्होनें रोमहपंण तप किया था और कहाँ उन भगवान्‌ 
ने अनुत्तर सम्यक्‌ सम्बोधि को प्राप्त कर प्राणियों को धर्मोपदेण विदा था। 
सभी मनीयी गवेपक जो समालोचनात्मक रूप से ठीक ऐतिहासिक रूप में उनके 
मन्तव्य णो जानना चाहेंगे, दे गवेपणा करेंगे ही कि कहाँ, क्च जौर पिन शब्दों 
में तथागत के द्वारा प्रवम घम्म चक्र का प्रवर्तत मिया गया था गौर किन-किन 
जनपदों में भगवान्‌ की चारिकाएँ हुई थी, किन-फिन सस्यागारों में भगवान्‌ के 
कौन कौन से सिहनाद हुए थे, कौन-कौन वर्षावास भगवान्‌ ने कहा-कर् चिताएं 
थे ओर सम्यक्‌ सम्बोधि पाने के समय से छेकर महापरिनिर्वाण के समय तक 
परीव ४५ वर्षों तका भगवान्‌ फे उपदेश था केन्द्रीय घिन्दु बया घा और 
बपने समय में प्रचलित विनिश्न मिध्या दृष्टियों के सम्बन्ध में उनता गया 
विचार था ? सभी वितारणीर मनुप्य जो जीवन फी ग्म्भीर्तम समस्याओं 
के साथ सिरवाए करने के पक्षपाती नहीं अथण अपनी पोदित छद्य 
भावनाओों सौर पक्षपात बुद्धियों गी सान्त्वना के ही गवेपी नहीं, वीझ साटस- 
पूर्वक प्रिचार के द्वारा जो झुछ भी अनुगूठ सघया बननूरूल प्राप्त हो उगी को 
स्पीगर फरने की एन्‍्छा सरने वाह हैं, वे भी तथागन में एक अन्यसम शरण 
प्राप्त परते है और किए उनझी स्थानाधिह झिशासा रोती ही है |तिये भगयान्‌ 
कैसे घीए बारे, पी प्रश्मा था, कैसे पिशर वा थौर पैसों विमुक्तित घोड़े 
थे ? उतना प्रझनर्त मसा समय, उनप्नत, विस्तारित सौर देव बोर मनुष्यों 
में सुप्रशशिद था ? उनरशा धर्म कसा सुन्यास्थात, सस्यानसम्युस-प्रोदित 


सौर शारनि देने बाला था  दगणा रूप फंसा सरट, सुमाग पर प्रतिपक्ष औौर 


थौद्ध वर्शन तथा अन्य भारतीय दर्शन श्प४ड 


विमल-हृदय था ? कैसे वे भगवान्‌ अहंत्‌ सम्यक्‌ सम्बुद्ध ध्यान की 
प्रशसा करने वाले थे, निशब्द को चाहने वाले थे, मार को विजय करें 
वाले थे, रोगियो की सेवा करने वाले थे ? मूल गन्ध कूटी में उनकी दिव- 
चर्या क्या रहती थी ? रात और दिन के विभिन्न याम उनके द्वारा किन-किन 
कृत्यो में विताए जाते थे, उनकी शिष्य मण्डली में कौत कौन से विशेष चारित्य- 
सम्पन्न व्यक्ति थे और उनकी तथागत में कैसी निष्ठा थी ? उपर्युक्त सभी 
प्रश्नों में सक्षेपत बुद्ध, धर्मं और सघ की अनुस्मृति आ जाती हैं और वैसे 
भी वौद्ध घामिक और दाशनिक विकास के प्रकृत स्वरूप को समभने के लिए, जो 
विशेषत घर्मं ओर सघ से ही प्रारम्म हुआ, हमें शास्ता के व्यक्तित्व और उनके 
द्वारा उपदिष्ट धर्म एव उसके अभ्यास करने वाले सघ के विषय में कुछ जानना 
अत्यन्त आवश्यक है । इसलिए सक्षिप्त तुलनात्मक दार्शनिक निरूपण में 
भी उसका एक अत्यन्त महत्तवपूर्ण स्थान है, जिसका उपयोग अब हम करेंगे। 
बुद्ध की अत्यन्त सक्षिप्त जीवती और उनके द्वारा उपदिष्ट 'धम्म' तथा 
उनके ही द्वारा प्रतिष्ठापित सध” के विषय में कुछ कहने के पूर्व हम सक्षेप 
रूप से बुद्ध-जीवनी के साहित्यिक उपादानो के 

बुद्ध-जीवनी के उपादान और सम्बन्ध में कुछ कहेगे, यद्यपि आगे साहित्य 
उन्तकी आपेक्तिक महत्ता और परम्परा” विषय पर विचार करते समय 
यह सब अधिक स्पष्ट रूप से स्वय ही निहूपित 

हो जायगा। भगवान्‌ बुद्ध के जीवन सम्बन्धी चर्चा उनके जीवनाब्याय के विभिन्न 
प्रकरणों को लेकर पालि-ब्रिपिटक में अनेक वार भाई हैँ। कभी त्तो स्वय बुद्ध 
ही उसके विषय में कूछ कहते दिखाए गए हे और कभी अन्य प्रकार से उस 
पर प्रकाश्य डाला गया है। त्रिपिटक के थे वर्णन ही बुद्ध के जीवन को जानने 
के प्रामाणिकतम एव प्राचीततम उपादान हें। इनके बाद महत्त्व की दृष्टि 
से स्थान आता हैं अद्कथाओो का, जिनकी सक्षिप्त विषय-वस्तु और 
स्वरूप पर हम स्थविरवाद के साहित्य और परम्परा' पर लिखते 
समय विचार करेंगे। यहा इतना ही कहना अपेक्षित हुँ कि मूल 
पालि-त्रिपिटक में जो कुछ छोटी-मोटी खाइया और गड्ढे कही-कहीं छोड 
दिए गए हैं उन्हीं को भरने का काम इन अट्ठकथाओ ने किण है। 
क्षता ये त्रिपिटक की एक प्रकार से परिपूरक कही जा सकती है । सस्कृत 
के माप्यो अथवा वातिको की सी तो फोई बात इनमें उपलब्ध नहीं होती, 
किन्तु विशेषत ऐतिहासिक और भौगोलिक दृष्टियो से ये त्रिपिटक को 


२५५ बुद्ध-जीवनी के उपादान और उनफी मापेक्षिझ महत्ता 


समभने और उसकी सगति जगाने के लिए अत्यन्त उपादेय ग्रन्य हैे। अतः 
निश्चय ही बुद्ध की चारिकानो और वषविासों आदि का एक इतिवृत्तात्मक 
रूप उपस्थित करने के अलावा जिसका कि अट्टकयाओं ने निश्चय ही एक 
अत्यन्त सहनीय प्रयत्त किया हुँ और जिसके आधार पर ही आधुनिक 
ऐतिहासिक विद्वान्‌ इस सम्बन्ध में कुछ निश्चित कहने में समर्थ हुए 
है, अट्ठकथाएँ स्वय बुद्ध की दैनिक चर्या और उनके समसामग्रिक 
पीरिपाध्विक वातावरण को ययारूप में उपस्थित करने और उनके श्विष्यो 
छझौर शिप्याओों के कुछ अनुत्तर चित्र उपस्थित करने में भी सम हुई 
हैँ । इन सबके अतिरिक्त अट्क्थाओों का और भी अधिक महत्त्व है जिसके 
फारण मूल बुद्ध-दर्शन के विषय में वे प्रमाण कोटि में जाती है, किन्तु 
एसपर हम अन्यत्र विचार करेंगे। जद्गुकधाओं के बाद कुछ सस्कृत अथवा 
अद्धंसंस्कृत ( गाया सस्कृत ) में लिखे गये ग्रन्थों में बुद्ध-चरित उपलब्ध 
होता है, जिसकी प्रमाणकोटि ऐतिहासिक दृष्टि से बहुत निचले स्तर फी हैँ 
सश्वधोष कृत वबुद्ध-चरित' बुद्ध के जीवन और उपदेयों सम्बन्धी एक श्रेष्ठ 
फाव्य-प्रन्ध हूँ। उनके सौन्दरनन्द' में भी वुद्ध-उपदेशों की एक अच्छी झलक 
मिलती है। 'छलल्लित विस्तर' और 'महावस्तु' में बुद्धऔजीवनी या वर्णन है, 
परन्तु अतिरजनाओंं पारा आाधिवय हैँ जौर बलौकिक तथ्यों के अत्यधिक 
समावेश फे कारण उन्हें ऐतिहासिक महत्त्व नहीं दिया जा सकता । 
उत्तरकालीन युग में बुद्ध का जीवन, जैसा कि हम पहले भी सकेत 
पर चुके हूँ, अनेक बल्पनानों का विषय वन गया जिसमे ऐतिहासिप तत्त्व 
प्राय कुछ नहीं था। दस कल्पनात्तत्त वा सर्वेधया अभाव पिटक झाहित्य 
में भी नहीं हूँ, यध्पि वहा यह बहुत फम है । उसमें से हम आमानी से 
ऐतिहासिक ठत्व का निर्माण कर सवतें है । हर हातत में हमें तो भगवान्‌ 
झुद्ध फे समान ही विभज्य ध्याफरण फरके सत्य को निमालना होगा, 
बमृत से भूत को प्राप्त फरना होगा । फिर हमें विभिन्न दृष्टिफोणों से 
लिसे ब्न्‍रन्धो की परम्परा फो भी सममना चाहिए, उनके रचपितारओों के 
मन्तव्यो फो जानना चाहिए, उनके दुगो जौर तत्कालीन समाज फी मानसिक 
भ्रदत्तियों से परिचित होना चाहिए। फोई य्राय्यनेसद पफवि एविहास- 
लेप़क नहीं होता | ऐतिहासिक सत्य मोर ग्राय्यम+ सत्य में महूत बन्तर 
हूँ । जन जो बात हमें कोई ऐसऊक देना नहीं घारता उस्तयो उसमें ने पारद 
एम उसकी अनुचित समालोचना नहीं परनी चाहिये । इस दष्दि से 





बौद्ध दर्शन तया अन्य भारतीय दर्शन र्फ्द 


बुद्ध चरित' जैसे ग्रन्थरत्नो का अपना महत्त्व है, फिर चाहे ऐतिहासिक तथ्यों 
की पूर्ण उपलब्धि उनमें भले ही न हो। साधारण जनता, एक समय था, जब 
कि किसी महापुरुष की महत्ता उस समय तक मानने को तैयार न होती थी 
खब तक कि देवता स्वय आकर उसके जन्म पर उसके दर्शन न करें, पुष्प 
वृष्टि न करें, उसके जीवन की चर्या का विधान न बनावें, ऋतुएँ और वन- 
स्पतिया उसके जन्म पर प्रफुल्लित न हो पडें, मेघ आकर वर्षा न करें देव-मार- 
ब्रह्मा-सहित सार लोक में प्रकाश न फैल जाय मौर उसकी महत्ता के सामने 
समग्र दश साहस्नी लोक धातु ही प्रकम्पित न हो जाय* । यही कारण है कि इस 
प्रकार के अलौकिक वर्णनो की उद्भावना करने में एक युग के वेदिक 
परम्परा के पुराणकारो, बोद्ध वश-अ्रन्थों के रचयिताओ ( यद्यपि उनमें 
ऐतिहासिकता काफी अधिक हैं ) और जैन पुराणों के लेखको में होड सी 
लगी हुई हैं । काल की प्रवृति के अनुसार इन सब चमत्कारपूर्ण बातो का 
समावेश अन्य महापुरुषो के समान बुद्ध के जीवन में भी उत्तरकालीव 
लेखको के द्वारा कर दिया गया है, जिससे पालि-त्रिपिटक के विवरण 
आइचर्यजनक मात्रा में विमुक्त हे । हम मुख्यत. पालि त्रिपिठक के आधार 
पर ही बुद्ध-जीवन की मुख्य घटनाओं का कुछ उल्लेख यहा करेंगे । 
गौतम वुद्ध ऐतिहासिक महापुरुष हैं, यह कहने की आवश्यकता नही । 
कोसल देश के उत्तर में शाक्‍य क्षत्रियों के एक छोटे से गणतन्त्र कपिलवस्तु में 
५६३ ईस्वी पूर्व अथवा ६२४ ई० पूर्व * गौतम 
मूल पिटक और अलनुपि- का जन्म हुआ । राजा शुद्धोदत की महिषी माया 
टक साहित्य के आधार देवी अथवा महामाया देवी के गर्भ से, जो 
पर अत्यन्त स क्षिप्त बुद्ध कोलिय वश की राजकुमारी थी, इस आवचर्यंमय 
जीवनी देने का प्रयत्त-- पुरुष का जन्म कपिलवस्तु से करीब चौदह-पन्द्रह 
जन्म, यौवन और मरद्दा- मील की दूरी पर लुम्बिनी वन ( रोमन देई 
सिनिष्क्रमण स्टेशन से प्राय आठ मीर पश्चिम, नैपाल की 
तराई ) में शाल वृक्षों के नीचे हुआ। महाराज 


(१) अच्छरियधम्म-सुत्त ( मज्किम० ३३३३ ) जैसे पालि-त्रिपिटक के मंशो 
में इस काव्यमय पद्धति का आश्षय लिया गया है, जिसके वास्तविक 
स्वरूप को हमें समझना चाहिये । 

(२) परम्परा से प्रसिद्ध है कि गौतम बुद्ध का परिनिर्दाण उनकी ८० वर्ष 


र्प्७ मूलपिठफ झौर मनुपिटिफ साहित्य फे आघार पर बद्ध-जोबनी 


अषमोक के द्वारा स्थापित शिलास्तम्म इसी तथ्य की सूचना देता है-- हिंद दुधे 
जाते साक्यमृनिति हिंद भगवा जातेंति! । गोतम (गौतम) के जन्म के सातवें 
दिन महामाया देवी का शरीरान्त हो गया और उनके वाद भहा प्रजापती गोतमी, 
जो नवजात शिश्‌ की मौसी थी, उसकी क्षीरदायिका हुई । उन्होने बडे प्रेम 
में बच्चे को पाला और बाद में अनन्‍य श्रद्धा भाव से उस सम्यक्‌ सम्बोधि प्राप्त 
अपने बालक की अनुगामिनी हुई । जिस प्रेम और लगन से उन्होंने गोतम को 
उछ्दकी दबाल्याव॒स्था में पाला था उसी का अनुस्मरण कराते हुए चाद में 
भआायप्मान्‌ आनन्द ने, जब भगवान्‌ ने यह स्वीकार कर लिया कि पुरुषों की 
तरह स्त्रियाँ भी प्रव्ज्या के सभी फछो को साक्षात्कार कर सकती हैँ, मातृ- 
ग्राम की प्रग्मज्या के लिए वकाऊत करते हुए कहा था, “भनन्‍्ते ! जो अभि- 
भाविका, पोषिका, क्षीरदायिका हो, भगवान्‌ की मौसी महा प्रजापती गोतमी 
बहुत उपकार करनेवाली हो, जननी के मरने पर जिससे भगवात्‌ को दूध 
पिछाया हो । .भन्‍्ते ! अच्छा हो स्त्रियों को भी प्रग्नज्या मिले । हस्हीं 
देवी ने अभिसम्वोधि प्राप्त कर पहली यात्रा में कपिठवस्नु जाने पर नगवान्‌ 
को भेंट स्सू्प अपने हाथ का कता, अपने ही हाथ मा चुना, एव 
घुस्से ( दुस्स) का जोड़ा भगवान्‌ को अपित किया था। महाप्रजापतो की 
विराग-भावना एतनी प्रवछू घी कि तीन वार मना फरने पर नी, फूठे प॑ रो, 
घल भरे घरीर से दु सी, दूर्मना अश्रुमुस॒ रोते हुए हार फोप्ठक के बाहर लड़ी 
रही कि किसी प्रदार भगवान्‌ प्रग्ज्या की अनुज्ा दे दें ! क्‍यों नहों, 
बुद्ध की क्षीरदायिका जो रही थी! अस्तु, इसी स्मरणीय देवी के हारा 
गोतम फा उनेझो ब्ाल्यथावस्था में पाउनलोपग हुआ । गोतम के उत्पन्न 
होने पर उनके विषय में, जैसी कि उस समय प्रथा थी, बनेक प्रगार की नविष्य- 
वाणियाँ भी की गई। बगल देवल नामया तपस्यी ने बताया दि यह घाएक 





पी अदस्पा में हुआ, ओर यह तिथि पश्चिमी विद्यनों हारा ४८३ ई० 
पूव मानो गई हूँ, अत” उनफा जन्मप्ाल ५६३ ई० पूर्व हुआ ॥ छफा 
दी परम्परा दे अनुस्तार भगवान्‌ बुद्ध फा परिनिर्दाण ५८४ ई० पर्य 
हुआ। सतः इस परम्परा के अनुसार उनएा जन्म ६२४ ई० पू० हुमा 
हमें लंका की परम्परा हों लिया मान्य हूँ 

(१) देछिए परणायतों एंरजा सुत्त ( अ्ंगत्तर० धाश ११); पिनय-पिटा-- 
घुल्झवग्ग ११ 

चीन ६१७ 


का 
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आगे चलकर अवश्य ही बुद्ध होगा और कथा है कि वह अपनी मृत्यु को गोतम 
के बद्धत्व' प्राप्त करने के पूव. जानकर अपने भानजे को, जिसका नाम 
ज्ञालक' था, प्रन्नज्या दिला गया, जिसने तथागत के तथाघर्म में प्रतिष्तित 
हो जाने पर उनके पास जा उस ज्ञान को सुना जो 'नालक ज्ञान के नाम 
से आज भी हमारे लिए सुरक्षित हैं। सात दैवज्ञ ब्राह्मणो ने भी गोतम 
के विषय में बताया था कि ऐसे लक्षणों वाला बालक यदि गृहस्थ रहता है तो 
चक्रवर्ती राजा होता है और प्रन्नजित होने पर बद्ध । कौण्डिन्य नामक तरुण 
ब्राह्मण ने तो निश्चयपूर्वक ही जान लिया था इसके घर में रहने का कोई कारण 
नही है, अवश्य ही यह विवृत कपाट बुद्ध होगा ।' यही कौण्डिन्य उरुवेला 
जाकर तप करने लगे और जब इन्होने जान लिया कि गोतम घर छोडकर 
प्रत्रजित हो गए हैँ तो वे उन उपयुं क्‍त सात ब्राह्मणो के पुत्रो के पास गए कि वे 
भी प्रव्नज्या भ्रहण कर उन महापुरुष से उपदेश ग्रहण करें। उनमें से चार 
ब्राह्मण कुमारों ने उनकी बात मानली गौर वे कौण्डिन्य ब्राह्मण के साथ 
उरुवेला में जाकर तपस्या करने लगे जहा कि बाद में भगवान्‌ गोतम भी गए । 
पञ्चवर्गीय भिक्षुओ के रूप में इन्ही पाँच ब्राह्मणो के प्रति वाराणसी में 
ऋषिपतन मृगदाव में ( वाराणसिय इसिपतने मिगदाये ) भगवान्‌ बुद्ध का 
प्रथम उपदेश रूप घ॒र्मंचक्र प्रवर्तन भी, जैसा कि हम आगे देखेंगे, हुआ । 
शावयो की प्रथा के अनुसार आषाढ़ मास में एक दिन खेत बोने का उत्सव 
मनाया जाता था जिसमें उनका सभापति राजा भी हल चलाता था ! एक 
इसी प्रकार के अवसर पर, जातक-अट्ठकथा के वर्णन के अनुसार गोतम आसन 
मार, श्वास-अ्रश्वास को रोक, एक जामुत के प्रेंड के नीचे प्रथम ध्यान 
में स्थित हो गए । कुछ भी हो, गोतम बचपन से ही विचारशील थे, इसमें 
सन्देह नही । सोलह वर्ष के वे हुए और राहुल-माता ( जिन्हे यशोधरा, गोपा 
या भद्रकत्या भी कहा गया हैँ )उनकी घमंपत्नी हुईं । वृद्ध, रोगी, मृतत और 
प्रत्रजित पुरुषों को देखकर गोतम के कारुणिक हृदय में जो भावनाएँ प्रकट हुईं, 

वे कवियो के द्वारा और स्वय त्रिपिटक में भी एक अत्यन्त हृदय द्रावक रूप 
में वणित की गई है । किन्तु ये दृश्य जैसा कि आचारय॑ घर्मानन्‍द कोसम्बी ने भी 
कहा है, गृहत्याग के लिए पर्याप्त कारण नही थे*। यदि ग्रोतम के गृहत्याग 

के केवल ये ही कारण होते तव तो मात्र भावावेश के गोतम की प्रब्रज्या 








(१) देखिये विश्ववाणी का बौद्ध सस्कृति' विशेषाक (मई, १९४२) ,पृष्ठ ५०४ 


२५९ मूलूपिटफ और अनुपिटक साहित्य फे माधार पर बुद्ध-जीवनो 


का जौर कोई उद्देश्य ही नहीं रहता । एक दो दु खो, रोगी, वृद्ध या मृतक 
आदमियों के देखने के कारण ही गोतम ने जीवन का निषेध नहीं कर 
दिया था, बलिकि जीवन की गम्भीरतम समस्याओं का दर्शन करके ही 
उन्होने रोते पिता और विलखती हुई महाप्रजापती गोतमी को छोडा घा, 
राहुल-माता के विषय में तो कहना ही क्या ? सावंनीम दु स का उन्होने 
परिपर्णतम साक्षात्कार किया था और वर्षों तक लपने जान जौर विराग 
फो पकाया था। उसे किफुसल गवेसी को वयान्यया समस्याएं 
उद्देलित कर रही थीं, क्यानया चिन्ताएँ उसे सता रही था, उसे सम्मवत्त 
समार कभी जानेंगा नहीं | हाँ, जो कुछ स्वय उसने अपनी पूर्व अवन्या 
का वर्णन करते हुए छोड़ा हैँ, उसी से हम उसको चित्त अवस्था 
का कट दिग्दर्शन मात्र कर सकते हू । कौर इस तरह हमें यानना 
चाहिए कि गोतम की विरागावस्था इस हद तक बटी हुई थी कि तीनो छोफ ही 
उन्हे जलती हुई कोषटी की तरह दिखाई पएते थे । हा कप्द हा घोक | यह 
निरन्तर ही उनकी भाह निएल रही पी । हाय यह छोफ कप्ट में पडा है ! 
इससे निसरण जाना नहों जाता ! ' यही भावना उन्हें सदा हुआ ऊफरत 
घी। विपयो में उठका मन लगता नहों था । दे पिदयब्धापी दु पर दा समाधान 
जाहते पें। वे मानउन्मुवित के लिये सवेपष्ड थे। अन्यथा प्रथम पुत्र 
के उत्पपर होने पर उस स्वथ राजहुमार को “राह पैदा हुला, बन्पन पद 
हुआ एस प्रगगर के मामिक रचन को निकायने की क्‍या जनरन थी ? 
यौट् दर्गन के अप्रतिम विद्वानू मोर पिटदझ और अनपिदक साहित्य हैं 
शादाओं के मृध॑स्य णाचाय॑े धर्माननद कोसस्पी पा विचार हूँ कि यथा तत्यणान 
फी गम्भीरतम जिशासा हो गोतम के गूह-परित्याग वा मूठ ारण थी णिसऊे 
लिए ये सनेफ बप्ट सहते हुए स्पान-स्थान पर योर एवं आश्रम से दुसरे आश्रम ही 
जोर घूमे थौ/ जल में दिपऱे पारा उत्येदा में उन्टोनें रदिन तप दा सारम्म 
हिया, रिलु जब झि ये सद बातें ठौफू २, छाए पयाल एं हि गोतम के साग- 
त्याय था पर शाणररओं छार्ण भी था हो अप्रधान रा3 भी यहा पिपमान 
काप्य पा) शाहपों के परोगी कर सम्बन्धी गोलिय राह थे । वे गभो 
गोल राज गे! जधीर एए पे । दिन्‍्दु छिर भी शारों फौर गोीचयोंसे से 
एगरिे ये। पारी के बारे भें दार-दार यद एजा फरता था । इसात दगीण्प यह 
झोता पा कि दोनो गो हो रेती के दिए पर्याल पाती नहीं भितला था झोः 


आएं में छरने मे रातपाादिर्री रू छोथाय शोहजज भगाए मो दव गोडे गाप- 
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राज्यो की अन्तर व्यवस्था में हस्तक्षेप करने का वार-बार मौका मिलता था। 
इसलिए यह कलह गोतम को बूरा रूगना स्वाभाविक था । अन्त में किसी अवसर 
पर कफोलियो के विरुद्ध शस्त्र धारण से गोतम ने साफ इकार कर दिया। इससे 
कठिन प्रसंग आ उपस्थित हुआ । इसका नतीजा यह होने वाला था कि शुद्धो- 
दन के सारे कूटुम्ब का शाक्य देश से निष्कासन किया जाता । इस विपत्ति 
से मुक्त होने के लिए एक ही रास्ता था कि गोतम परित्राजक हो जाते और 
उन्होने उसी रास्ते को स्वीकार किया । शस्त्र धारण करना क्षत्रियों का कर्म 
हुँ, यह कहकर गोतम को युद्ध में प्रवृत्त करने के लिए आप्त मित्रो और पण्डितों ने 
अवध्य प्रवृत्त किया होगा। लेकिन अर्जुन की तरह गोतम का यह क्षणिक वैराग्य 
नही था। यह परिपक्व विचारों का परिणाम था। इसलिए स्वय कोई भगवान्‌ 
भी गोतम को शस्त्र उठाने के लिए प्रवृत्त नही कर सकता था। ..- कुदुम्ब 
के बचाने के लिए दूसरा कोई रास्ता नही होने से उन्होंने (महा प्रजापती गोतमी 
और शुद्धोदन ने ) रोते-रोते गोतम को आज्ञा दी । और गोतम आडार कालछाम 
के आश्रम में चले गए। केवल कुटुम्ब का बचाना ही गोतम का उद्देश्य होता 
तो वह सात वर्ष तक घोर तपरचर्या का प्रयत्त करके तत्ववोध का मार्ग नहीं 
खोजते । परिन्राजको के तत्वज्ञान में से आदमी-आदमी के रूगडो के मिटाने 
का कोई रास्ता अवश्य मिलेगा, यह उनका विश्वास था। गृहत्याग के उपर्युक्त 
कारण को ध्यान में रखने से गोतम के परिन्नाजक जीवन के तपश्चर्यादिक सारे 
कार्यों का समन्वय प्रकट होता हैं। आडार कालाम के ध्यान मार्ग से कलह 
मिटाने का प्रश्न हल नही हो सकता था, इसलिए गोतम ने उसको छोडकर उद्धक 
रामपुत्र का आश्रय लिया१ | स्पष्ट ही विदित होता है कि आचाये कोसम्बी जी 
ने शाक्य और कोलियो के कंगडे को और सामान्यत 'आदमी-आदमी के रंगडो 
के मिटाने! को गोतम के गृह परित्याग के कारणत्व के रूप में कुछ अधिक 
महत्व दे दिया है । ऐतिहासिक रूप से यदि शाक्य और कोलियो में विवाद हुआ 
और गरोतम ने उनके (कोलियो के ) विरुद्ध शस्त्र ग्रहण करने से इकार किया 
जिसके परिणाम स्वरूप मनुष्य-मनुष्य के वीच कगडे को देख उनकी चिन्ता शक्ति 
कुछ और जाग्रत हुई जो उनको प्रत्नज्या के प्रति और भी अधिक प्रवण करने 
वाली हुई, तो इन बातो के मानने में कोई आपत्ति नही हो सकती। किन्तु गोतम 
की विचारधारा में यह आदमी-आदमी के वीच होने वाला करूह अथवा उसके 


(१) विश्ववाणी, 'बोद्ध संस्कृति! विशेषाक (मई, १९४२), पृष्ठ ५०४-५०५ 


२६१ मूछपिटक और अनुपिटक साहित्य फे आधार पर दुद्व-जीयनो 


मिटा का राज़्ता कोई इतना महत्त्वपूर्ण स्थान पा गया हो कि बाटार बगाझञम 
कौर उद्बक रामपुत्र जैसे आचार्यों को उन्होंने इसीलिए छोदा हो कि वे उन्हें 
उपर्युक्त कलह को मिटाने का याई निन्चित मार्ग नहीं चता सके हो, ऐसा तो 
फदाचित हम नही कह सकते । यदि ऐसा हुआ होता तो बुद्ध एक उत्साही समाज- 
सुधारक हुए होते जैसे कि वह कनी नही थे। बुद्ध के उपदेश में सर्वप्रथम तो 
तृष्णा अधवा कामना का निरोध हैं जिसके द्वारा स्वत ही सब मझंगटो वा 
अन्त हो जाता हैँ । किन्तु मनुप्पो-मनुप्यों के वीच होने वाले कगठो फा हल 
पाने के लिए ही कोई गोतम की प्रग्नज्या हुई हो, ऐसा हम नहीं कह सबतें, हां 
उसमें उसने भी योग दिया हो, ऐसा तो समभा जा सकता है । बद्धत्व' प्राप्त 
करने फे बाद भी तयागत नें स्पष्ट हो कहा कि हे घोतक ! में लोक में किसी 
कथकयी को छूडाने नही जाऊंगा। इस प्रकार श्रेग्ठ धर्म को जानवर तुम इस मोघ 
को तर जाओगे ।' वैसे भी दाक्‍्यों पर बाद में विपत्ति आने पर तीन वार अपने 
मौन से प्रभाव ठडालघर भी जब भगवान्‌ सफल नहीं हुए तो फिर 
अधिरः उन्होनें प्रयत्व नही किया । यदि जधिकरण समय या कोई वास्तविक 
भियात्मद सामाजिक रूप, सिवाय उसके जो उनके जनुन्र पर्म में स्वत, 
ही उपतस्यित हूँ, मगवान्‌ ने जपने दर्पो के प्रयत्न स्वरुप निकान्ग होता तो थे 
उसे अवश्य यहाँ उपस्थित करते । पिन्तु उनकी समस्या तो पिसी देश अथवा 
गा से सीमित न होवर सर्वधा सार्वभीम और सार्वंजनीन थी जिसमें दू स थी 
व्यापक सौर गम्नीरतम अनुमृति ही प्रधान थी, जत जिसमे मनुष्य ौर मनप्य 
के घीच भगए भी समापान पा सते थे किन्तु उन सम्दन्धी हलयी जिज्ञासा गोतम 
कफे चित्त में इतनी प्रवल्ल तो मे थी कि उसी के आधार पर हम उनकी नमसस्‍्न 
आध्यात्मिक जियागा, सोड और तपस्या को व्याग्यात कर सर्यों जो वि घास्तय 
में उसी सर्देच्यापी जान थो निवत्ति के सिए की गई थी शिसफे पिपय में मय 
तषारत ने बहा घा 'निश्षओ | सभी जब रहा है । कया उल रहा हूँ ? चन जाए 
रही है, राग जद रशाहँ पत्यादि। देसी स्यापण दप्ठि से हमें चट न्यास गो 
टेगना सारिए, ऐसा हमारा उिनसम दाश्िश्राय । पज्यपाद श्री छाचार्य रसम्दी 
मी द्वारा प्रशित उपय एस एक्धियरिण साध्य से हमारा घिरोधप नयी, गिन्‍स 
गोफण के प्रश्मज्पान्याय के पति दरें मारभत्य थी सीम। में। पनमाष्न भें ही 
हम उनयी सरए एसे उदना देने मा शिए तेयघार नही जिया गति दो 
दिया पं । रसागा दिनेश मत हे शि पसम्मा दसशास्स जर्लणीमाय 


हे 5 कढ ई 


| 


सम्यक द ना बन करने के। निये) दिस छपे मे रपस्था में गत 
(सम्य रु मा कं दारन मा (नये ) ३$ उनमे पघप था धअपसप। से गम 


बौद्ध दर्शन तथा अन्य भारतीय दर्शन श्ध्र 


ने प्रश्नज्या ली और उसका कोई बाह्य परिस्थितिजन्य मुख्य कारण न था। 
अत शाक्यकुमार ने प्रग्नज्या अहण की और इस गम्भीर वेराग्य के साथ कि 
उनके विषय में निर्चय ही ऐसा कहा जा सकता है कि हे महापुरुष ! तू ने 
लौटकर देखने का काम कभी नही किया'। राहुल कुमार उस समय एक सप्ताह 
के थे। गोतम का महाभिनिष्क्रमण मानवता का एक श्रेष्ठतम काव्य है, अनेक 
कवियो और चित्रकारो के पग्नश का वह उपादान है, दर्शन-साधना के इतिहास 
में वह एक अत्यन्त ऋ्रान्तिकारी व्यापार है और जो उसे देखता है वह पवित्रता 
से अभिभूत हुए विना नही रह सकता । जातक-अट्टकथा (निदान कथा ) की 
काव्यमय भाषा में उस समय देवताओ ने उनके चारो ओर मसाल ग्रहण किए 
और इस श्री ओर सौभाग्य के साथ बोघिसत्व गए। विश्व के लिए ही तथागत 
की वह प्रश्नज्या थी, तृष्णा के निवेशनो को उच्छिन्न करने के लिए ही उस महान्‌ 
वीर का वह अदम्य उत्साह था । कपिलवस्तु के दरवाज़ों को छोडते हुए उस 
विरागी के लिये विश्व के साघक नतमस्तक हे । 
प्रत्नजित हो शाक्यकुमार ने एक सप्ताह अनूपिया नामक आमो के बाग 
में प्रव्॒ज्या सुख में बिताया, फिर एक ही दिन तीस योजन मार्ग पैदक चल कर 
अनोमा (औमी) नदी को पार करते हुए राजगृह 
तपस्या, मार-विजय और पहुँचे। वहाँ के राजा ने उन्हें महान्‌ ऐश्वर्य 
अभिसम्बोधि-प्राप्ति प्रदान करना चाहा, किन्तु उनको किस बात की 
कामना हो सकती थी । राजगृह के द्वार से बाहर 
निकलते हुए शाक्यकुम को जब हम मधूकरी करते देखते है 
जिससे उनकी अनम्यस्त अंतिं मुख से बाहर निकलती-सी जान पडती 
है, तो एक करुण दृश्य हमारे सामने उपस्थित हो जाता है । कितना महेंगा 
मूल्य गोतम ने ज्ञान-प्राप्ति के लिए चुकाया।! अनेक प्रकार से 
अपने शरीर को कण्ट देते हुए शाक्यकुमार आडार कालाम नामक तपस्वी के 
पास पहुँचे जो कुछ-कुछ साख्य तत्त्व के उपदेष्टा थे । अपने गृह परित्याग से इस 
अवस्था पर्यन्त का वर्णन करते हुए भगवान्‌ ने वोघिराजकुमार से कहा 
था राजकुमार ! वोधि से पहले, वुद्ध न हो वोधिसत्व होते समय, मुझे भी 
यही होता था सुख सुख में प्राप्य नही है, सुख दुख में प्राप्य है, इसलिए 
राजकुमार में उस समय नव वयस्क ही, बहुत काले केशो वाला, सुन्दर यौवन 
से युक्‍त, प्रथम वयस्‌ में, माता-पिता के अश्रुमुख होते, घर से बेघर हो 
प्रत्रजित हुजा । इस प्रकार प्रव्रजित हो जहाँ आलार कालाम था, वहाँ गया । 


२६३ तपस्या, मार-विजय मौर अभिसम्यीधि-प्राप्ति 


बआलार कालाम से उन्होंने कया सीया जौर किस प्रकार से वे उनसे निराश 
हुए, इसे भी बुद्ध के चचनो में ही सुनिए 'जाकर आलार काठास से कटा बावुस 
कालाम | इस धर्म-विनय में में ब्रह्मचर्य वास करना चाहता हैं ।! ऐसा फहने 

पर राजकूमार ! आउठार कालाम ने मुझ से कहा, 'विहरो क्षायुप्मन, यह 
ऐसा धर्म ह॑ जिसमें दिन् जन शीछ्य ही सपने बाचार्यत्न को स्वयं जानवर, 
साक्षात्कार कर, प्राप्त कर विहार करेगा । सो मेने जल्दी ही, श्षिप्र ही, उस पर्म 
को पुरा प्राप्त कर लिया। तऊ मेने उतने ही ओठ छुए मात्र से, पहने-फहाने माय 
से, ज्ञानचाद और स्थविरवाद [ वृद्धो का सिद्धान्त) बहने प्गा मे जानता हैं, देखता 
हैं'। तब मेरे मन में एंसा हुआ--आहलार वाल्यम ने इस घमर्म शो वेबठ श्रद्ा 
से स्वयं जानफ़र साक्षालार णर प्राप्त कर में विदरता हें यह मुझे नहीं बत- 
लाया | जनर आजर कालाम उस धर्म यो जानता देर्ता विहरता होगा । तथ 
में जहां मालार फालाम था वहां गया । जावर बालार वालाम से पूछा बावुस 
फालाम ! तुम रा धर्म को स्वयं जानकर, साक्षात्कार कर, प्राप्त कर कहाँ 
पर्यन्त बतलाते हो'। ऐसा बहने पर राजकुमार | बाटठार कालाम ने नापिच- 
स्यायतनीं बतल़ाया । सो में विना देर विए ही उस धर्म थो स्वयं जानकर, 
साक्षात्तार फर विहरने लगा | इस तरह मेरं आचाय॑ होते हुए भी आलार 
फाडाम ने मुझ बन्‍्वेवासी यो जपने बरादर के स्पान पर स्थापित निया, बडे 
मसतलार से सहत किया | तब मूने यो हुला यह धर्म न निर्वेद के लिए है, न 
थे राग्य के लिए, न निरोध के छिए, न उपणशम के लिए, न सभिन्ना के लिए, 
ने सम्योधि के लिए, और न निर्वाण के िए । ऑतिसन्यायसन तब उत्पन होने 
के लिए यह है । मो में राजगुमार | उस धर्म यो क्पर्याप्स माय उस परम से 
उद्धस्त ही घट दिया | बहू। से चाकर ये उड़फ शरामपुश् मामझ जाचारये थे 
पास परे । को राजपुमार | में हा घुश३ / इसी गदेघेशा शरना शहुजा 
( की फुसाः गयेही हा ) सर्वोत्तम, ख्लेप्ठ शानरिपद यो सोझता हसा, छा 
उर्दया रामपुस था, यहां सवार । यहू उदण रामात नैय मग्पननानशायार्नं 
नामफ योग भी फयरया गो उपदेश बरता घा। एस घममं से भी हृदासोन हो थे 
पल दिए । उन्टोनें खोग हि उँने में पुरप पुर॒पार्थ गर सभो हैं उस प्रगार 





(१) सोघिराजहुमार सुत्त ( मण्मिम० राधा ) देणिये फिनय-पिठश- 
घुल्लवग्ग ५ भी 
(२) उपुक्त के समाय हो । 
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वे भी पुरुषा्थ के योग्य हे, अत अपने ही प्रधान या प्रयत्न से उन्हें सत्य का 
साक्षात्तार करना चाहिए । घूमते-घामते शाक्यकुमार उरुवेला की वनस्थली 
में पहुँचे । (वहां मेने रमणीय भूमि, सुन्दर वनखण्ड, बहती नदी, श्वेत, सुप्रतिष्ठित 
चारो ओर रमणीय गोचर ग्राम देखा । तब मुझे राजकुमार ” ऐसा हुआ--- 
रमणीय है यह भूमिभाग! प्रधान--(निर्वाण सम्बन्धी प्रयत्त,) इच्छुक 
कुलपुत्र के प्रधान के लिए यह बहुत ठीक स्थान है। सो में प्रधान के लिए यह 
ठीक है सोच वही बैठ गया१ | इसी स्थान पर कौष्डिन्य आदि पाँच परित्राजक 
शाक्यकुमार को मिले । गोतम ने कठिन तपस्या प्रारम्भ की | उनके रोमहषेण 
तप का पूर्ण वर्णव त्रिपिठक में अनेक बार आया है। पर उसे यहाँ देना असम्भव 
है। सकेत रूप से ही कुछ दिग्दशंन करना आवश्यक है । तब राजकुमार ! मेरे 
मन में हुआ-क्यो न में दाँतो के ऊपर दाँत रख, जिह्वा द्वारा तालू को दबा, मन 
से मन को निग्रह करूँ, दबाऊँ, सन्‍्तापित करूँ | तब मेरे दाँत पर दाँत रखने, 
जिह्वा से तालू दवाने, मत से मन को पकडने, दबाने, तपाने में, काँख से 
पसीना निकलता था । उस समय मेने न दबने वाला वीये आरम्भ किया था, 
स्मृति मेरी बनी थी, काया भी तत्पर थी १ | तब मुझे यो हुआ-क्यो न में इवास« 
रहित ध्यान धरूँ ? सो मेने राजकुमार ! मुख और नासिका से श्वास का 
आतना-जाना रोक दिया। तब राजकुमार | मेरे मुख और नासिका से आइवास- 
प्रश्वास के रुक जाने पर कान के छिद्रों से निकलते हवाओ का बहुत अधिक 
शब्द होने लगा - तब मेरे मुख, नासा और कर्ण से आइवास- 
प्रश्वास के रुक जाने से मूर्घा में बहुत अधिक वात टकराने लगे सिर में वहुत 
अधिक बेदना होने छूंगी, बहुत अधिक बात पेट को छेदने लगे, काया में 
अत्यधिक दाह होता था३” | “देवता भी मुझे कहते थे श्रमण गोतम मर गया'। 
कोई-कोई देवता यो भी कहते थे श्रमण गोतम मरा, नहीं मरेगा, श्रमण 
गोतम अहंत्‌ है, अहंत्‌ का तो इस प्रकार का विहार होता ही है'१ | अन्त में 
गोतम अल्पाहारी और निराहारी भी हो गए। जैसे आसीतिक (वनस्पति विश्ञेष) 
की गाँठें, वेसे ही उस अल्प भाहार से मेरे अग-प्रत्यय हो गए । उस अल्प आहार 
से जैसे ऊँट का पर, वेसे ही मेरा कूल्हा हो गया, जैसे सुओ की पाती वैसे ही 
ऊँचे-नीचे मेरे पीठ के काँटे हो गए, जैसे पुरानी शाला की कड़ियाँ मेंहण 





(१) उपयुक्त फे समान हो । 
(२,३,४) वोधि राजकुमार-सुत्त ( समज्किम० राधधण ) 


२५ तपत््या, मार-विजय और वअभिसम्दोधि-प्राप्ति 


बेहण होती है, वैसी ही मेरी पंसुल्यों हो गई । जऊँसे गहरे ब॒ए में पानी वा 
तारा गहराई में वह॒त दूर दिसाई देता है ऐसे हो मेरी मा्ये दो गई । जैसे कच्चा 
तोड़ा कड॒आ छौका हवा धूप से मम्पुटित होकर मूर्का ज्यता हूँ, ऐसे ही मेरे शिर 
की सार चिचुक गई थी, मुर्का गई थी । राजकुमार ! यदि मे पेंट की साल दो 
मसलता तो पीठ के काँठो को पकड़ लेता घा, पीठ के फाठो को मनलता तो पेंट 
की साल को पकड लेता था। उस बत्पाहार से मेरे पीठ के कॉठे और 
पैंट की साछू विछकूल सट गई घी । यदि मे पासाना या मूत्र करता तो बही 
अहरा कर गिर पडता था | जब में फायथा को सहराते हुए हाथ से शरोर 
को मसल्ता था तो हाय से इरीर मसठतें बबत काया से सडी जड़ वाले रोम 
ऋठ पडते थे। मनुष्य भी मु्े देसकर पहते थे अमण गोतम काठ है। कोई 
कोई मनुष्य कहने ये श्रमण गोतन कार्ट नहों हैं, द्याम है । कोई-बोई मनुष्य 
कहते थे म्रमण गोतम काला नहीं है, न राम ही हूँ, मंगुर वर्ण हूँ । 
राजफुमार ! मेरा वैसा परिशद्ध, पर्यवदात्त वि वर्ष नप्ट हो गया घा १ निश्चय 
ही अमूतपूर्य तफ्त्या थी शात्य गोतम की ! तब मु यो हा जतीत छाल मे 
जिन तिन्‍्ही प्लमणों या शाह्ाणों ने घोर, दु स, पीम्म और बट बैदनाएँ सरी रोगी, 
इतने ही पर्न्त सही होगी, एससे अधिक नटी, भविष्य बाल में भी जो गोर् 
श्रमण या याहाण घोर, दू्य, तीत्र कौर बट बेंदनाएं सहेंग्रे, उसने पर्यन्त री 
सहेरे, इससे अधिक नहीं । बाजकल भी जो ऐोई शक्रमण या प्राह्मण . . . «तने 
ही पर्यन्त, इससे अधिक नरी* । पिन्तु इस सब बहिन तपश्चर्या से धायय 

गोतम को हाम यया ऐजा ? इस झात्म-निर्यातन के झात्यल्तिग सार पर चतणर 
उनझो ज्घिगति भी पया हुई ? एसके विषय में उनकी झत्यन्ध ही स्पष्ट ओर 
टान्तियारी याघी है, “राजएुमार ! उस दृप्तर चारिया में उत्तर मनुष्प- 
धरम, अत्मायं-शान-लर्शन , विशेष (परम नर यो मेने नी पाण | विदयार 
एऐजा फि बोध के दए कया शो दूसरा मां हु ६ २?” तपस्दियों में ये परम तपस्धी 
भी गए, स्झ्ादारियों में परम सरुजक्षादारी भी, जुगप्मशो में परम छगुप्यु भी 

जोर एगाजलसेदियों में परम पिदिल्ल भीश झा पिर पहाँ खारियुप मेरी यह 


ले 


नपस्थिता घो--में जरेनर ( नंगा) साता या भोर उलाई भिध्य गा स्यागी, 








(१) छोषि राहशुसार सुत्त ( मग्यिमण शशाण ) 
(२) उपरदुकत शे। समान हो । 
(१,४) उपर्दृश्त ये समान हो । 


बौद्ध दर्शन तथा अन्य भारतीय दहोंत २६६ 


'ठहरिये' कह दी गई भिक्षा का त्यागी, न अपने लिए की गई भिक्षा को, 
न अपने उद्देश्य से किए गए को और न निमन्‍्त्रण को खाता था, न घडे के 
मुख से ग्रहण करता था में एक हो घर में भिक्षा करने वाला था, या 
केवल एक कवलभर खाने वाला होता था'* इस प्रकार अत्यन्त कठिन तपश्चरण 
भी किया, इतना कि बातरोग के कारण पीठ उनकी अन्त तक पीडित रही१, 
किन्तु इससे छाम ? गोतम का साक्ष्य है कि लाभ इससे उन्हे कुछ न हुआ, सत्य 
को प्राप्ति उन्हे इस आत्मक्लेश से नही हुई । तब स्थूल आहार ग्रहण करना प्रारम्भ 
किया। कौण्डिन्य आदि पाच ब्राह्मण परिव्राजको ने जो उनके साथ तपस्या कर 
रहे थे समझा कि गोतम पथ से भ्रष्ट हो गए । अत उन्हें छोड कर वे ऋषिपतन 
चले गए। सुजाता नाम की एक क्ृषक-पुत्री जो एक थारू खीर का सद्य- 
बोधि के लिए प्रस्तुत शाक्यकुमार को देकर विश्वसाधना के इतिहास में अमर हो 
गई है, वहा आई मौर उसका अपित किया हुआ सुमधुर पायास ही भगवान्‌ ने 
वेशाखपूर्णिमा के उस शुभ प्रभात में खाया जो उनके लिए 'बुद्ध/ होने के बाद 
वाले ४९ दिनो के लिए आहार हुआ । इतने काल तक न तो भगवान्‌ ने 
दूसरा आहार किया, न स्नान किया, और न मुख घोया । केवल ध्यान सुख 
में ही इन सप्ताहो को परिपूर्ण समाधि-अवस्था में भगवान्‌ ने बिताया। 
सुजाता की खीर को खा कर, सोने का थार उन्होने नदी में फेंक दिया 
और इस प्रकार सकलप कर घ्यान में बैठ गए “चाहे मेरा चमडा हड्डी ही 
क्यो न वाकी रह जाय, चाहे शरीर, मास, रक्त क्यो न सूख जाए, किन्तु सम्यक्‌ 
सम्वोधि को प्राप्त किए विना इस आसन को नही छोड्गा / पूर्व की ओर मुह 
कर सो विजलियो की कडक से भी न छूटनेवाला अपराजित आसन रूगा कर 
वे बेठ गए । त्रिपिटक और उत्तरकालीन बौद्ध सस्कृत साहित्य की काव्यमय 
भाषा में फिर मार सेना से उनका सघर्ष हुआ | वायु, वर्षा, पाषाण, हथियार, 
घवकती राख, वालू, कीचड ओर अन्धकारमय वृष्टि आदि से भी मार 
अपनी सेना सहित शाक्यकुमार को विचलित नहीं कर सका, बोधि-प्राप्ति 
के लिये वज््र समाधि लगाये हुए गोतम ने मार को पहचान लिया। मार की 
तीनो दुहिताएं (तृष्णा, भरति मौर राग) गोतम का कुछ न विगाड सकी! 
पापी मार के तीनो पूत्र (विश्वम, हर्ष और दपं) हताश हो गये।न 





(१) उपयरयत फे समान ही। 
(२) देखिये महापरिनिव्वाग-सत्त ( दीघ० २३ ) की अद्ठफया । 


२६७ तपस्या, मार-विजय और वअभिसम्वोधि-प्राप्ति 


भय-भैरव गोतम को विचलित कर सके और न मधुर प्रोभन | इस सब का 
आशय केवल यही है कि गोतम ने अपनी निम्न प्रकृति पर विजय प्राप्त ली, 
वरे और विचलित करनेवाले विचारों को उन्होनें प्री तरह दवा दिया, 
सभी चित्त फे विकारों को पूरी तरह में हटा दिया। यही कामाधिपति भार 
की चिजय का सक्षिप्त तत्त्व हूँ और इसकी समानताएँ भारतीय और 
विदेशी साधना के इतिहास में भी लम्य हं--जो अधिकत्तर बुद्ध के मार- 
विजय से ही उधार ली हुई हू। इस प्रकार उसी दिन क्षर्यात्‌ चैशात 
पूृणिमा के दिन ही उन महापुरप नें जनुत्तर आात्म-विजय प्राप्त दर 

सभी बन्धनों औौर जासवो को उल्उिप्त कर अपने चीवर ( यस्त्र ) के 
उपर बरनते हुए वोधिवृक्ष के अकुरो से मानो छाल मगो की तरह प्‌जित रोते 
हुए, रात के प्रथम याम में पूर्व जन्मो का ज्ञान, मध्यम याम में दिव्यचष्ु 
पा, अन्तिम याम में प्रतीत्यसमुत्पाद का ज्ञान प्राप्त किया। यही उनके द्वारा 
अभिसम्वोधि का पाना था। विश्व दी दर्शन-साधना में यह इश्य जत्यन्त महत्व 
रखता हूँ और पाययसिह फे लिए भी यह एफ बन्‌त्तर विजय घी। गोतम का 
क्रविष्य वा गर्भधयन बन्द हो गया, उनके बशझुशछ घर्म सब नप्ट को गए भौर 
इसी ज्ञान को प्राप्त कर ठे वृद्ध हो गए, जिसके दिपय में उन्होंने बाद में भी 
पहा ज्ञातत्य को जान छिया, भावनीय गी भावना वर ली।॥ परित्याज्य फो 
छोड दिया, अत है प्राह्मण ! में बुद्ध हूं १ इसी लिए तो दौ द्ाह्मण उसे प्रसिद्ध 
ग्राहद्मण सापको फे द्वारा भी उनकी छस प्रकार स्तुति की गई हे लद्मुप्मन्‌ ! 

तुम्टी दढ हो, सुम्टी घास्ता हो, सुम्ही मार विजयी मुनि हो। उपाधि तुम्हारी 
हट गई, सारूय तुम्हारे विद्ारित हो गए । सिह्ठ समान लद की भीषणता से 
रहित तुम उपादान रहितिग। है बोर ! पाद प्रसारित यारो में नाग (पाप रहित) 
शगस्ता थी बरझना यरें ३) परसाय राप मे निशिठ शान दर्शी मे शप में वध 
पद भा क्या तालपं हो माता है, इस पिएय में ता देश गयना के साध्य पर 
एस याद में पिसार परेंगे, योग एप दंयनाचन मे अरे में ही एप सासयये 
यो सानपार रस्तोष मारना घाहिये। तथा-धर्म कर्यानु सत्य धर्म में प्री 
ऐरे के यारण की शयवा उसे प्राल गरने के हरण ही छापा णी दी 
ससय से तयागर' संघा शरई, जो एए सायल सुरर मौर सगाई नाम हे । 





(१) से८ सुत ( मण्निमि० राथा३ ) 
(२) सुत हिया। ३७ [ भेछ सुस्त ); से ऊत्त ( सम्मिमल २।णधाह ) भी 


| 
डे 


चौद्ध व्शेन तथा अन्य भारतीय दर्शान र्‌द८ 


वे मुनि सम्यक्‌ सम्बुद्ध बनकर परम महत्ता के भागी हुए । ब्राह्मण | अविद्या में 
पडी, अविद्या रूपी अण्डे से जकडी इस प्रजा में में अकेला ही अविद्या के अण्डे के 
खोल को फोडकर अनुत्तर सम्यक्‌ सम्बोधि को जानने वाला हूँ । में ही 
ब्राह्मण | छोक में ज्येष्ठ हूं, श्रेष्ठ हें। मेने ही ब्राह्मण ! न दबने वाला वीर्य 
आरम्भ किया था, विस्मरण रहित स्मृति मेरे सम्मुख थी, अचल और शान्त 
मेरा घरीर था, एकाग्र समाहित मेरा चित्त था'*। जिस प्रकार वे मगवान्‌ सभी 
घ्यानो की भावना कर, चतुराय॑ सत्यो के दर्शन कर अविद्या के अण्डे को फोडकर 
सम्यक्‌ सम्बोधि का साक्षात्कार करनेवाले हुए, इसका कुछ अधिक विवरण 
भपेक्षित हँ क्योकि इसके आघार पर ही न केवल उनके समग्र धर्म और दर्शन 
का समभता अवलरूम्बित है बल्कि अपने प्रभाव विशेष के कारण भी 
सभी दर्शन के विद्यार्थियों की स्मृति में एक विशेष स्थान का अधिकारी है। 
तो फिर सम्यक्‌ सम्बुद्ध के वचनो में ही हम इस अनुत्तर दशेन-कथा को सुनें जिसे 
उन्होने बाद में वेरजक नामक ब्राह्मण से कहा था । सो ब्राह्मण ! में सवितकं, 
सविचार, विवेक से उत्पन्न प्रीति सुख वाले प्रथम ध्यान को प्राप्त कर विहरने 
लगा । फिर वितकं और विचार शान्त के शान्त होने पर भीतरी शान्ति, चित्त 
की एकाग्रता, अवितर्क, अ-विचार, समाधि से उत्पन्न प्रीति सुख वाले द्वितीय 
ध्यान कोप्राप्त हो विहरने लगा। प्रीति से भी विरक्‍्त और उपेक्षक 
हो विहरता हुआ स्मृतिमान्‌ु, अनुमववान्‌ हो, काया से सुख को 
भी अनुभव करता हुआ, जिसको कि आये लोग उपेक्षक, स्मृतिमान्‌, 
सुख-विहारी कहते हे, वैसा हो तृतीय ध्यान को प्राप्त कर विहरने लगा। 
फिर सुख और दुख के प्रहाण से, सौमनस्य और दौरमनस्थ के पहले ही 
अस्त हो जाने से, अनदु ख, अन-्सुख, उपेक्षा स्मृति की परि-शुद्धता रूपी 
चतुर्थ ध्यान को प्राप्त कर विहरने लगा। इस प्रकार चित्त के समाहित, 
परिशुद्ध, पर्यवदात, उपक्लेशरहित, मृदुभूत और स्थिर हो जाने पर, 
पूर्व जन्मों की स्मृति के ज्ञान के लिए मेने चित्त को भुकाया'१ | फिर अनेक 
पूर्व॑जन्मी को स्मरण करते हुए भगवान्‌ को ज्ञान की अपू्ब फूटें हुईं, अविद्यान्ध- 





(१) वेरजक ब्राह्मणसुत्त ( अगुत्तर० ८१२११ ) देखिए विनय-पिटक-- 
पाराजिका १ भो। 


(२) वेरंजक-ब्राह्मण-सुत्त ( अगुत्तर० ८।११२॥१); पाराजिका १, देखिये 
बुद्धचर्या, पृष्ठ १३९ । 


२६९ तपस्या, मार-विजय गौर अभिसम्वोधि-प्राप्ति 


कार का नाश होकर शान का प्रकाश हुआ, जिसका वर्णन भी उन्ही के शब्दों 
में वार वार हमारे लिए स्मरण का विषय होना चाहिए, इत्तमें सन्देह नहीं । 
ग्राह्मण ! रात के पहले याम में, उस प्रकार प्रमाद रहित, तत्पर, आत्म- 
सयम युक्त विहरते हृए, मे जनेक पूर्व झन्‍्मो को स्मरण करने लगा, 
मुझे यह पहली विद्या प्राप्त हुई। बविद्या गईं, विद्या बाई, तम नप्द 
हुआ, आलोक उत्पन्न हुआ। ग्राह्मण! अण्डे से मुर्गी के बच्चे की तरह 
यह पहली फूठ हुई ॥॥ सो इस प्रकार चित्त के परिशुद्ध होने पर 
प्राणियों के जन्मन्मरण के लिए मेने चित्त को भुकाया। ब-मानुप, दिव्य, 
विद्युद्ध चक्ष्‌ से अच्छे, बुरे, सुवर्ण, दुर्वेण, सुगत, दुर्गत, मरते, उत्पन्न होते, 
प्राणियों को में देसने छगा । ब्राह्मण ! रात के मध्यम याम में यह द्वितीय विद्या 
उत्पत हुई | ब्राह्मण | अण्डे से मुर्गी के बच्चे की तरह यह दूसरी फूट हुईं।* 
'मो एस प्रकार चित्त के परिश॒ुद्ध होने पर, बास्नयों के सय फे शान के 
लिए मेने चित्त को मकाया । यह दु स हूँ इसे यथार्थ जान लिया, यह दुरान- 
समदय है, इसे यथायं जान व्थया यह दु्स-निरोध है इसे यथा जान लिया, 
यह दूस-निरोध-गामिनी प्रतिपद्‌ है! एमे यथार्य जान लिया। 'ये आखव हैँ, 
एसे ययाय जान लिया, यह जाखव-निरोप है' इसे यार जान लिया, यह 
घासव-निरोपन्ामिनी प्रततिपद है" इसे यधार्थ जान लिया। सो इस प्रगार 
जानते, इस प्रवार देखते हुए चित्त कामारवों से बिमुझ्त हो गया, मयासवों 
से विमय्त हो गया, सपिद्यालयों से विमुगत हो गया । विमृया हो जाते पर 
'एट गया' ऐसा शान एुजा । जन्म खतम हो गया, ग्रह्मचर्य पूरा हो गया, करना 
पा मो पर लिया, बब यहा के डिए यूए दोष नहीं, इसे जाना । द्राह्मथ 

रात के पिछले माम में यह तृतीय विद्या प्राप्त हुई । जविद्या चछी गई, दिया 
उत्पप् हुई तम गया, बाड़ोफ उतस्प्न हुआ | गश्राह्मण ! हण्टे से मुर्गी के 
पी तरःए यह तीसरी फट हुई १॥ इसी कान की लपुर्य फल होने पर गा 


ऊ 


कच्चे 
जाता 

त्या 
बहुत जन्म में सखार में अनेग बार दौरता राग, नित्य गृरारारुण णो एटो-्टरप 
में पु पु जन्म के दे शो शो सागा रटा। से गृहयारश ! अब हुने देए पा । 


4 


वि शावाय सोत्तम ने सम्पश सम्बद्ध बनते हुए प्रषम शार यहू हुशगार 


ऋ 


(१) दपर्का हे समान ही । 
६२) उपर्दग्त ऐे! समान ही, देष्चिए शृंद्चर्यो पृष्ठ १४० 
(३) उपयपद पे समान हो । 


बौद्ध दर्शन तथा अन्य भारतीय व्ञेत २७० 


अब तू पुन घर न बना सकेगा। सभी तेरी कड़ियाँ दूटी हुई पडी हैं, गृह- 
शिखर भी बिखरा पडा है। सम्पूर्ण तृष्णा के नाश से अब चित्त सस्कार से विर- 
हित हुआ है । इस प्रकार भगवान्‌ बोधि वृक्ष के नीचे सप्ताह भर एक आसन 
से विमुक्ति का सुख लेते हुए बैठे रहे । रात को प्रथम, मध्यम और अन्तिम 
याम में उन्होने प्रतीत्यसमुत्पाद का अनुलोम ( आदि से अन्त की मोर ) और 
प्रतिलोम ( अन्त से आदि की ओर ) मनन किया और इसी समय उनके मुख 
से कुछ प्रीति वाक्य भी निकले जो खुदक निकाय के उदान' नामक भ्रन्थ में 
एक अनुत्तर रूप से निहित हे । सप्ताह भर बोधिवृक्ष के नीचे बैठकर भगवान्‌ 
अजपाल नामक बरगद के नीचे विमुक्ति का आनन्द लेते हुए एक आसन से बैठे 
रहे, जहा उन्होने एक ब्राह्मण को ब्राह्मण बनानेवाले धर्मों का उपदेश भी 
किया । फिर इसी प्रकार एक सप्ताह उन्होने मुचलिन्द नामक वृक्ष के नीचे 
विताया जहाँ भगवान्‌ ने पवित्र जीवन की प्रशसा में कुछ कहा। फिर भगवान्‌ 
ने राजायतन नामक वृक्ष कें नीचे एक आसन से बैठे हुए एक सप्ताह तक 
विमुक्ति सुख का अनुभव किया और यही पर तपस्सु और भल्लिक नामक दो 
वनजारो को भगवान्‌ ने उपासक बनाया । उस समय सघ की स्थापना नहीं 
हुई थी, अत उपर्युक्त दो महाभागो की दो वचनो से ही अर्थात्‌ भन्ते ! हम 
दोनो भगवान्‌ की शरण जात है, धर्म की शरण जाते हे । आज से हम दोनो 
को साजञ्जलि शरणागत उपासक जानें इस प्रकार बुद्ध-धर्म में दीक्षा हुई । ससार 
में यही दोनो महाभाग वनजारें दो वचन से प्रथम उपासक हुए । सप्ताह भर 
उस पेड की मूल में समाधि-अवस्था में रहकर भगवान्‌ फिर अजपाल नामक बर्गद 
के पेड के नीचे ही चले गए। तब एकान्त में ध्यानावस्थित भगवान्‌ के चित्त 
में वितरक॑ पैदा हुआ “मेने गम्भीर, दुर्दशें, दुरज्ञेय, शान्त, उत्तम, तक से 
अ्प्राप्य, निपुण, पण्डितो छवरा जानने योग्य, इस घ॒र्मं को पा लिया। यह जनता 
काम तृप्णा में रमण करनेवाली, काम-रत, व॒मम में प्रसन्न है। काम में रमण 
करनेवाली इस जनता के लिए यह जो प्रतीत्यसमुत्पाद है, वह दुर्दंशंनीय है 





(१) अनेक जाति ससार सन्धाविस्सं अनिव्बिस । 

गहकारक गवेस्सन्तो दुक्खा जाति पुरुप्पुन । 

गहफारक दिट्ठोसि पुन गेहू न काहसि। 

सब्बा ते फासुका भग्गा गहकूटं विसखत ॥ 
घम्मपद ११॥८-०९ 


२७१ प्रहद्मन्याचना फे परिणामस्वरूप घर्म-प्रचार 


और यह भी दुर्दंधंनीव है जो कि सभी सम्फारों पर घमन, सभी मतों का 
परित्याग, तप्पाक्षय, विराग, निरोध और निर्वाण यह सोचकर थे भगवान, 
जिनके लिए यहां कुछ करना शेप नही रह गया था, उपदेश फरने में बनुत्मुक हुए । 
में यदि धर्मोपदेश करझें भी और दूसरे उसको न समन पार्वे तो यह मेरे लिए 
पीटा की ही वस्तु होगी । फिन्तु लोक के दु रा वा सयारू कर भगवान्‌ के 
टृदय में जनुप्म्पा जगी कौर उन्होंने घर्मपिदेश बरतने का विचार विया। इसी 
तथ्य थो धिपरिटक से एफ काव्यनय स्थरूप देकर वर्णन दिया हूँ। जब भगवान्‌ 
का मन उपरेश करने वी और से उदासीन हो रहा था तो सहापति श्रद्धा उसके 
टस संझाल्प को जान कर वहा आए मौर प्रायंना वी ्गवान्‌ धर्म उपदेश झारें, 
सुगत धर्म उपदेश करें। क्षत्प मठ बाले भागी भी है जो धर्म न सूनने के कारण 
विनष्ट हो जाएँगे ।१ उतना ही नहीं, दह्ा ने शस विपय में अत्यन्त ही अनुशोघ 
दिया और भमिश्चय ही को व श्रद्मा ने उस समय पहा उसे उपनी बाणी को 
केचा परते हुए मान भी टम अपनी हनेंए समसर्यानों जौर बड़ेशों ये दोच 
सम्पय सम्ब॒य के प्रति पह ही सपाओ है पयरीडे पर्वत के शिसर पर साहा 
परुप जसे चारो मोर जनता को देसे । उसी तट हू रभेप ! है सर्यप्न नेत्र वाले 
धर्म रूपा मरत पर चर बरस सब ऊना था द्ख। ह भाज्ञ रवित  धाक्त- 
निमसत एस्म जाए से पीशित जनता की जोर देखो-- 


उठो है घोर | हे सपम्रामणित हे सामंबाह | उध्यणकाय 


#न्ब 
हि हु 
कच्ण्क 


ऊग में विपरण यर घर प्रचार गरो, यानने वादे मि रे वर 

प्रय्ायना के परिणामर्णय शारशिल शास्ता ने छम प्रधार गा निशाय 
पार शिया । भार वा प्रयान जो उरने ब ८ यो दिमए पाने थे दिये उयते 
शझिछ में उदागीनाा उत्पप्र एर जिया था, दिफ़ए गणा। 

कगन्यायना के दंग में शाल बनना स्वीगारपार जिया । गिशा 5 
परिणाम स्थरूप  भाग्य-निर्धय छा ३७ धरितीय पाए था | दया #' 
धर्म प्रधार एपना निशद्रदश शोरानगगाराए स्थगित णर 
दिव। खरे में शिए हैं शाधाार 
शायर गाशन और ८ए 


ह्तार प्र कोजण थक... कण्क कि पी जनपा-समब्क ४88 2 कल! के 
अदायाय ने एदान इज मे देधगारश शरफ्णिस्धि शरद पथ ४र॥५४ परिए 





२१ दिएए दिदरा--हापशा १ 
२) परपाएशा पे समेत की । 


घोद्ध दर्शन तथा अन्य भारतीय दर्शन २७२ 


को, जो पहले उनके पास उरुवेला में रहे थे ओर जो इस समय वाराणसी के 
पास ऋषपतन (सारनाथ ) में रह रहे थे, अपने उपदेश के उपयुक्त पात्र 
पाया और वे वही के लिए चल पडे । रास्ते में उपक नामक एक आजीवक ने 
उनको प्रसन्न-इन्द्रिय और परिशुद्ध, उज्ज्वल कान्ति वर्ण वारा देखकर कहा' 
(किसको गुरु मानकर तू प्रश्नजित हुआ है और कौन तेरा शास्ता है ? भगवान ने 
उससे कहा 'में सब को पराजित करने वाह, सब को जानने वाला हूँ । सभी 
धर्मों में निलिप्त हूँ । सर्वत्यागी हूँ । तृष्णा के क्षय से विमुक्‍त हूँ। में स्वय ही 
जानकर उपदेश फरूगा । . . में ससार में अहँत हूँ । अपूर्व शास्ता हूँ । में 
सम्यक्‌ सम्बुद्, शीतल तथा निर्वाण-प्राप्त हूँ । धर्म का चक्‍का घुमाने के लिए 
काशियो के नगर को जा रहा हूँ । अन्धे हुए लोक में में अमृत-दुन्दुभी बजा- 
ऊँगा१ । इस प्रकार भगवान काशी प्रदेश की ओर चले । 

वाराणसी में ऋषिपतन मृगदाव में भगवान्‌ विहार कर रहे हेँं* । वहा 
भगवान्‌ पज्चवर्गीय भिक्षुओ ( कौण्डिन्य आदि ) से मिलने के लिए जाते 
हैँ । पहले से श्रमण गौतम को सत्कार न देने के लिए पूरी तरह से सुनि- 
श्वित और दुढप्रतिज्ञ वे तथागत के मुख पर अनुपम ज्योति देखकर उससे 
अभिभत हो जात॑ हू और भिन्न-भिन्न प्रकार से उनके प्रति प्रेम और सत्कार 
प्रदशित करने रूगते हे । उस्वेला में ज्योति प्राप्त कर आए हुए वे महात्मा 
उन्हे अपनी सम्यक्‌ सम्बोधि का उपदेश सुनाते हे, जिसे वे भिक्षु कान देकर 
सुनते है । भगवान्‌ ने पलञ्चवर्गीय भिक्षुओ को इस प्रकार आमन्त्रित 
किया --हे भिक्षुओ ! ये दो अतिया प्रन्नजित के द्वारा सेवन करने योग्य 
नहीं हैं । एक तो यह काम-सख में लिप्त होना जो हीन है, ग्राम्य है, 
प्‌ थगूजनो ( अज्ञजनों ) के योग्य है, अनाय॑ है और अनर्थ से सयुकत है 
और दूसरा यह जो अपने को कष्ठ देना है सो भी दुख है, अनायें है और 
अनथे से भरा हुआ है” 

है भिक्षुओ | इन दोनो मार्गों से अलग रहकर तथागत ने मध्यमा प्रतिपद्‌ 
का साक्षात्कार किया हूँ, जो चक्षुओ को खोलनेवाली, ज्ञान को प्राप्त कराने 
वाली, एवं उपशम, अभिज्ञा, सम्वोध और निर्वाण की ओर छे जानेवाली है ।' 


(१) विनय पिटक, महावग्ग १, देखिए बुद्धचर्या, पृष्ठ २१ 
(२) भगवा वाराणसिय विहरति इसिपतने मिगदाये । घम्स-वक्कपवत्तन सुत्त 
(३) तत्र खो भगवा पज्चवस्गियें भिकखू आमन्तेसि। उपयु क्त के समान हो 7 


२७३ परद्यम-याचना पे परिणामस्वरुप धर्म-प्रचार 


दस सी है है भिप्ुजी ! चह मप्यमा प्रतियदा, जिसका तयागत ने 
साक्षात्कार किया हैं और जो चक्ष॒ओं को योलनेयाली, ज्ञान फो प्राप्त बराने 
बाली तथा उपदम, अभिगा, ज्ञान और निर्वाण को ओर छे जाने याली हूँ ? 
यह वही हूँ जो आये अप्टागिक सार्ग, यवा--सम्बक्‌ दृष्टि, सम्यगर सकत्प, 
सम्पर्क वाणी, सम्यक कर्मान्त, सम्यदर आजीव, सम्यय व्यायाम, सम्पकू रमृति 
सौर रम्यप समाधि ९ 
पही है भिक्षुमो ! वह मध्यमा प्रतिपदा जिसकी अभित्तम्बोधि तथागन नें 
प्राप्त की है और जो नेप्गे फो सोलनेवाठी , ज्ञान को प्राप्त करानेबाली तभा 
उपशम, अभिशा, शान और निर्वाण की जोर छे जान वाडी हूँ ॥/ 

इसी समय भगवान्‌ ने चाह आर्य रुत्यों प्र उपदेश देते हुए कहा -- 
गह हू भिक्षतं | दुर बाय सत्य । जन्म भी दुख है, फरा भी दुरा 
है, व्याधि भी दुःस है, मरण भी दुशा हूँ, अ््रियों से मिज़ना दुस ह, 
प्रियो से विमोग दु से है, जिस नी उच्छित (वस्तु) फो नहीं पाता हैं, वह भी 
दुरा हू । सक्षित्त म सभी उपादान स्पन्ध दुषस ही है ।' 

यह हूँ है सिश्ुजों | दु र् समुदय आाय॑ सत्य । जो यह तृप्पा पनर्भय फो 
बारनेयाडी, जासकिति और राग के साथ घटने बाठी कौर यहा वहा रमण 
करने वाली ऐ । यह जैसे कि, ग्यामनृपष्पा, सवननतृप्णा, विभयन्तृष्णा ।' 





(१) है भें भिष्यपे झन्‍्ता पस्वजितेंन ने सेवितब्या । थो घाय॑ फामेस फाम- 
छाप्लिए्शानुपोगो होनो गम्मो पोयुण्ननियों अनरियों जनत्यसंटितों 
यो पाप शसफिए्मपानुपोगों दुदफों सानरियों कमत्यमत्तों 
एसे ते भिषगये उनो सन्‍्ते धनुपाम्भ मण्मिमा पटिपदा तमागतेंन 
धभिमम्पुद्धा घवापुरुरणी ध्याणबारणों उपसधाय स्निश्य्याय सम्योपाय 
निर्दाशय सफत्ति । 
यातमा छ सा शिशदये सब्णिमा पदिपदा सवागोग अधिस्नस्थुदा सपाए 
एारणी धापपरणी एपामाय संनिशाय सम्योधाप निग्दनाय सफपततरि १ 

श्योय संरियों सट्टध्गिशे झागे मेम्यापोद। संम्मादिदिट, सबम्गा 
सेराण्पो, सन्गा पाया, सम्मा हम्मगा, सस्मा गोवा, भम्ना यादामो, 
शम्शा गशि, सभारा सम्मापि । 
संथ गये था शिर्पय्तें मशिशार परिषद गघायोरेंत सशिपय॒टा छपाए- 
दारणों ४इपशराओी एपगगाय समिशाय श/म्पेपाए पईिदादाघ ए८ायि । 
रौ० १४ 
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यह है हे भिक्षुत !दुख निरोध आय॑े सत्य जो कि इस तृष्णा का ही 
अदशेष विराग, निरोब, त्याग, प्रतिनिस्स्ग और छोडना ॥' 

यह हैं हे भिक्षुतो |! दुख निरोधगामिनी प्रतिपदा आये सत्य । यही है 
है आय॑ मष्ठागिक मार्ग, यथा सम्यक्‌ दृष्टि, सम्यक्‌ सकल्‍प, सम्यक्‌ वाणी, 
सम्यक्‌ कर्मान्त, सम्यक्‌ आजीव, सम्यक्‌ व्यायाम, सम्यक्‌ स्मृति, सम्यक्‌ समाधि'। 

थह दुख आये सत्य है, इस श्रकार द्वे भिक्कुओ, मुर्के पूर्व अश्युत धर्मों 
में आख उत्पन्न हुई, ज्ञान उत्पन्न हुआ, प्रज्ञा उत्पन्न हुई, विद्या उत्पन्न हुई, 
आलोक उत्पन्न हुआ । ४ 

यह दु ख आये सत्य परिज्ञेय ( जानने योग्य ) है, इन पूर्व में अश्ुत धर्मों 
में हे भिक्षुओ, मुझे आख उत्पन्न हुई, ज्ञान उत्पन्न हुआ, भ्रज्ञा उत्पन्न हुई, विद्या 
उत्पन्न हुई, आलोक उत्पन्न हुआ । फिर हे भिक्षुओं, यह दुख आये सत्य मेने 
जान लिया, इसलिए पूर्व अश्रुत धर्मों में मुझे आाँख उत्पन्न हुई, प्रज्ञा उत्पन्न हुई, 
विद्या उत्पन्न हुई, आलोक उत्पन्न हुआ ॥१ 


(१) इदं खो पन भिक्‍खवे दुक्खे अरिय सच्च । जातिपि दुक्खा जरापि दुवखा 
व्याधिपि दुक्‍्खो मरणपि दुकखे अप्पियेहि सम्पयोगो दुक्सो पियेहि विप्प- 
योगो दुक्खो यम्पिच्छ न रूभति तम्पि दुक्ख॑ । संखित्तेत पब्न्चुपादान- 

क्खन्घापि दुक्‍्ला । 
इद खो पन्॒ भिक्‍सव दुव्खसमुदय अरियसच्च। यायं तण्हा पोनोभविका 
नन्दिराग सहगता तत्र तन्नाभिनन्दिनी । सेय्यात्यीद॑ काम तण्हा भव- 
तण्हा विभवत्तण्हा । 
इदे खो पन भिक्‍खवे ठुक्खनिरोध॑ अरियंसच्च यो तस्सा येव तण्हाय 
असेस विराग निरोधा चागो पटिनिस्सग्यों मुत्तिमननालयो । 
इृद खो पन भिकखवे दुक्खनिरोधगामिनी पटिपदा अरिय सच्चे । अयमेव 
अरियो अट्ठकृमरिको मग्गो। सेय्यत्थीद, सम्माविट्ठ, सम्मा संकप्पो, सम्मा 
वाचा, सम्मा कम्मन्तो, सम्मा आजीवो, सम्मा वायामो, सम्मा सति, 
सम्मा समाधि । 
इदं दुक्ख॑ अरिय सच्चन्ति से भिक्‍खवे पुव्वे अननुस्सुतेसु धम्मेसु चक्खुं 
उदपादि ज्याणं उदपादि पण्जया उदपादि विज्जा उदपादि आलोको 
उदपादि । त खो पनिदं दुक्‍्ख अरिय सच्च परिज्ज्यातन्ति मे भिक्‍्खवे 
पुन्चे अननुस्सुतेसु धम्मेसु चवखुं उदपादि ज्यान उवपादि पञ्व्या उदपादि 


र्७५्‌ ब्रह्मन्याचना के परिणामस्वरूप घर्म-प्रचार 


इसी प्रकार भगवान्‌ ने कहा कि दुख-समुदय जाय सत्य को उन्होंने 
छोडने योग्य ( पहातव्वन्ति ) समझा जौर उसे छोड़ दिया (पहीनन्ति), दुःख 
निरोघ बायंसत्य को साक्षात्करणीय (सच्छिकातव्वन्ति) जाना जौर उसका 
साक्षात्कार कर लिया (चच्छिकतन्ति) एवं दु.खनिरोध गामिनी प्रतिपदा रूए 
आवंसत्य को भावनीय ( भावेतवब्वन्ति) जाना और उसकी सम्यक्‌ रूप से 
उन्होने भावना की (भावितत्ति ) । इस प्रकार उन्होंने अश्नुतपूर्व धर्मों में चन्षु 
ज्ञान, प्रज्ञा, विद्या औौर बालोक प्राप्त किए । भगवान्‌ ने यह भी कहा जब 
तक हे भिक्षुओं ! मुर्के इन चार बायें सत्यो में इस प्रकार से ठीन प्रकार से वारह 
बाकार वाला यथा भूत ज्ञान दर्शन सुविज्लुद्ध नहीं हुआ, तव ठक है भिक्षुतो ! 
देवो के सहित, ब्रह्मा के सहित, मार के सहित, श्रमण और ब्राह्मणो के 
सहित इस लोक में, इन देव और मनुष्यों सहित सारी अजा में जनुत्तर 
सम्यक्‌ सम्बोधि को प्राप्त कर लिया ऐसा मेंने कभी प्रज्गप्त नही किया। 
किन्तु, जव मेने जान लिया कि मुझे दर्शन उतलच्च हुआ, मुक्ते चेतों-विमुक्ति 
उत्पन्न हुई जौर यह मेरा बन्तिम जन्म है गौर बद पुनर्नव नहीं है । तब हे 
भिक्षुओ ! इस चार आये सलत्वो में इस प्रकार तीन प्रकार से वारह जाकार 
वाला यथाभूत मुझे ज्ञान दर्शन सुविशुद्ध उत्पन्न हुला जोर तभी मेंने देवों के 
सहित, ब्रह्मा के सहित, मार के सहित, श्रमण गौर ब्राह्मणो के सहित, इस 
लोक में, इन देव जोर मनुष्यों सहित सारी प्रजा में, जनुत्तर सम्बक सम्बोधि 
को प्राप्त कर लिया, ऐसा भ्रज्ञप्त किया, क्योकि हे भिन्ुजो ! मुझे ज्ञान-दर्श 
उत्पन्न हुआ, चेतो विमुक्ति प्राप्त हुई और मेंने जाना कि यही मेरा अन्तिम 
लत्म हैँ, अव पुनर्भव नहीं है” ।९ इस प्रकार भगवान्‌ ने कहा और उन निल्लुनो ने 


दिज्जा उदपादि आालोको उदपादि । तं जो पनिदं दुक्ख जरिय सच्चे 
परिय्य्यातन्ति मे भिक्षवे पुन्वे जननुत्सुतेसु घम्मेसू चक्खूं उदपादि 
ज्यार्ण उदपादि पण्ञ्णा उदपादि विज्जञा उदपादि आलोको उदपादि । 
(१) याव फीवज्च से भिक्खवे इमेसु चतुसु अरिय सच्चेंसु एवं तिपरिवहं 
हादसाकारं यया भूतं क्वानदत्सन न सुविचुद्ध जहोति नेच तावाह मिक्‍्खदे 
तदेवके लोफे समारके सब्रह्मके सत्समण द्राह्मणिया पजाय सदेवमनु- 
स्साय जनुत्तरं सम्मा संवोधिं अनि सम्बुद्धों पत्चज्ञ्ञतिं । ज्यापज्च 
पन मे दस्सन उदपादि अकृप्पा मे चेतो विमुत्ति अवमन्तिमा जाति नत्यि 
दानि पुनब्भवोति । यत्तो च खोमे निक्‍खवयें इनेसु चतुस मरिय 
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उनके कथन का अभिनन्दन किया । आयुष्मान्‌ कौष्डिन्य को तो वहीं जो 
कुछ समुदय धर्म है, वह सब निरोध घर्म है! ऐसा विमल घर्मचक्षु उत्पन्न हुआ (१ 
पही भगवान्‌ का प्रथम घर्मचक्र प्रव्तंत था जो अपनी दार्शनिक गम्भीरता भौर 
आध्यात्मिक सन्तुलित विधान में विश्व के साधना के इतिहास में अपनी तुलना 
नही रखंता | इस उपदेश को देकर भगवान्‌ का अत्यन्त कर्मशील जीवन छोक के 
कल्याण के लिए प्रारम्भ हुआ और अनेक प्रकार के साघन सम्पन्न व्यक्ति था 
आकर उनका शिष्यत्व ग्रहण कर जो कुछ समुदय घमे है, वह सब निरोघ धर्म 
है, ऐसा अनुभव कर विमल और विशुद्ध जीवन व्यतीत करने रूगे । कालान्‍्तर 
में उल्वेल काइयप जैसे अग्निहोत्रियो को९, हा सन्तप्त ! हा पीडित ! इस 
प्रकार से चिल्लाते हुए जिन्नासु यज्ञ कुलपुत्र जैसो को*, तीनो लोको को जलती 
हुई फूस की कोपडी के समान देखते हुए काश्यप जैसे विराणियों को९, 
सारिपुत्र जैसे परिन्नाजको को* एवं अन्य अनेक असख्य साधको को अपने 
उपदेशामृत से तृप्त करते हुए भगवान्‌ इधर उधर चारिकाएँ करने लूंगे। जहा 
कही भी भगवान्‌ ने उपदेश दिया, सभी जगह श्रोताओ ने प्रसन्न होकर जैसे 
आधे को सीधा कर दे, ढेंके को उधाड दे, भूले को रास्ता बतादे, अन्धकार में 
तेल का प्रदीप रखदे ताकि आख वाले रूप को देखें, ऐसे ही भगवान्‌ ने अनेक 





सच्चेसु एवं तिपरिवहं द्वादसाकारं यथा भूतं व्याणदस्सन सुविसुद्ध 
अहोसि अथाह भिक्‍खवे सदेवके लोके समारफ सन्नह्मके सस्समण ब्राह्म- 
णिया पजाय सदेवमनुस्साय अनुत्तरे सम्मा संबोधि' अभि सस्वुद्धो 
पच्चज्ज्यावि । ज्याणण््व पतन से दस्सने उदपादि अकुृप्पा से चेतो- 
विमुत्ति अयमन्तिमा जाति नत्थि दानि पुनव्भवोत्ति 

(१) इंदसवोचि भगवा अत्तमना पड्चवस्गिया सिकखू भगवतों भासितत अभ- 
नन्‍्दुन्ति । इमस्मि च पतन वेय्याकरणस्स भज्जमाने आयस्मतो 
फोण्डड्ज्यस्स विरज वीतमलर घम्मचक्ख उदपादि य॑ किज्चि समुदय घस्म 
सत्य त॑ निरोध घम्मन्ति । घम्सचक्‍कपचत्तन सुत्त (सयुत्त० ५५)२। १) 
देखिये विनय पिठक, महावग्ग भी । 

(२) देखिये विनय पिटक--महावग्ग १। 

(३) देखिये विनय पिटक--महावग्ग १ ही । 

(४) महाकाश्यप की प्रन्नज्या के लिए देखिए अगुत्तर निकाय-अदृठकथया १।१।१० 

(५) देखिए विनय पिटक---महावग्ग ही। 


ह औ 


है. मी 


२७७ ब्रह्मनयाचना फे परिणामस्वरूप घर्म-प्रचार 


पर्याय से धर्म को प्रकादशित किया" इस प्रकार श्रद्धा अपित कर तथागत के 
हारा आमो भिक्षुओ, धर्म सु-आख्यात है, दुख के सम्यक्‌ विनाश के लिए 
प्रह्मचर्य का आचरण करो' इन शब्दो में जाश्वसित हो जिसके लिए कूलपुत्र 
घर से बेघर हो प्रव्नजित होते है उस सत्य को जानकर जीवन घन्य किया। 
मिक्षुओं की सख्या जब बढ कर साठ हो गई तो भगवान्‌ नें उन्हें सम्बोधित 
किया, 'भिक्षुओ ! जितने भी मानृष और दिव्य बन्धत्त हे, में उन सव से मुक्त 
हैँ। तुम भी सभी दिव्य और मानुष भोगो से मुक्त होओ। भिक्षुओं ! बहुजन- 
हितार्थ, बहुजन सुखार्थ, लोक पर अनुकम्पा करने के लिए, हित के लिए, 
सुख के लिए, विचरण करो। एक साथ दो मत जाओ हे भिक्षुओ ! आदि में 
कल्याणकारक, मध्य में कल्याणकारक, अन्त में कल्याणकारक इस धर्म 
का उपदेश करो । अर्थ सहित, व्यञ्जन सहित, केवल परिपूर्ण परिशुद्ध ब्रह्मचर्य 
का प्रकाश करो ।”* भिक्ष छोग चारो तरफ लोक-कल्याण के लिए जाने लगे 
और साथ ही उनके शास्ता महाश्रमण भी | जिन भगवान्‌ की धर्मे-देशना ठीक 
४५ वर्ष तक खाने-पीने, सोने-उठने और आराम करने के समय को छोड 
कर निरन्तर ही चलती रही और जो कोसी-कुरुक्षेत्र और हिमालय से विन्ब्य- 
भेखला तक फैले मध्यम देश में सदा ही चलते रहे, उनकी चारिकाओ अथवा 
उपदेशो का सक्षिप्तत्तम विवरण भी यहा देना सम्मव नहीं है । अपनी समस्त 
चारिकाओ में जब हम कभी भगवान्‌ को डाकू अगुलिमाल को शान्त और दान्त 
बनाते हुए, कही श्रेष्ठी अनाथ पिण्डिक को उपदेशामृत से तृप्त 


(१) सिय्यथा पि भो गोतस निवकुज्जितं वा उक्कुज्जेय्य, पटिच्छत्त॑ वा 
विवरेप्य, मूल हस्स या मग्गं जाचिफ्खेय्य, मन्‍्धकारे वा तेलपज्जोतं धारेय्य, 
चकक्‍्खुसन्तो रूपानि दक्खिन्तीति एवमेव भोता गोतमेत अनेक परियायेन 
घस्सो पकासितों ! एते सय॑ भवन्त॑ गोतमं॑ सरण गच्छाम, धम्मस्न्च, 
भिक्खुसघर्च ।” तेविज्ज-सुत्त (दीघ० १११३ ); इन दाब्दों फी पुन- 
रुक्ति सुत्त-पिटक के अनेक सुत्तों में हुई है । 

(२) संयुत्त- ४॥१४४; वित्य पिटक, महावस्ग १ भो; मिलाइये, वरथ 
भिक्‍्ख्वे चारिफ बहुजन हित्ताय बहुजन सुखाय लोकानुकम्पाय अत्थाय 
हिताय सुखाय देवमनुस्सानं देसेत्य भिक्‍्खवे धम्म॑ जादि कल्याणं मज्मे 
फल्याणं परियोसान-कल्याणं त्तात्य॑ सब्यञ्जन फेवलूपरिपुण्णं क्ह्मचरियं_ 

पकासेय । विनय पिटक, महावग्ग में ही । 
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करते हुए, कही बोधि राजकुमार के हारा उनके सम्मान में अपने 
नव-निर्भित प्रासाद में उनको ले जाने के लिये बिछाई हुई सुन्दर मूल्यवान्‌ 
चैलपक्ति पर चलने के लिए इन्कार करते हुए, कही कोशल राज 
पसेनदि ( प्रसेनजित्‌ ) के द्वारा अपना पादनसेवन देखते हुए और 
कही भिक्षुओं से अत्यन्त प्रेमपूर्वक कुशरू-प्रशन आदि पूछते हुए, 
कही रोगियो की सेवा करते हुए, कही गगा की रेती में घूमते ध्यान 
का उपदेश करते हुए, कही पूणिमा की चाँदनी रात में पितृ-वध के झोक से 
सन्तप्त अजातक्षत्रु को उद्बोधन कर शान्ति देते हुए, कही किसी ग्वाले के 
धारोषण दृश्घ-सत्कार को ग्रहण करते हुए, कही दायें-बायें सारिपृष्त भौर 
मौद््‌गल्यायन को लिए आनन्द के द्वारा अनुगसित किसी ग्रामीण मार्ग 
पर जाते हुए, कही कपिलवस्तु के पास एक पेड की छाया में बैठकर 
जनपदो में शान्ति का विधान करते हुए, कही भद्गवर्गियो को आत्म-गवेषणा 
का मार्ग सिखाते हुए, कही कालाओ को सत्यान्वेषण का रास्ता दिखाते हुए, 
कही आत्मक्लेश पानेवाले मिथ्याजीवी परिन्नाजको को सद्ध्म का उपदेश 
देते हुए, कही बावरि ब्राह्मण श्रेष्ठ के शिष्यो की जिज्ञासाओं का वेदज्ञ ऋषि 
के अनरूप ही उत्तर देते हुए, कही सर्वधा अछूग ही विचरण करते हुए, कही 
तो भिक्षा करने के बाद रीता ही पात्र लौटते हुए, उन कारुणिक मृनि को 
देखते है तो हम एक अनुपम और दिव्य व्यक्तित्व के साक्षात्कार करते ही 
अपने को पाते हैँ, एक उच्च आध्यात्मिक मनोदश्ला में अपने को उठा हुआ 
पाते हूँ । भगवान्‌ का सम्यक्‌ सम्बोधि पाकर जब प्रथम बार कपिलबस्तु में 
जाना हुआ तभी महाप्रजापती गोतमी ने उनको दुस्स भेंट करने का निश्चय 
किया भौर प्राय उसी समय या उसके कूछ दिन बाद मातुग्राम ( स्त्रियो) के 
सध मे प्रवेश का भी सवाल उपस्थित हुआ । महाप्रजाती गोतमी ने अत्यन्त 
विहवलता पूर्वक भगवान्‌ से कहा भन्ते ! अच्छा हो यदि मातृग्राम (स्त्रिया) 
भी तथागत के दिखाए घमम-विनय मेँ घर से बेघर हो प्रन्नज्या पावें । नही 
गोतमी ! भत तुझे रुचे कि स्त्रिया भी तथागत के दिखाए धर्म-विनय में घर से 
बेघर हो प्रत्रज्या पावे” भगवान्‌ ने तीन वार कहा । फिर आनन्द की वकाछत 
हुई 'भन्ते | क्‍या तथागत-प्रवेदित धर्म में घर से वेघर प्रश्नजित हो स्त्रिया स्नोत- 
आपत्ति फल, सकृदागामि फल, अनागरामि फल, अहंत्त्व फल को साक्षात्‌ कर 
_सकती है ?”। “साक्षात्‌ कर सकती हे, आनन्द" !” तथागत का स्पष्ट उत्तर 

(१) पजापतो पब्वज्जा सूत्त (अंगुत्तर निकाय) लियम पिटक चुल्ल वग्ग 


२७९ प्रधान दिष्य-शिष्याएँ 


था । नतीजा यह हुआ कि आठ गुरु धर्मों को स्थापित कर, जिन्हें महाप्रजापती 
गौतमी ने अत्यस्त प्रसन्नता पूर्वक स्वीकृत किया, उनको जौर बाद में अन्य 
अनेक स्त्रियों को सी उपसम्पदा प्राप्त हो गई। भगवान्‌ के मन्तव्य के अनु- 
सार विशुद्धतम ब्रह्मचर्य गृहवास में सम्मव नही था*, जो सवाघ मार्ग था । 
उनके अनुसार तो प्रव्रज्या ही केवल खुला हुआ मार्ग था, किन्तु गृहस्थो के लिए 
उनके मध्यम मार्ग में अन्यतम आश्वासन न हो, ऐसा भी नही था। वे 
भगवान्‌ स्वय वहुतो को' तुम्हारे लिए तो अप्रमाद का जीवन ही ठीक हैं 
ऐसा कहकर गृहवास में ही रहने की अनुमत्ति देते थे। अत गृहस्थ स्त्री और 
पुरुष भी उनके शिष्य थे । इस प्रकार उनके शिष्यो के चार विभाग 
थे, भिक्षु, भिक्षुणी, गृहस्थ उपासक, गृहस्थ उपासिकाएँ। इनमें से कुछ प्रसिद्ध 
व्यक्तियो के विषय में तो हमारा ज्ञान कुछ विस्तृत भी हैं गौर त्रिपिटक में 
उनके जीवनचित्न हमें उपलब्ध होते हे। हम जानते हूँ कि तथागत के 
सारिपुत्र और महामोद्गल्यायन स्थविर दो अग्रश्नावक, क्षेमा मौर उत्पलवर्णा 
दो अग्नश्नाविकाएँ, उपासको में चित्र गृहपत्ति और हस्तक जामरूक दो 
अग्नश्नावक उपासक, उपासिकाओ सें वेलू कटकी (नगर-वासिनी) नन्‍्दमाता 
और खुज्ज-उत्तरा दो अग्रश्नावका उपासिकाएँ थी । इस प्रकार उनके 
ये आठ प्रधान शिष्य थे* । अंगुत्तर-निकाय के एतदर्गवग्ग में तो 
भिक्षु-मिक्षुणियो, उपासक और उपासिकाओं में कौन किस गुण में अग्न 
थे, इसका एक विशद वर्णन हमें उपलब्ध है । इस प्रकार भिक्षुओ में, महाप्रज्ञो 
में सारिपुत्र, ऋद्धिमानों में महामोद्‌गल्यायन, घुतवादियों में महाकाइ्यप, 
दिव्य चक्षु वालो में अनुरुद्ध, बहुश्नुतों में, गतिमानों में, स्थितिमानो में, और 
उपस्थाको में आनन्द, विनयघरो में उपालि, भिक्षणी श्राविकाओ में, 
महाप्रज्ञाओं में खेमा, विनयघरो में पटाचारा, आरूध वीर्यों में सोणा, रूक्ष 
चीवर धारिणियो में कृशा गौतमी, ऋद्धिमतियो में उत्पलवर्णा, 
श्रद्धायुक्तो में श्गाल माता, उपासक श्रावको में, प्रथम शरण आनेवालो में 
तपस्सु मौर मल्लिक वणिक्‌ अग्र थे, दायको में अनाथपिण्डिक, सघ के सेवकों 
में उदुगत, और उपासिका श्वाविकाओं में प्रथम शरण में आनेवालियो 


(१) देखिए रट्टूपाल सु ( सजिस्त्म० शा्दा३ ) शंख लिखित ब्रह्मचर्य गृह 
में वास फरते हुए सुकर नहीं है । 
(२) देखिए घम्मपद-अट्टकथा ४॥३; बुद्धचर्या, पृष्ठ ४ड७३-७४ 
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में सेनानी दुहिता सुजाता अग्न थी, दायिकाओ में विशाखा मृगारमाता, बहुश्रुतो 
में खुज्जुत्तरा, मैत्री विहार प्राप्तो में सामावती, ध्यानियों में उत्तरा 
तन्दमाता, प्रणीत दायिकाओ में सुप्रवासा कोलिय दुहिता, रोगी-शुश्रूषिकाओ 
में सुप्रिया उपासिका, और अतीव अ्रसच्नो में कात्यायनी मुख्य थी। 
कहने की आवश्यकता नहीं कि तथागत के समय में ये चारो परिषदें ज्ञान और 
धारितश््य की सम्पदा से युक्त थी और तथागत के मन्तव्य के मार्गानुसरण में 
जीवन खपानेवाली थींर | इनम से कूछ तो सारिपुत्र, मौदृगल्यायत और 
आनन्द जैसे भिक्षु थे जिनके भगवान्‌ स्वय अत्यन्त प्रशसक थे ओर जो स्वयं 
तथागत के धर्म की धुरा का अधिकाश में वहन करते थे । आनन्द का तो 
तथागत के प्रति सेवामय अनु राग निश्चय ही अवर्णनीय है और सारिपृत्र जेसे 
महाप्रज्ञ शिष्य के वषय में तो कहना ही क्या” यह महाभिक्षु अपने झ्ास्ता 
में अपार श्रद्धा रखते थे। उनक । कहना था 'मार सेना को दमन करने- 
वाले एक बुद्ध| ही के प्रति श्रद्धा रखना, एक उनकी शरण में जाना, एक उन ही 
को प्रणाम करना भवसागर से तार सकता है'*१ । मैत्री विहार भी उनका 
इतना परिपूर्ण था कि देवताओं के सहित इस सारे लोक के उलट जाने, 
सूरज ओर चांद के पृथ्वी पर टूट पडने तथा पवेतराज सुमेरु के चूर-चूर हो 
जाने पर भी स्थविर सारिपुत्र किसी के दुख की इच्छा मन में नहीं छा सकते 
थे१ । इतना ही नही, वीमार होने पर स्वय अपने उपचार को जानते हुए भी 
तो अपने लिए कोई दवा नही ले सकते थे । अरे! मेने मँंगाकर यह दवा 
थे कि ली है। यह वुरी बात है। ऐसा करने से मेरी जीविका बुरी हो जायगी/* 
ऐसे ही मनुष्यो के द्वारा बौद्ध सस्कृति का, वौद्ध धर्म ओर दर्शन का, प्रसार 
हुआ । विनम्र ऐसे कि थें आज ही प्रब्नजित हुआ या सात वर्ष का श्रामणेर 
मी हो और यदि वह भी मुझे सिखावे तो सहर्ष में उसकी बात को 
स्वीकार करूँगा $, सन्‍्तोपी और आप्तकाम ऐसे कि कुछ न मिले तो 





(१) मअगुत्तर० १२१-७ 

(२) देखिए सयुत्त० १श१५; बुद्धचर्या, पृष्ठ डंडड 

(३) मिलिन्द प्रश्न (भिक्षु जगदीश काइयप का हिन्दी अनुवाद), पृष्ठ २९६ 
(४) उपयुदत में पृष्ठ १२८ 

(५) उपयुक्त, पृष्ठ २८१ 

(६) उपयुक्त, पृष्ठ ४८७ 


२८१ सारिपुत्र की बिदाई 


पानी पीकर ही पेट भरने वाले और बुद्ध शासन पर दुढ ऐसे कि यदि मेरी 
अँत्डियाँ भूख से निकलकर वाहर भी चली जावें तो भी में अपनी जीविका 
को नहीं तोड सकता, प्राण चाहे भले ही निकल जाएँ१' । तभी तो तथागत 
मेरे द्वारा सचालित चक्र, अनुपम घ॒र्मंचक्र को तथागत का अनुजात सारिपुत्र 
अनुचालित कर रहा है*' ऐसा उस महा प्रज्ञ के विषय में कह सकते थे। 
फिर जिस अनन्य साधारण ४ ग से एक अनुपम करुणामय दृश्य को उपस्थित करते 
हुए इस महाभिक्षु ने अपने शास्ता से विदाई लीऐ ओौर अन्त में उसी प्रकार 
परिनिर्वाण भी प्राप्त किया उसके विषय में तो स्वय शास्ता ने जो कहा वह 
कुछ विस्तृत होने पर भी यहाँ सर्वेथा उद्धरणीय है । शास्ता ने हाथ फैला कर 
सारिपुत्र के घातुओ को हाथ में ले भिक्षुओं को आमन्त्रित किया भिक्षुओ | जिस 
भिक्षु ने पहले एक दिन अनेक सौ प्रातिहाय करके निर्वाण होने के लिये अनुज्ञा 


(१) उपयुक्त, पृष्ठ ४५५, मिलाइये पृष्ठ ४९८ भी । 

(२) सेल सुत्त (सज्किम २५३); मिलाइये भिक्षुओ ! सारिपुत्र को छोड़ 
में किसी दूसरे को ऐसः नहीं पाता हूं, जो सेरे द्वारा चलाए हुए धर्मचक्र 
को फिर भी चलावे। भिक्षुओ ! सारिपुत्र ही सेरे प्रवर्तित घर्मंचऋ फो 
ठोक तरह से चला सकता है ' ( अंगुत्तर निकाय ) मिलिन्द पड्हो, 
मेण्डक पन्‍्हों में उद्धृत, देखिए भिक्षु जगवीश कछ्यप का हिन्दी 
अनुवाद, पृष्ठ ४४५;, मिलाइये सुत्तनिषात ३७७ भी । 

(३) सगध में नालक नामक ग्राम में रोगग्रस्त होने पर आयुष्सान्‌ सारिपृत्र 

ने शआावस्ती में जा फर भगवान्‌ से निवेदन फिया : 

भन्‍्ते ! भगवान्‌ अनुज्ञा दें, सुगत अनुज्ञा दें, मेरा परिनिर्वाण काल 
उपस्थित है। आय पंस्कार खतसम हो चुक/। 

कहा परिनिर्वाण करोगे २* 

'भन्‍्ते मगध देश में नालक ग्राम में जन्म गृह है, वहां परिनिर्वाण करूंगा 
सारिपुत्र! जिसका तू काल समभतता हैं ॥ 

स्थविर ने रबतवर्ण हाथो को फंलाकर शास्ता के चरणों को पकड फर 
फहा भन्‍्ते ! इन चरणों की वन्दना के लिये सौ हजार फल्‍्पों से अधिक 
काल तक मेने असडय पारमिताए पूर्ण कीं। वह सेरा भनोरथ सिर 
तक पहुँच गया। अब आपके साथ फिर जन्म हे एक स्थान में मिलना 
नहीं हें। जब यह विश्वास छिन्न हो चुका। अनेक दतसहस्न बुद्धों 
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मागी थी उसी की आज ये शखवर्ण घातुएँ (हडिडियाँ)दिखाई पड रह. हे। 
भिक्षुओ ! सौ हजार कल्प से अधिक समय तक पारमिताएँ पूर्ण किया हुआ 
यह भिक्ष्‌ था। मेरे प्रवर्तित धर्मेचक्र को अनुवर्तन करने वाला यह भिक्षु था। 
सन्तुष्ट, प्रविविक्त, अससृष्ट, उद्योगी, पापनिन्‍्दक यह भिक्षु था। प्राप्त महान्‌ 
सम्पत्तियो को पाँच सौ जन्म तक छोडकर यह भिक्षु प्रत्नजित होता रहा । देखो 
भिक्षुओ  महाप्रज्ञ की घातुओ को। -. उस वीतराग, जितेच्द्रिय, निर्वाण- 
प्राप्त सारिपुत्र की वन्दवना करो । शान्ति बल में पृथ्वी के समान हो वह कृपित 
नही होता था, न इच्छाओं के वशवर्ती होता था, वह अनुकम्पक, कारुणिक, 
निर्वाण को गया, निर्वाणप्त सारिपुत्र की वन्दना करो ! जैसे चाण्डाल- 
पुत्र नगर में प्रविष्ट हो मन नीचा किए कपाल हाथ में लिए विचरता है, ऐसे 
ही यह सारिपुत्र विचरता था | निर्वाण प्राप्त सारिपुत्र की हे भिक्षुओ ! वन्दना 
करो। जैसे टूटे सीगो वाला साँड नगर के भीतर विना किसी को मारते विचरता 
है, वैसे ही यह सारिपुत्र विचरता था। भिक्षुओ ! निर्वाण प्राप्त सारिपुत्र 
की वन्दना करो” ९ । इस प्रकार स्वयं तथागत ने जिन सारिपुत्र का गृणगान 





के प्रवेश स्थान, अजर, अमर, क्षेम, सुख, शीतल, अभय, निर्वाणपुर 
जाऊंगा। यदि मेरा कोई फायिक या वाचिक (कर्म) भगवान्‌ 
को न रुचा हो, भगवान्‌ क्षमा फरें, मेरा जाने का समय है। 
सारिपुत्र! तुझे क्षमा फरता हूँ। तेरा फुछ भी कायिक या वाचिक 
कर्म ऐसा नहीं है जो मुझे नापसन्‍्द हो। अब तू सारिपुत्र जिसका फाऊू 
समभता है। सारिपरुन्न के चलते समय शास्ता भी घर्मसेनापति के सम्मान 
के लिए घमसन से उठकर गन्धकुटी के सामने जा खड़े हुए । 
सारिपुत्र ने वन्दना कर फहा भिगवन्‌ ! आज से असंख्य सौ हज़ार 
कल्प से अधिक समय तक अनोम दक्शों सम्यक्‌ सम्व॒ुद्ध फे पादसूल में 
पडकर मेने तुम्हारे दर्शन की प्रार्थना की थी। वह मेरी प्रार्यना प्री हुई 
तुम्हें देख लिया । वह तुम्हारा प्रथम दशन था, यह अन्तिम दर्शन । अब 
फिर तुम्हारा दर्शन नहीं होगा' । ऐसा कहकर चल दिए। भिक्षुगण विलखते 
हुए चिल्लाएं, स्थबिर किसके हाथ में शास्ता फो सॉपकर जा रहे हो । 
सबको ही यह गन्तव्य मार्ग है, तुम भी आवुसो ठहरो, दशवल (बुद्ध) 
के विषय में वेपर्वाही मत करना' । देखिए बुद्धचर्या, पृष्ठ ५१४ 
(१) घुन्दसुत्त (संयुत्त० ४५॥२॥३) पर अट्कथा, देखिए बुद्धचर्या, पृष्ठ ५१७ 


२८३ अन्तिम दिवस और तयागत का सहापरिनिर्बाण 


किया, उनकी स्मृति का सम्मान किया, इतना ही क्यो, जिनके चले जाने के 
बाद दिशाएं ही उन्हे शून्य-सी जान पडने लगी, उन धर्मसेलापति सारिपुत्र का, 
जिनका घर्मंघोष तथागत के सर्मात ही गम्भीर होता था, यह किड्चित्‌ चरिवर- 
दिग्दशेन हुआ । इसी प्रकार भगवान्‌ के सभी मुख्य शिष्यो की जीवन स्मृतियाँ 
यदि त्रिपिटक के स्रोतों से एकत्र की जाएँ तो इससे हमारे साधनात्मक इति- 
हएस के एक महत्त्वपूर्ण परिच्छेद पर तो अच्छा प्रकाश पडेगा ही, हम इससे 
यह भी देख सकेंगे कि भगवान्‌ बुद्ध और उनके पूर्वंगामी शिष्यो ने जो इतने 
विज्ञाल विचारो के आन्दोलन को जन्म दिया था उसके मूल में उनकी लोको- 
त्तर जीवन-विशुद्धि ही थी । भगवान्‌ के पीछे कभी प्वा भरते हुए, कभी 
महाप्रजापती गौतमी के लिए भगवान्‌ से वकारूत करते हुए, कभी अपने 
आपको तथागत के उपस्थाक पद के लिए समपित करते हुए, कभी सारिपुत्र 
के परिनिर्वाण पर भगवान्‌ के सामने ही अपने दुखावेश में अपने को न र्सेमालू 
दाते हुए, कभी स्दय शास्ता के चले जाने के बाद मूल-गन्व कूटी को देख-देखकर 
विलूखते हुए, आयुष्मान्‌ आनन्द मी क्ये. कम आकर्षण के विषय हे ? कौर 
फिर अनाथपिण्डिक श्रेष्ठी जैसे दायको के विषय में भी कहना क्‍या ! 
महामौद्गल्यायत और महाकाश्यप भी इस परम्परा में कैसे भुछाये जा सकते हे । 
भिक्षु-भिक्षुणियो सहित भगवान्‌ के व्यक्तित्व के इस सक्षिप्त चित्र को देखकर हम 
कुछ सोच सकते हे कि किस प्रकार उन मगवान्‌ का मगरू कौति-शब्द उस 
समय फैला होगा और किस प्रकार वे और उनका भिक्षु सघ पूजा और श्रद्धा 
के योग्य हुए होगे । अब हम भगवान्‌ के अन्तिम दिवस और महापरिनिर्वाण के 
“विषय में कुछ कह कर वृद्ध! सम्बन्धी अपने विवरण को समाप्त करेंगे । 
परम तत्त्व को भाप्त कर और करोव ४५ वर्षों तक उसका साधारण 
जनता में प्रचार कर आखिर मगवान्‌ को भी जरा-अवस्था जाई । आइचय 
भत्ते ! अदूसुत भन्ते ! भगवान्‌ के चमड का 
अल्तिम दिवस और तथागत रग उतना परिशुद्ध, उतना पर्यवदात नही हैं। 
का सहापरिनिवोण _गात्र शिथिल हें। सव दरीर पर भुरियां पडी है । 
शरीर आगे की ओर भुका है । इच्चियो में भी 
विकार दिखाई पडता हैं * । जिपिटक में इस प्रकार के वर्णन प्राप्त हें जिनमे प्रकट 
होता हैँ कि इस अवस्था में कमी-कसी तथागत को जाने-जाने में मी कप्ट होता 





(१) आनन्द की उक्ति जरान्सुत्त (संयुत्त० ४७५१ ) में । 
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आनन्द | तथागत का यह अन्तिम वैशाली-दर्शन होगा तब भगवान्‌ भिक्षु-सघ 
के साथ जहाँ पावा थी, वहाँ गए । वहा पावा नगरी में भगवान्‌ ने चुन्द कर्मार 
पुत्र ( सोनार ) के यहाँ शूकर मार्दव ( सुक्कर महृव ) भोजन खाया । यह 
'सुक्कर महृव” क्या वस्तु थी, इसके विषय में भगवान्‌ अट्ठकथा चरिय' ने भी 
वैकल्पिक निर्णय देकर अपनी इस विषयक अनिश्चितता प्रकट कर दी हूँ" । गौर 
आधुनिक विद्वानों में भी इस विषय में कोई एक मत नही दिखाई पड़ता । 
अधिकतर पद्चमी विद्वान्‌ इसे शूकर के कोमलरू मास से बना हुआ भोजन 
मानने के पक्षपाती है * । परन्तु हमारी समझ में यह नहीं आता कि प्राणाति- 
पात से विरति का ब्नत लिये हुए श्रद्धावान्‌ उपासक चुन्द कर्मार पुत्र अपने शास्ता 
को मास परोसकर दुष्कृत अपराध कैसे कर सकता था ? सुक्कर मह्ृव' 
वस्तुत सकरकन्दी या कुकुरमूत्ता से तैयार किया हुआ भोजन था और यह 
प्रसन्नता की वात है कि कुछ यूरोपीय विद्वानो की प्रवृत्ति भी सुक्कर महृव' 
को किसी कन्द से तैयार किये हुए भोजन को मानने की ओर है * । कुछ भी हो, 
चुन्द कर्मार॒ पुत्र के भोजन को खाकर भगवान्‌ को खून गिरने को कडी बीमारी 
उत्पन्न हुई, मरणाल्तक सख्त पीडी होने लगी । उसे भगवान्‌ ने स्मृति-सम्प्र- 
जन्य-युक्‍त हो, बिना दु खित हुए, सहन किया । भग्रवान्‌ कुसीनारा की झोर 
चले, किन्तु रास्ते में ही आनन्द ! मेरे लिए चौपेटी सघाटी बिछादो, में थक 
गया हूँ, वैदूगा ।' अच्छा भन्‍ते। आनन्द, मेरे लिए पानी लाओ । मे (प्यासा) हें, 
आनन्द ! पानी पीऊंगा । भन्‍्ते ! भगवान्‌ पानी पीवें, सुगत पानी पीवें | भग- 
वान्‌ ने पानी पिया। संगवान्‌ का परिनिर्वाण अत्यन्त समीप था, किन्तु आइचर्ये 
भनन्‍्ते | अद्भुत भन्‍्ते ! कितना परिशणुद्ध, पर्यवदात तथागत के घरीर का 
वर्ण हैं । भन्‍्ते | यह दुशाला भगवान्‌ के शरीर पर किरण सा जान पड़ता है! । 
'ऐसा ही है मानन्द ! ऐसा ही है आनन्द ! दो समयो में आनन्द ! तथागत के 
शरीर का वर्ण अत्यन्त परिशुद्ध, पर्येवदात जान पडता है। किन दो समयो में ? 





(१) देखिये महापरिनिब्याण-सुत्त ( दीघ० २३३) की अद्ठकथा। 

(२) हेस्टिग्स एल्साइवलोपेडिया ऑव रिलिजन एण्ड एथिक्स, जिल्द दुसरी, 
पृष्ठ ८८४; रायस डेविड्स- वुद्धिज्स, पृष्ठ ८०; सेकडोनल एण्ड फीय: 
वेदिक इंडेक्स, जिल्द दूसरी, पृष्ठ ४६१ 

(३) देसिये टी० बादर्स : औन युआन्‌ चुआाडइस्‌ ट्रेविल्स इन इंडिया ( डा० 
रायस डेविड्स बौर वृशल द्वारा सम्पादित ), जिल्द इुसरी, पृष्ठ २७-२८ 


२८७ अन्तिम दिवस और तथागत का परिनिर्वाण 


जिस समय तथागत ने अनुपम' सम्यक्‌ सम्बोधि का साक्षात्कार किया औौर जिस 
समय तथागत उपाधि ( आवागमन के कारण ) रहित निर्वाण को प्राप्त करते 
हैं” । तथागत को अनीश्वरवादी कहने वाले तथाकथित ईइ्वरवादियो के लिए 
यह मार्भिक स्थल मननीय हैं | भगवान्‌ ने फिर आयुष्मान्‌ आनन्द के हारा 
चुन्द कर्मार पुत्र के प्रति यह सन्देश और आश्वासन देते हुए कहा आनन्द ! 
शायद कोई चुन्द कर्मार पुत्र को यह कहकर चिन्तित करे आवुस चुन्द | अलाम 
है तुके, तुते अपयदा कमाया जो कि तथागत तेरे पिण्डपात को भोजन कर परि- 
निर्वाण को प्राप्त हुए! । आनन्द ! चुन्द कर्मारपुत्र की इस चिन्ता को तू दूर करना 
( गौर कहना )--भवुस ! छाम है तुझे, तू ने सुठाभ कमाया, जो कि 
तथागत तेरे पिण्डपात को भोजन कर परिनिर्वाण को प्राप्त हुए। .. . - आनन्द [ 

चुन्द कर्मार पुत्र की चिन्ता को इस प्रकार दूर करना ४ इसी समय स्त्रियों 
के प्रति भिक्षुओ के वर्ताव सम्बन्धी प्रइत को लेकर भगवान्‌ से जानन्द ने 
पूछा 'कथ मय भन्‍्ते मातुग्गामे पटिपज्ञामाति' ( किस प्रकार भन्तें! हम 
स्त्रियों के साथ वर्ताव करेंगे ? ) । भगवान्‌ ने कहा अदस्सन आनन्दाति' 
(न देखना आनन्द !” )॥। सति दस्सने भनन्‍्ते कथ पटिपज्जितव्वति' 
( देन होने पर भगवान्‌ कैसे वर्ताव करेंगे ?) बावन्द ने फिर पूछा 
भगवान्‌ वोले 'अनाकापो आनन्‍्दाति”' ( आलाप न करता, आनन्द ! )। 
बआलपन्तेन भन्‍्ते कथ पटिपज्जितव्ब' (आलूाप भी करना पडे तो भगवान्‌ 
कैसे करता चाहिए ? ) भगवान्‌ ने उत्तर दिया! 'सति आनन्द उपटठापेतव्चा' 
स्मृति को आनन्द! सेंसाके रखना *'।। स्मृति” का वौद्ध परिमाषा 
में कितना व्यापक और गम्मीर अर्थ है, यह हम वोधि-पक्षीय धर्मो का 
विवरण करते समय देखेंगे। आनन्द के यह पूछने पर कि वे तथागत के 
इरीर के विषय में क्‍या करेंगे, भगवान्‌ ने गम्मीर स्वर में कहा अव्यावटा 
मा तुम्हे आनन्द होथ तथागतस्स सरीर पूजाय* अर्थात्‌ त्यागत की 
शरीस्पूजासे तो हे आनन्द, तुम सदा वेपर्चाह ही रहो' फिर तुम तो हे 
आनन्द ! सदस्े के लिए ही प्रयत्न करता, सदर्थ के लिए ही उद्योग करना । 
सदर्थ में अप्रमादी, उद्योगी, बात्मसयमी हो विहरना३ | भगवान्‌ का 
परिनिरवाण अभी शीध्य होनेवाला था, अत भावुक आनन्द इसको सहन करने की 
हिम्मत न रखते हुए विहार में जाकर खूटी को पकड़ कर रोते हुए खड़े थे । 'हाय ! 





(१,२,३) महापरिनिव्बाण सुत्त ( दीघ० रा३) + 
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में शैक्ष्य हें और जो मेरे अनुकम्पक शास्ता हें, उतका परिनिर्वाण हो 
रहा है ! ' भगवान्‌ ने भिक्षुओं को आमन्त्रित किया 'भिक्षुओ ! आनन्द कहा है ? 
यह भन्ते | आयुष्मान्‌ आनन्द विहार में जाकर , रोते खडे हे' आ। भिक्षु! 
मेरे वचन से तू आनन्द को कह---आवुस आनन्द | शास्ता तुम्हे बुला रहे हें'। 
अच्छा भन्‍्ते !। ' आनन्द ! मत शोक करो, मत रोज मेने आनन्द !' पहले 
ही कह दिया है--सभी प्रियो से जुदाई होनी है, सो वह आनन्द ! 
कहाँ मिलते वाला है ? जो कुछ जात, उत्पन्न, भूत है, सो नाश होनेवाला है । 
“हाय ! वह नाश न हो, यह सम्भव नहीं । जब इस प्रकार भगवान्‌ उपदेश कर 
रहे थे तब सुभद्र नामक एक परित्राजक भगवान्‌ के पास आया जिसको उनके 
अच्तिम क्षणो में ही प्रद्वज्या मिली । तब भगवान्‌ ने अन्तिम बार भिक्षुओ को 
आमन्त्रित किया आनन्द ! शायद तुमको ऐसा हो, शास्ता हमारे चले गए, 
अब हमारा शास्ता नही है ' आनन्द ! इसे ऐसा मत समभना | मैंने जो घर्म 
और विनय उपदेश किए हे, प्रज्ञव्व किए है, मेरे बाद वे ही तुम्हारे शास्ता 
होगे ॥ 'भिक्षुओं ! यदि बुद्ध, धर्म, सघ में एक भिक्षु को भी कुछ शका हो तो 
पूछलो! भिक्षुओं! पीछे अफसोस मत करना 'शास्ता हमारे सम्मुख थे किन्तु 
हम भगवान्‌ के सामने कुछ पुछ न सके ” हन्त ! भिक्षुओ, अब तुम्हे कहता 
हें--सस्कार (कतवस्तु) व्यय धर्मा है, अप्रमाद के साथ सम्पादन 
करो७ यह तथागत की अन्तिम वाणी थी। भगवान्‌ तथागत ध्यान की क्रमिक 
अवस्थाओ का अनुभव करते हुए महा परिनिर्वाण में स्थित हो गए । 'स्थिर- 
चित्त तथागत को अब श्वास प्रश्वास नही रहा। शान्ति के सहित उन्होने 
निष्कम्प हो काल किया। भगवान्‌ के परिनिर्वुत्त हो जाने पर उनके 
फूलो को आठ भागो में विभकत किया गया, जिनमें से प्रत्येक पर भिन्न-भिन्न 
जानपद जनो ने स्तूप वनवाये) । सौ कल्पो में भी बुद्ध-पुरुष का होना दुर्लभ 
हैं। हम उस महा पुरुष की वन्दना करते हे । अब हम बुद्ध के वाद धर्म पर 
बातें हे । 


(१) महापरिनिव्वाण-सुत्त (दीघ० श३ ) 

(२) यया मगवराज अजातबन्रु ने, वैज्ञालो के लिच्छवियों ने, कपिलवस्तु के 
शाक्‍्यो ने, अल्लकप्प के बुलियो ने, रामगास के कोलियो ने, वेठदीप 
के ब्राह्मणो ने, पावा के मल्लो से, कुसीनारा के मल्लो ने, द्रोण क्षाह्मण ने, 
मोर पिप्पलो वन के सौरयों ने । 


२८९ 'घ्॒म' की अनुस्मृति 


घ॒र्मं की अनुस्मृति वस्तुत. बुद्ध की स्मृति से कुछ कम महत्त्वपूर्ण नहीं है । 
परमार्थ रूप से तो बुद्ध और धर्म में भेद करना ही अज्ञान होगा । बुद्ध कौर 
घ॒र्म एक हे। भगवान्‌ वुद्ध ने स्वयं अनेक वार कहा हूँ, “जो धर्म 

'घम्स! की को देखता है, वह मुझे देखता है । जो मुझे देखता है, वह धर्म को 
अजनुस्मृति देखता है' ।' महायान वौद्ध घर्म में इसी सत्य की स्वीकृति 'धर्म- 
कायास्तथागता _ कह कर की गई हैँ और उसे विस्तृत तात्तिक 

रूप प्रदान किया गया है । महापरिनिर्वाण में प्रवेश करते समय भगवान्‌ ने 
भिक्षुओं से कहा था, मेरा बाद मेरे द्वारा उपदेश किया हुआ घधर्म-विनय ही 
तुम्हारा शास्ता होगा* ।” इस प्रकार धर्म छोक में बुद्ध का प्रतिनिधि है । 
परन्तु 'धम्म' अपने अस्तित्व के लिए बुद्धो के आविर्भाव पर निर्मेर नही है । 
तथागत चाहे उत्पन्न हो, चाहे न हो, धर्म-नियामता तो रहती ही है१ ।॥! 
अत “धम्म' व्यक्ति-निरपेक्ष सत्य है, जो व्यक्ति के रूप में भगवान्‌ बुद्ध की 
भी अपेक्षा नही रखता । बुद्ध और सघ के बीच घम्म' मध्यस्थता करता है । बुद्ध 
ने घम्म का साक्षात्कार किया औौर अपने वाद धर्म्म' को अपना प्रतिनिधि 
बताया । धम्म' के लिए बुद्ध नें अपने को विसजित कर दिया । घधम्म! के 
प्रचार के लिये, न्नह्मचरय के प्रकाश के लिये, सघ का आयोजन हुआ | परन्तु 
बुद्ध के बाद उसका नियन्त्रणकर्ता भी 'धम्म' ही हुआ, कोई व्यक्ति नहीं। 
वस्तुत बुद्ध ने अपने जीवन-काल में भी कभी यह नहीं माना कि वे सघ 
का सचालन कर रहे है । घम्म के द्वारा ही वे सघ को सचालित मानते 
थे। इस प्रकार हम देखते हे कि बुद्ध और सघ के बीच में घधम्म 
हैं। आइचये कि इस धम्म' को भी विसजित करने का तथागत ने 
उपदेश दिया जब कि उससे प्रयोजन पूरा हो जाय । जिस प्रकार 
तरने के वाद नाव छोड दी जाती हैँ, पकड कर नही रक्‍्खी जाती, 
उसी प्रकार धर्म को भी छोड़ना है, पकड कर नही रखना हैँ। नाव 
के समान ही धर्म का उपदेश भगवान्‌ ने दिया हैँ । “कुल्लूपम खो भिक्‍खवे 


(१) यो घम्मं पस्सति सो मं पस्सति यो म॑ पस्सति सो घम्मं पत्सति। संघादी- 
सूत्त ( इति वुत्तक ) 

(२) महापरिनिव्वाण-सुत्त ( दीघ० श३ ) 

(३) उप्पादा वा तथागतानं अनुप्पादा वा तथागतानें ठिता व सा घातु 


धम्मद्वितता धम्मनियामता । संयुत्त-निकाय | 
वबो० १९ 


बौद्ध वन तथा अन्य भारतीय दर्शन २९० 


धम्म देसिस्सामि नित्यरणत्थाय नो गहणत्थाय"” | जिस धर्मं को 9रुष-प्रेष्ठ 
ने साक्षात्कार किया, वह “आदि कल्याणकारी है, मध्य में कल्याणकारी है 
मौर अन्त में भी कल्याणकारी हे * ।” स्वय-साक्षात्कृत धर्म के रूप का वर्णन 
करते हुए स्वयं भगवान्‌ ने कहा है, मेने इस धर्म को प्राप्त किया हैँ जो 
गम्भीर है, दुर्देश है, दुरनुबोध हूँ, झ्ान्त, उत्तम और तक से अप्राप्य है । 
यह धर्म कुशल है और बुद्धिमान्‌ जनो के द्वारा साक्षात्कार करने योग्य हूँ१ ।' 
वस्तुत' बुद्ध-घमं की सब से बडी विशेषता आज भी यह कही जा सकती है कि 
वह तथागत के द्वारा सु-आख्यात है, सुन्दर तौर पर कहा हुआ है। स्वाक्खातो 
भगवता धम्मो!९ । बुद्धिवादी विवेचना के सामने वह ठहरता हैँ । फिर दूसरी 
बडी बात, जो धर्म-साधना की दृष्टि से अत्यन्त महत्त्वपृर्ण है, यह है कि यह 
धर्मं यहीं, इस छारीर में, इस व्याम-मात्र कलेवर में, प्राणो के विद्यमान 
रहते, अनुभव करने योग्य है । यह धर्म सादृष्टिक है, अकालिक है। सन्दिट्ठिको 
अकालिको”९ । कठोर प्रत्यक्षवाद पर यह धर्म आधारित है। इसकी सत्यता 
यही जाँची जा सकती है, इसके अनुभव को यही प्राप्त किया जा सकता हैं। 
सर्वोत्तम अथ में यह स्वसवेद्य ज्ञान है। यह धर्म एहिपस्सिको!$ है, अर्थात्‌ 
यह कहता है, आओ मगर देखो” । 'आचायंमुष्टि' इसके अन्दर नही है, रहस्य- 
भावना पर यह आधारित नही हैँ जिसका उपयोग थोडे-से जनो के लिये हो । 
इसका उपयोग तो सम्पूर्ण जनता के लिये हैँ । यह तो जनवादी धर्म है, जो 
सव॒को पुकार कर कहता है आगो और देखो” । विश्वास को यहा कोई स्थान नहीं 
हैँ । सच्चाई का गहरा आत्मविद्वास यहाँ विद्यमान है । यह धर्म “ओपनयिक' 
है, निर्वाण की ओर ले जानेवाला हैं । तथागत की बोधि पर केवल विद्वास 
करने से काम न चलेगा | इसके लिये वुद्ध-धर्म नही है । प्रत्येक हृदय में बोधि 
प्राप्त करनी होगी, प्रत्येक हृदय में मार-विजय करनी होगी, प्रत्येक हृदय में 


(१) अलगहू पम-सुत्त ( सज्किम० शा३॥२ ) 

(२) सो धम्मं देसेति आदि कल्याण सज्क्े कल्याणं परियोसान कल्याण ” चूल- 
ह॒त्यिपदोपम-सुत्त ( मज्किसम० १शशा७ ) 

(३) अधिगतो सो म्याय धम्मो गम्भीरो दुहसो दुरनुवोधों सन्‍तो पणीतो अत- 
ककावचरो निपुणों पडित बेदनीयो ॥ (विनय-पिटक--महावग्ग ) 

(४) वत्यूपम-सुत्त ( सज्किम० १॥१६ ) 

(५,६) उपयुवत फे समान ॥ 


२९१ तथागत-प्रवेदित घर्में के मूल उपादान चार आर्य-सत्य है 


चुद्ध-पुरुष का आविर्भाव करना होगा । तथागत ने जिस सत्य का साक्षात्कार 
किया उसका अनुभव प्रति दारीर में, प्रति आत्मा में (पच्चन्त) हो, यह बौद्ध 
चम्मं है । इसीलिये कहा गया हैं विज्ञ जनो के द्वारा, प्रत्येक शरीर में अलूग- 
अलग, यह धर्म साक्षात्कार करने योग्य है।” “पच्चत्त वेदितब्वों विज्ञ्यू हि ।! 
सद्धमं के गुणो की इतनी मनुस्मृति यहाँ विचार के लिये पर्याप्त होगी ! 
जिस धर्म की प्रतिशरण में भगवान्‌ ने भिक्षुमो को छोडा, वह चार जायें 
सत्यो पर निर्भर है। चार आर्य सत्यो को हम वुद्ध-शासन के मूल उपादान मान 
सकते हें । इनका ज्ञान भगवान्‌ को सम्यक्‌ सम्वोधि 
सथागत-प्रवेदित धर्म प्राप्त करने के समय ही हुआ था और ऋषिपतन 
के मूल उपादान चार मृगदाव के अपने प्रथम प्रवचन में उन्होने इनका 
आये-सस्य हैं--उनका उपदेश दिया थार वस्तुत , जैसा हम पहले देख 
विवरण ओऔर विवेचन चुके हैं, चार आये सत्यो के बोध के कारण ही मगवान्‌ 
को बुद्ध कहा गया है । घर्म-जश्ञान वस्तुत चार 
साय सत्यो का ज्ञान ही है? । चार जाये सत्यो के उपदेश को ही बुद्धो का वह 
उठाने वाला उपदेश 'वुद्धान सामुक्कसिका धम्मदेसना' कहा गया है, जिसके द्वारा 
ये व्यवितयो के मन को ऊर्ष्वे नैतिक घरात्तल पर ले जाने का प्रयत्न करते हे । 
अत बुद्ध शासन में इनका कितना महत्त्व है, इसपर यहाँ अधिक बल देने 
की आवश्यकता नही । कुंशल धर्मो के समग्र रूप को वुद्ध-शिष्य चार आर्य सत्यो 
में ही निहित मानते थे ।जावुसों ! जितने कुशल धर्म हे, वे सभी चार बायें 
सत्यो में निहित हें, कौन से चार बाय सत्यो में, दुख आये सत्य में, दु ख- 
समुदय आये सत्य में, दुख निरोघ आय॑ सत्य में, दु ख निरोधगामिनी प्रतिपद्‌ 


(१) उपर्युवत के समान । 

(२) देखिये घम्म चक्‍क पवत्तन-सुच्त (त्तयुत्तननिकाय ); चार बाय॑ सत्यों 
के विवरण के लिये देखियें सच्च विभग-सुत्त ( मज्किम० ३४४११), 
दसुत्तर-सुत्त (दीघ० ३१११), साम >घ्ाफल-सुत्त (दीघ० १२), भयभेरव 
सुत्त (मसज्किम० १११४४), सब्बासव-सुत्त (मज्छिस० शशर ) तथा 
सतिपद्ठान-सुत्त ( मज्किम० ११११० ) भो। 

(३) देखिये पीछे पृष्ठ १९९, पद-संकेत १ 

(४) देखिये उदात-अदठकथा १११; उदात, पृष्ठ २ ( भिक्षु जगदीक्ष काइयप 
फा अनुचाद ) ' 


बौद्ध चर्शन तथा अन्य भारतीय दर्शन २९२ 


आय॑ सत्य में' ९५ । जिन किन्‍्ही भी चीज़ो को भगवान्‌ ने व्याकृत किया है और 
जो मनुष्यों के लिए एकान्त निर्वेद के लिए, विराग के लिए, निरोध के लिए, 
उपशम के लिए, अभिज्ञा के लिए, सम्बोधि के लिए और निर्वाण के लिए हे 
उनमें चार आय ॑ सत्य मुख्य हे। 'पोट्टपाद', यह दुख है”, इसे मेने व्याकृत 
किया है, 'यह दुःख-समुदय है' इसे मेने व्याकृत किया है, 'यह ढु ख-निरोघ है” 
इसे मेने व्याकृत किया है, यह दुख निरोध-गामिनी प्रतिपद्‌ है! इसे मेने 
व्याकृत किया है * ।' 'भिक्षुओ ! चारो आयय॑-सत्यो के अनुबोध, प्रतिवेघ न होने 
से इस प्रकार दीर्घकाल से यह दौडना, ससरण, मेरा और तुम्हारा” हो रहा 
है । कौन से चारो से ? भिक्षुओ | दुख आर्य-सत्य के अनुबोध न होने से, 
दु ख-समुदय, दुख निरोघ; दुख निरोघगामिनी प्रतिपद्‌ । भिक्षुओ ! सो इस 
दुख आय॑-सत्य को अनुबोध किया तो भवतृष्णा उच्छिन्न हो गई, भवनेत्री 
(तुष्णा) क्षीण हो गई१ ।/ 'भिक्षुओ ! दुःख आये सत्य क्या है ? पैदा होना 
दुख है, बूढा होना दुख है, मरना दुख है, शोक करना दु ख है, रोना पीटना 
दुख है, पीडित होना दुख है, चिन्तित होना दु ख है, परेशान होना द्ुु ख है, 
इच्छा की पूर्ति न होना दु ख हूँ, सक्षेप में पाच उपादान स्कन्ध ही दुख हें!१। 
तो भिक्षुओं | क्या समझते हो यह जो चारो महासमुद्रों में पानी हैं, वह 
अधिक हैँ या यह जो इस ससार में बार-बार जन्म छेने वालो ने प्रिय के 
वियोग और अध्रिय के सयोग के कारण रो-पीट कर आँसू बहाएं हे* ?! 
मिक्षुओं ! चिर काल्‍हू तक माता के मरने का दुख सहा है, पिता के मरने 
का दुख सहा है, लडकी के मरने का दुख सहा है, रिह्तेदारों के मरने का 
दुख सहा है, सम्पत्ति के विनाश का दुख सहा है, रोगी होने का दुख सहा 
हैँ, उन माता के मरने का दुख सहने वालो ने, पिता के मरने का दुख सहने 


(१) महाहस्थिपदोपम सुत्त (मल्किम० शाहे।८ ) 

(२) पोट्ठपाद सुत्त (दीघ० १९) 

(३) महापरिनिब्वाण-सुत्त (दीध० शा३ ) 

(४) महा मति पट्ठान सूत्त (दीघ० २९), 
पाँच उपादान स्फस्ध ये हे, रूप-उपादान स्कन्‍्ध, वेदना-उपादान-स्कन्ध, 
संज्ञा-उपादान-स्फन्ध,संस्कार-उपादान-स्कन्ध मौर विज्ञान-3पादान-स्कन्ध । 

(५) संयुत्त० १४३, भदन्‍त आनन्द कौसल्यायन का अनुवाद, देखिए बुद्ध 
वचन, पृध्ठ ९-१० 


२९३ तयागत-प्रवेदित घर्म के मूल उपादाव चार माये-सत्य है 


वालो ने, पुत्र के मरने का दुख सहने वालो ने, कडकी के मरने का दुख सहने- 
वालो ने, रिश्तेदारों के मरने का दुख सहनेवालों ने, सम्पत्ति के विनाश 
का दु ख सहनेवालो ने, रोगी होने का दुख सहने वालो ने, ससार में वार-वार 
जन्म लेकर प्रिय के वियोग और अप्रिय के सयोग के कारण जो रो पीट कर 
आँसू बहाएं हैं, वे ही अधिक है, इन चारो महासमुद्रो का जल नही”*। तो 
चया समझते हो भिक्षुतों! यह जो चारो महासमुद्रो में पानी है यह अधिक 
है अथवा यह जो ससार में बार-वार जन्म लेकर सीस कटाने पर रक्त बहा 
है ।' इस प्रकार भिक्षुओ ! दीर्घ कार तक दुख का अनुभव किया हैं, तीज 
दुःख का अनुभव किया है, वडी-वडी हानियाँ सही हैं, श्मशान भूमि को पाट 
दिया हूँ । अब तो भिक्षुमो ' सभी सस्कारो से निवेद प्राप्त करो, वैराग्य प्राप्त 
क्रो, मुक्ति प्राप्त करो'* । 'भिक्षुओ ! यह जो फिर-फिर जन्म का कारण है, 
यह जो लोभ तथा राग से युक्त है, यह जो जहाँ कही मज़ा लेती है, यह जो 
तृष्णा है, जैसे काम-तृष्णा, भव-तृष्ण तथा विभव-तृष्णा--यह तृष्णा 
ही दुख के समुदय के विषय में माये-सत्य है'१ । तो भिक्षुमो ! यह 
तृष्णा कैसे पैदा होती हैं और कैसे अपना घर बनाती हैं? ?! संसार 
में जो प्रियकर है, ससार में जिसमें मज़ा है, वही यह तृष्णा पैदा होती हैं और 
चही यह अपना घर बनाती है! ९। रूप-सज्ञा, शब्द-संज्ा, गन्व-सज्ञा, रस-सज्ञ , 
स्पर्श-सज्ञा तथा घर्मं-सज्ञा, ये सव प्रियकर हे, इन सब में मज़ा है, इन्हीं में यह 
तुष्णा पैदा होती हैं गौर इन्ही में यह अपना घर बनाती है!९ 'रूप-सचेतना, 
शब्द-सचेतना, गन्ध-सचेतना, रस-सचेतना, स्पर्श-सचेतवा तथा धर्म-सचेतना, 
ये सब प्रियकर हे, इन सब में मज़ा है, इन्हीं में यह तृष्णा पैदा होती है और इन्ही 
में यह अपना घर बनाती है" | इसी प्रकार रूप, शब्द, गन्ध, रस, स्पर्श और 
सन के विषयो के वित्तकं और विचार भी सब प्रियकर होने से तृष्णा के बालय 
हैँ । सुख वेदना को भनुष्य ग्रहण करता हैं और दुख वेदना को दूर करने 
का प्रयत्व करता है। वेंदना को जो अपना वनाना है वही उसमें राग उत्पन्न 
होना हूँ; वेदना में जो राग हे वही उपादान है; जहाँ उपादान है वहाँ भव 
हैँ; जहा भव है वहा पैदा होना हूँ । जहा पैदा होना है, वहाँ बूढा होना, 


(१,२) संयुत्त> १४॥३ भवनन्‍्त आनन्द फोसरयायन्र का अनुवाद, देखिये बुद्ध 
घचन, पृष्ठ ९-१० 


(३,७) महासति पद्दान-सुत्त (दीघ० २१९), देखिये बुद्ध वचन, पृष्ठ ११-१३ भी 


यबोद्ध दर्शन तथा अन्य भारतीय दर्शन २९४ 


मरना, शोक करना, रोना पीटना, पीडित होना, चिन्तित होना, परेशान 
होना--सब है । इस प्रकार इस सारे-कै-सारे दुख का समुदय होता हैँ । 
कामना ही से इस ससार की सभी दु ख रूप समस्याएँ उठ खडी होती हँ* और 
'भिक्षुओं ! ऐसा समय जाता है जब यह महा समुद्र सूख जाता है, नहीं रहता 
है, लेकिन अविद्या और तृष्णा से सचालित, भटकते फिरते प्राणियों के 
दुख का अन्त नही होता ९ । यह अशेष दु ख-परम्परा दूर भी तो कैसे हो, 
इसके निरोध का कोई उपाय तो जाने ? 'भिक्षुओं ! दुख के निरोध के 
विषय में आर्य सत्य क्या है ? 'भिक्षुओं ! उसी तृष्णा से सम्पूर्ण वैराग्य, उस 
तृष्णा का निरोध, त्याग, परित्याग, उस तृष्णा से मुक्ति, अनासक्ति--यही 
दुख के निरोध के बारे में जआाय॑ सत्य है!१ किस विषय में यह तृष्णा प्रह्ीण' 
करने से प्रहीण होती है, निरुद्ध करने से निरुद्ध होती हूँ ” ससार में जो 
प्रियकर हूँ, ससार में जिसमें मज़ा है, उसी में यह तृष्णा प्रहीण करने से 
प्रहीण होती है, उसी में निरोध करने से निरुद्ध होती है * । 'भिक्षुओ ! ससार 
में जो कुछ भी प्रियकर लगता है, ससार में जिसमें मज़ा लूगता है, उसे 'चाहे 
पिछले समय के, चाहे अब के, चाहे भविष्य के, जो भी श्रमण-त्राह्मण दु ख 
करके समर्भंगे, रोग करके समभेगे, उससे डरेंगे, वही तृष्णा को छोड सकेंगे $। 
'मिक्षुओं ! यही जो रूप का निरोध है, उपशमन है, अस्त होना है, यही दुख 
का निरोध है, रोगो का उपशमन है, जरा-मरण का अस्त होना है । यह 
जो बेदना का निरोध है, सज्ञा का निरोध है, सस्कारो का निरोध है, तथा 
विज्ञान का निरोध है, उपशमन है, अस्त होना है, यही दुख का निरोध हूँ, 
रोगों का उपशमन हैँ, जरा-मरण क। अस्त होना है'* | दु ख-तिरोध की ओर 
ले जानेवाला मार्य रूप आर्य सत्य क्या है, इसका उत्तर आय अष्टागिक मारे 
में मौजूद है जो वोधि पक्षीय धर्मों का एक अग है । अत उसके विषय में तो 
वोधि पक्षीय धर्मों के निरूपण करते समय विचार करेंगे । इस प्रकार यहाँ 


(१) महातण्हा सखय सृत्त ( मज्किम० १४८), देखिए बुद्धवचन, पृष्ठ रैड 
(२) देखिये महादुषखबसन्ध सुत्त (मज्किम० १५२३); बुद्ध वचन, पृष्ठ १४ 
(३) संयुत्त> २१।१०; देखिए वुद्धवचन, पृष्ठ १५ 

(४-५) महासति-पट्टान-सुत्त (दीघ० २१९ ) 

(६) संयुत्त>० १२७; देखिए वुद्धवचन, पृष्ठ १६ 

(७) संयुत्त० २११३; देखिए चुद्ध वचन, पृष्ठ १६-१७ 


है 


२९५ संघ-ल्थापना और मातृग्राम (स्त्रियों) फो संघ में प्रवेश की आज्ञा 


तथागत द्वारा उपनिष्ट धर्म का पूरा स्वरूप देने का प्रयत्न हमने नही किया, 
किन्तु केवछ उसके मूल उपादान स्वरूप चार जाये सत्यो पर ही विचार किया 
जो उस उत्तम भिषक्‌'* के द्वारा दिए गए मानवता को सर्वोत्तम दान है और 
जिनके द्वारा ही उन्होने मानवता के रोग, उसके स्वरूप, निदान, भैषज्य और 
पथ्य आदि का अत्यच्त अनुपम रूप से विधान किया है । अबू हम धर्म से सघ 
पर बाते हे ) धर्म के समाज गत रूप का नाम ही सघ हैं! विचार और शीछ 
की समानता से आवद्ध जन-समुह का नाम ही सघ हैं । दिद्विसील सघातेन 
सघातोति सघोर* ॥' 
किस प्रकार भगवान्‌ ने ब्रह्मचयं को चिरस्थायी बनाने के लिए भिक्षुओ 
के एक समूह रूप सघ की स्थापना की, यह हम पहले देख ही चुके हें । स्त्रियो 
को प्रवेश भी सघ में किन अवस्थाओं में 
संघ-स्थापना और सातृग्राम मिला, यह भी हम पहले देख चुके है। राजा 
(स्लियों) को संघ में प्रवेश विम्बिसार ने सर्वप्रथम संघ की सेवार्थ 
की आज्ञा--सध सम्बन्धी वेणुवत्त-विहार बनवाया । उसके बाद कुछ 
कुछ नियम ओर शास्ता के और भी विहार बुद्ध-काल में बने। स्त्रियो के 
परिनिर्वाण के ससय बौद्ध लिए भी भगवान्‌ ने पविन्न जीवन का 
घ॒र्मं और संघ की साधारण विताना उतना ही उपयोगी माना जितना 
अवस्था भनुष्यों के लिए और उन के लिये अलूग 
विहार बनवाने की भी व्यवस्था हुई। सघ 
एक स्वय-चालित सस्था थी, जिसका विधान उस समय के गणराज्यो 
के समान था। भगवान्‌ ने बिना किसी जाति भेद या बर्णंभेद का 
विचार करते हुए सद्धमं में समान रूप से सबका अधिकार माना और चातुर्वर्णी 
प्रिशुद्धि का उन्होने प्रचार किया तथा ब्राह्मण्य को किसी वह्य में जन्म लेने 
के परिणाम स्वरूप नही किन्तु उत्तम प्रयत्त दारा म्रधिगत पवित्रता के 
कारण स्वरूप ही माना । तभी तो उपालि जैसे मापितवशोद्भव व्यक्ति 


(१) जँसा कि कृशा गौतमी ने भगवण्‌ को पुकारा, देखिए थेरी अपदान, तृतीय 
भाणवार; दुद्धचर्या, पृष्ठ ३६३ 

(२) सुमंगल विल्‍्ासिनी, जिल्द पहछी, पृष्ठ! २३० (पालि टेक्सूड सोसायटी 
का संस्करण ) 

(३) देखिये धम्मपद ( ब्राह्मण-बग्ग ); वासेट्ठ-सुत्त (सुत्त-निषात ) 


बौद्ध दहन तथा अन्य भारतोय दरशेन २९६ 


भी उनके आये-धर्म में विनय को जाननेवालो में श्रेष्ठतम गिने जा सकते थे। 
तथागत के सघ में सभी को समान अधिकार था प्रवेश पाने का और शास्ता 
से उपदेश हासिल करने का । भिक्षुओ * जेसे स्वच्छ मघुर शीतल जल- 
वाली रमणीय सुत्दर धाटोवाली प्रृष्करिणी हो | यदि पूर्व दिशा से भी धूप 
में तपा, घूप से अभितप्त, थका, तृषित, पिपासित पुरुष आावें, वह उस 
पुष्करिणी को पाकर अपनी पिपासा को दूर करे, धूप के ताप को दूर करे, 
यदि पच्छिम दिशा से भी, उत्तर दिश्या से भी, दक्षिण दिशा से भी, जहाँ 
कही से भी, ऐसे ही भिक्षुओ ! यदि क्षत्रिय कुल से घर से बेघर भ्रन्नजित होवे 
मौर वह तथागत के उपदेश किए धर्म को प्राप्तकर, इस प्रकार मैत्री, करुणा, 
मुदिता, उपेक्षा की भावना करे तो वह आध्यात्मिक शान्ति प्राप्त करता है।. « 
यदि ब्राह्मण कुल से, यदि वैश्य कूल से, जिस किसी भी कुछ से१. .. .. !। 
तथागत के सघ के ठीक स्वरूप को न समझने के कारण उसके विषय में प्रामा- 
णिक विद्वानों तक को भी म्रान्तियाँ हुई है । वास्तव में बात यह है कि 
आजकल के नितानत भौतिक आधार पर व्यवस्थित सधो को देखने वाला 
मानव बुद्ध के सघ को ठीक तरह से समझ ही नही सकता। और वास्तव में 
भिक्षु-सघ तो किन्‍्ही भी अर्थों में आघुनिक रूप में एक सघ था ही नही । 
जिस सघ का उद्भावक और  प्रधानतम व्यवस्थापक अपने सघ के सदस्यों 
तक के प्रति इतना कह दे कि न केवल वे समयानुसार छोटे मोटे नियमों को 
ही ( जो स्वय उसी के द्वारा बनाए हुए हे ) छोड सकते हे, किन्तु जो 
प्रयोजत निकले जाने के बाद स्वय उनके घर्मं को भी छोड सकते हे अर्थात्‌ 
उसके प्रति अभिनिवेश हटा सकते हैं, इतना ही क्यो, जो शास्ता अपने चले 
जाने के बाद अपना कोई उत्तराधिकारी तकन छोडे जो संघ की ठीक व्यवस्था 
कर सक किन्तु सब को एक अशरीरी अमूत॑ धर्म की प्रतिशरण में ही छोड 
जाय, ओर तो क्या, जो मरते समय अपने सघ के प्रति कुछ अन्तिम वात 
कह जाने की स्मृति दिलाये जाने पर आनन्द !' जिसको ऐसा हो कि में भिक्षु 
संघ को घारण करता हूँ, भिक्षू सघ मेरे उद्देश्य से है वह ज़रूर आनन्द ! 
शिक्षु सघ के किए कुछ कहे । आनन्द | तथागत को ऐसा नही है। आनन्द ! 

तयागत भिक्ष्‌ सघ के लिए क्या कहेगे *” ऐसा गम्भीर निर्धोष करे, उस सघ- 
कर्ता के विपय में हम क्‍या कहेगे ? अत्यन्त प्राकृत-इन्द्रिय हम जो व्याव- 
(१) चूल-अस्सपुर युत्त (सज्किम० १४४१०) ; देखिये बुद्धचर्या, पृष्ठ २८८ 

(२) देपिये महापरिनिव्वाण सुत्त (राहुल साकृत्यायन का अनुवाव) पुष्ठ १४ 


२९७ संघ-स्थापना और मसातुग्राम (स्त्रियों) को संघ सें प्रवेश फी आज्ञा 


हारिक दृष्टिकोण की बात चहुत करते हे किन्चु जो एक तथागत की 
दृष्टि में तृष्णा के निवेशनों को छोड और कुछ नहीों, कह सकते हे कि तथागत 
ने पारमाथिक सत्य के रूप में घर्म को ग्रहण कर उसकी व्यावहारिकता खो 
दी। ऐसी ही कुछ बात महामति डा० राधा कृष्णन्‌ ने ब्रिटिश एकेडमी में गौतम 
चूद्ध पर अभिभाषण करते हुए बुद्ध-विचार की अपर्याप्तता के प्रसग में कही 
थी । भगवान्‌ बुद्ध के पारमाथिक मन्तव्य को न समझने और स्थूल यथार्थे- 
वादी दृष्टि को अधिक महत्त्व देने के परिणामस्वरूप ही यह है । तथाघधर्म 
में अधिरूढ महात्मा जिस दृष्टि से इस जगत्‌ के सघो आदि को देखता हैं उस 
दृष्टि में हम नहीं देख सकते, अत' लौकिक प्रज्ञप्ति में चाहे जो कुछ कहा 
जाय कित्तु सघ के विषय में बुद्ध की प्रवृत्ति एक परिपूर्णतम ज्ञानी और जात्म- 
फाम, आत्माराम महात्मा की ही थी, किसी-लौकिक व्यवस्थापक की नही । फिर 
यह भी कहना कि वुद्ध ने सघ के रूप में प्रन्नज्या के ही महत्त्व पर अत्यधिक 
जोर देकर और औपनिषद परम्परा के अनुसार गृहस्थ जीवन आदि की वास्त- 
विक उपयोगिता को व्यावहारिक रूप में स्वीकार न कर अपने विचार की 
अपर्याप्तता अथवा अति रज्जना प्रकट की* निश्चय ही बुद्ध के हारा उच्चरित 
गृह विनय ( गह विनय ) सम्बन्धी उपदेशों को उनका उचित मूल्य नहीं 
देना है और फिर परमाथावस्था में तो ओऔपनिषद ऋषि भौर चुद्ध 
दोनो ही गृह-त्याग को एक अत्यन्त आवश्यक वस्तु मानते हे। भगवान्‌ ने सघ 
स्थापित कर भिक्षुओं को मठाघीश या आमिप-दायाद नही बनाना 
चाहा, गुरुवाद का प्रचार करना नही चाहा, अपना नाम चलाना नही चाहा, 
वे भगवान्‌ केवल पविन्नता की स्थापना देखने को चिन्तित थे और जो स्त्री- 
पुरुष इसके लिए इच्छुक थे वे हो उनके सघ थे और रहेंगे, किसी स्थूल अर्थ 
सें हमें इसके प्रयोग से जितना सम्भव हो बचना चाहिए । इसी अर्थ में सघ 


(१) "आए एर्शक्ए फाशीए ४0 60७४४ प्राधत९पपघ४०७९४ गा 
फछणतेता॥/8 $#90प 20% फएधणी 787९४)९त0 .078९।ए९5४ ॥7 
368 ]9867 ऐार्श07ए छाते एश8&90760 फपवेताएओ . . . . . . - « 
म्रा8 ००००७७०ण एज ॥)987078 88 6 8४080]068 7९2०7 
ऋ88. 2०" हधपार्विषण्गाए ए0णग्रढ्ाकंए० 07. एए8०प्रणडो 
एए00868 गौतम दि बुद्ध, पृष्ठ ४९ 

(२) देखिये वहाँ, पृष्ठ ४९ 


बोद्ध दर्शेत तथा अन्य भारतीय दर्शन २१९८ 


की अनुस्मृति आज भी हमारे लिए कुछ अर्थ रख सकती है । अस्तु, भगवान्‌ 
का संघ उनके समय में पवित्रता पर अच्छी तरह प्रतिष्ठित था जैसा कि 
महामहापरिनिब्बाण सुत्त में वणित इस विषय सम्बन्धी भगवान्‌ की प्रसन्नता 
से द्योतित है' | उस समय एंसे भिक्षु-भिक्षुणी साधक विद्यमान थे, जो अपने 
प्राणो के लिये भी बुद्धोपदिष्ट शील को तोडना नही जानते थे । “श्रमण मुझे. 
क्यो प्रिय है” इस आत्मोद्गार में भिक्षुणी रोहिणी ने तत्कालीन भिक्षु-सघ के 
गुणों को गाया हँ जो ऐतिहासिक रूप से सत्य माना जा सकता है । फिर बिना 
संघ की पवित्रता के स्वय भगवान्‌ बुद्ध के समय में उसकी छरणागति की सगति 
भी नही बैठ सकती थी | अत साधारणत' भगवान्‌ के भिक्षु और भिक्षुणियाँ, 
गृहस्थ उपासक और उपासिकाएँ अपनी चारिश्य-सम्पदा के लिए स्मृत होते 
थे और इसी में उस समय तथागत के घम्म-विनय का महत्त्व था। भिक्षु और 
»भिल्षुणियो सम्बन्धी अनेक नियम जो समग्र विनयपिटक में निहित हैं, और 
जिनका विधान घीरे-घीरे अवसर के अनुसार किया गया था यहाँ सक्षेपतम 
रूप से भी नहीं कहे जा सकते, अत इतना ही कहना पर्याप्त हैँ कि 
भगवान्‌ के विनय-सम्बन्धी नियम उनके शिष्यो में शील, समाधि भौर प्रज्ञा 
के सज्चार के लिए ही थे, उनका कमंकाण्डमय कोई महत्त्व न था जिसके कि 
भगवान्‌ विरुद्ध थे । भगवान्‌ सदा ध्यान पर ही जोर दिया करते थे और 
अपराध करने पर भिक्षु अथवा भिक्षुणियां प्रतिज्ञात करण और क्षमा-याचना 
के भी अधिकारी होते थे । सघ का जीवन व्यक्तिगत छाम के लिए नही 
किन्तु समाज के, वहुजन के, शुभ और कल्याण के सिद्धान्त पर व्यवस्थित 
था और भगवान्‌ भी ऐसा ही उपदेश भिक्षुओं को दिया करते थे । विवाद- 
ग्रस्त प्रइन बुद्ध के आदेश अथवा बहुमत के आधार पर निश्चित कर लिए 
जाते थे। इसलिए वह अश्रृपम सघ भगवान्‌ के समय में पुृजनीय और दक्षि- 
णेय ( दान देने योग्य ) था, इसमें सन्देह नही। बुद्ध और घर्मं के साथ उसकी 
भी स्मृति सावकाश थी, इसमें आइचर्य नही । 





(१) में तब तक परिनिर्वाण को प्राप्त नहीं होऊँगा जब तक मेरे भिक्षु श्रावक 
निपुण, विनय युक्त, विज्ञारद, बहुश्ुत .... राहुल साकृत्यायन 
का हिन्दी अनुवाद, पृष्ठ १७; “मतन्व ! प्रसन्न हें" कह रहा है 
आनन्द ! तथागत फो सालूम है--इस भिक्षु सघ में एक भी भिक्षु ऐसा 
नहीं हू जो .. .. . नियत सवोधि-परायण न हो ” वहीँ पृष्ठ २० 


२९९ सूल बुद्ध-दर्शंत को जानने का पालि-ब्रिपिठक ही एकायन सार्ग 


इस प्रकार बुद्ध, धर्म और सघ को अत्यन्त सक्षिप्त अनुस्मृति हमने की | 
इनके प्रकाश में हम बुद्ध के विचार और उसके ऐतिहासिक विकास को ठीक 
तरह से समझ सकेंगे | तथागत के व्यक्तित्व और धर्म के किड्न्चित्‌ 
छउपसंहार स्वरूप का निर्देश कर हमने उनके प्रभ व का कूछ निदर्शेन किया 
है, जो बौद्ध द्शेत के तात्विक स्वरूप को समभने में हमारा 
सहायक होगा । सघ सम्बन्धी अनुस्मृति सें हमने प्रसगवश देखा है कि बुद्ध- 
परिनिर्वाण तक विद्येषतः मध्यप्रदेश मर्थात्‌ विहार और उत्तर-प्रदेश तक उसका 
भ्रसार सीमित था । बौद्ध धर्म के प्रारम्भिक विकास एव्र भारत में उसके 
लोप के रहस्य पर हम आगे चल कर विचार करेंगे । अब हम प्रारम्भिक 
वौद्ध धर्म और देन के साहित्य पर जाते हैं । 
४--साहित्य और परम्परा 
मूल वृद्ध-दर्शन की साहित्य-सम्पदा अपने सम्पूर्ण रूप में उन भहाग्रन्धो 
अथवा महाग्रन्थ-समूहो में निहित हैँ जिनकी सामूहिक सज्ञा निपिठका अथवा 
तिपिटक' है और जो पालि भाषा में लिखे गए 
मूल बुद्ध-दशेन को जानने हे । त्रिपिदक अर्थात्‌ तीन पिटारियाँ--तीन महा- 
का पात्ति-त्रिपिटफ दी ग्रन्थ-समूह जिनमें वुद्धधचन निहित हे और जो 
एकायन सागे और इस परम्परातुक्रम से हमें बुद्ध की विरासत और दान 
रूप से उसकी प्रामाणिकता के रूप में मिले हे । ये तीन पिटक है--सूत्र पिटक 
(सुत्त पिटक ), विनय पिटक और अभिवषर्म 
पिटक ( अभिधम्म पिटक ) । पालि-भाषा-विवद्ध ये तीन पिटक ही वुद्धानु- 
शासन को जानने के लिये सव समय के लिए एकायन मार्ग हूँ । वास्तव में 
बुद्धशासन अपने पूर्वतम, अत विशुद्धतम, रूप में इन्ही के द्वारा आज तक 
बचाकर रक्खा गया हैँ । इन्ही तीन पिटको में निहित बुद्ध-बचन, जो इसीलिए 
तिपिटक बृद्ध-बचन' भी कहलाते हे, भगवान्‌ बुद्ध के व्यक्तित्व और उपदेशो 
(१) बुद्ध, धर्म बौर संघ के अतिरिक्त तीन और अनुस्मृतियां बौद्ध स्पधकों 
के लिये अपेक्षित हैँ । वे हे शील, त्याग मोर देवता सम्दन्धी अनु- 
स्मृतियां । इन छह बनुस्मृतियों के पूर्ण विवेचन के लिये विसुद्धिमस्ग, 
सप्तम परिच्छेद ( छ अनुत्सति निद्देसो ) द्वष्टव्य है । इनके अतिरिक्त 
चार और अनुस्मृतियाँ हैँ, मरणावृस्सति, कायगता सति, आनापान 


सति और उपतमातुस्सति )। इनके विदेचन के लिये देखिये विसुद्धि- 
सरग फा अष्टसम परिच्छेद। 


बौद्ध दर्शन तथा अन्य भारतीय दर्शन ३०० 


को जानने के सर्वोत्तम उपाय है | कुमारिल, शकर अथवा माघवाचार्य से ही 
जिन्होने अपना बौद्ध दर्शन सम्बन्धी ज्ञान प्राप्त किया है गौर उतने से ही 
जो सन्तुष्ट हे अथवा नागार्जुन, वसुवन्धु, धर्मंकीति, दिछनाग और आय॑ंदेव 
जैसे बौद्ध आचार्यों से ही जिन्होने बौद्ध दर्शन सम्बन्धी अभिज्ञा प्राप्त की है 
और उसे ही जो बुद्ध का मूल मन्तव्य मान कर सत्ता सम्बन्धी प्रश्नों की खण्डा- 
खण्डी में ही लगे है (यद्यपि इससे बहुत कुछ अधिक भी इन आाचार्यों के 
प्रज्ञानो में है) उनकी अनेक म्रान्तियों के निवारण का उपाय पालि-ब्रिपिटक 
ही हूँ जो बृद्ध-दशेन के मूल रूप को एक अनपेक्ष रूप से उसके विशुद्धतम और 
नैसर्गिक स्वरूप में हमारे सामने उपस्थित करता हैँ । अत पालि-अ्रिपिटक ही 
मूलबुद्ध-शासव की अभिज्ञा प्राप्त करने का सर्वोत्तम उपाय हैं । किन्तु यह 
सब त्रिपिठक के प्रति मात्र श्रद्धा का ही विजुम्मण न माना जाय,'अतः यहाँ 
कुछ उन आपत्तियो का विचार भी आवश्यक है जो त्रिपिटक के विषय में 
उसकी साक्षात्‌ बुद्ध-बचन के रूप में प्रामाणिकता को सन्देह का विषय बनातें 
हुए विद्वानों के द्वारा को गई हें। वास्तव में न तो त्रिपिटक की ही बुद्ध-बचन 
के रूप में और न पालि की ही जिसमें वह लिखा गया है, बुद्ध के उपदेशो 
के वास्तविक माध्यम के रूप में, सोलहो आते प्रामाणिकता सन्देह का विषय 
नही बनाई गई हो, ऐसी बात नहीं है । प्रत्युत, पिटक साहित्य जो भगवान्‌ 
बुद्ध के समय में ही पिटकघधर आभाणको के द्वारा मोखिक रूप से अपनी 
स्मृति का विषय बनाया गया था, तीन घर्म-सगीतियों में, महास्थविर पोरा- 
णाचरियो' के द्वारा सगायन किए जाने के परिणामस्वरूप अशोक के समय में 
अन्तिम रूप से जिसका सकलन और स्वरूप-विनिश्चय हुआ एवं जिसे प्रथम 
चार ईसा की प्रथम छातानहदी पूर्व अर्थात्‌ वुद्ध के काल से करीब ५०० वर्ष बाद 
लका में राजा वद॒टगामणि के समय में लेखबद्ध कर व्यवस्थित स्वरूप प्रदान 
किया गया, निडचय ही बुद्ध के साक्षात्‌ उच्चरित छब्दो के रूप में बहुतो के 
सन्देह का विपय बन चुका है । फिर पालि नाम से कही जानेवाली त्रिपिटक 
की भाषा ही कहां तक बुद्ध के उपदेशो के वास्तविक माध्यम और स्वरूप को 
प्रकट करती हूँ अथवा कहाँ तक उसमें सम्मिश्रण, सम्पादत अथवा अनृदन 
हुमा हैँ और तिपिटक बुद्धनचन' कहाँ तक तथागत के मुख से निकली हुई 
वाणी के विशुद्ध रूप कहे जायें अथवा कह, तक दूसरों के मन की भी उन 
पर छाप है, इस विपय में विद्वानों के विवाद का अन्त नही है । हम यह पहले 
पालि के भाषातत्त्व को लेकर ही इस विपय में कुछ विचार करेंगे और 


३०१ मूछ बुद्ध-दर्शत को जानने का पालि-प्रिपिटफ ही एकायत सार्ग-- 


बाद में अन्य दृष्टिकोणों से । पालि प्रधानत प्रारम्मिक बौद्ध दर्शन की भाषा 
है। बौद्ध धर्म, दर्शन, साहित्य और सस्क्ृति के एक विशिष्ट पहलू अर्थात्‌ उनके 
पूर्वंतस रूप ( जिसका ही अपर नाम स्थविरवाद' है ) के स्पष्टतम प्रकाशन 
में ही उसके उपयोग की इतिश्री हैं | इसी में उसकी अल्पता की अनुभूति 
मौर उसके सारे महत्व की सीमा है । इसी के लिए उसका सर्वस्व अपित 
हुआ है और इसके अतिरिक्त उसमें जश्ेय भी अल्प है | मूल बुद्ध-वचन 
परम्परा से इसी भाषा में लिखे हुए मनृष्य-जाति को मिले हे। किन्तु यह पाहि 
किस प्रदेश की आदिम साषा थी अथवा इसका मूल स्वरूप क्या था और इसके 
उद्गम का प्रकार और मूल उपादान क्या था, ये वातें आज भी निश्चित रूप' 
से निर्णीत नही हो सकी । भ रतीय भाषात्मक विकास में पालि के स्थान 
का सम्यक्‌ अनुमापत आज भी भाषा विज्ञान कौ एक समस्या हैं । कुछ के 
अनुसार यदि पालि भाषा का आदिम स्थान अवच्ती अथवा कोशलू प्रदेश 
है तो कुछ उसे विन्ध्यमेखला के समीप, उसके उत्तर, दक्षिण अथवा मध्य और 
पच्छिमी प्रदेश की भाषा ठहराते हे । कूछ के अनुसार यदि वह एक प्राच्य 
प्रदेशिक भाषा ह.तो अन्य इसका विरोध करते हुए उसे उज्जैन अथवा अन्य 
किसी पश्चिमी प्रदेश की भाषा प्रमाणित करने का प्रयत्न करते हे । इस प्रकार 
पालि भाषा के जन्म-स्थान को लेकर विद्वानों मे अनेक विप्रतिपत्तियाँ हे, जिन 
पर अन्तिम शब्द कहा जाना अब भी होष हूँ । यह ठीक है कि प्राय अधिकाश 
विदेशी विद्वान यथा जेम्स एल्विस, चाइल्डर्स, सर जाऊजें ग्रियसंन, विडिश, 
विन्टरविट्ज, कीय और ओल्डन बर्ग आदि सुपरिचित भारतीय परम्परा के 
अनुसार ही किसी-न-किसी प्रकार मागधी भाषा को ही बर्थात्‌ बुद्ध के समय 
में व्यवहृत मगघ अथवा मध्यदेश की माषा को ही पालि भाषा का आदिम स्वरूप 
स्वीकार करते है, फिर चाहे उसके मूल स्वरूप के विपय में वे स्पष्टतया 
कुछ न भी कह सकें । किस्तु पालि भाषा की विविघ रूपता किसी भी सामान्य 
नियम में नहीं वाँधी जा सकती । फिर डावटर गायगर बौर ल्यूडर्स के द्वारा 
किया हुआ पालि भाषा का अष्डे मायघधी के साथ साम्य-प्रदर्दन भी हमें कही 
नहीं ले पहुँचता । तिपिटक की भाषा का अशोक के शिलालेखो की भाषा के 
साथ तुलनात्मक अध्ययन करके भी, शास्ता की 'सकाय तिरुत्तिया' अनुज्ञा 
फा आचार्य वुद्धघोष के बनुसार अथवा नवीन पद्धति से व्याख्यान और विवे- 
चन करके भी, अश्ोक के भात्रू शिलालेख में निर्दिष्ठ परियायो” की पालि- 
त्रिपिवक में समानता देखने के सभी विभिन्न प्रयत्व समाप्त करके भी, 'दीती 
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तुकिस्तान में पाये गये सस्क्ृत अथवा अध्द्वसस्क्ृत ग्रन्थों की पालि से तुलना 
करने के उपरान्त भी, साराश यह कि जितने भी उपकरण आधुनिक वैज्ञानिक 
अध्ययन के द्वारा हमें प्राप्त है, उन सब का भरपूर उपयोग करके भी, हम 
बुद्ध के बाचनासग्ग' रूप पालि के विषय में अभी कुछ निश्चित विचार उप- 
स्थित नही कर पाये हे और यही कारण है कि पालि के सोलह आने बुद्ध की 
स्वय मुखसे उच्चरित भाषा के रूप में उसकी प्रमाणवत्ता में अभी कुछ-न-कुछ 
सन्देह बना हुआ हूँ । किन्तु पूर्वाचार्यों द्वरा छोडी हुई परम्परा में हमारा कुछ 
आदवासन अवश्य है । जब तक वैज्ञानिक दृष्टिकोण हमें कोई निश्चित मार्ग 
नही दिखाता, तव तक हम नागसेन और बुद्धधोष की परम्परा को नहीं छोड 
धकते जिसके अनुसार त्रिपिटक साक्षात्‌ बुद्ध-वचन है, हाँ स्पष्ट ही जो सारिपृत्र, 
आनन्द आदि के द्वारा दिए गए प्रवचन कहे गए है वे तो उन्ही के होने ही 
चाहिए । इसी प्रकार हमें कथावत्थु आदि के विषेय में भी जानना चाहिए ! 
यह निश्चित है कि सम्यक्‌ सम्बोधि प्राप्त करने के बाद भगवान ने ४५ वर्ष 
तक प्राय कोसी-कुरुक्षेत्र तथा हिमालय-विन्ध्य के भीतर ही चारिकाएँ कर 
अपने उपदेशो को दिया | यह भी निश्चित है कि बहुजन हिताय' के 
पक्षपाती उन शास्ता ने तत्कालीन लोक भाषा में ही अपना सन्देश लोगो को 
सुनाया जैसा कि उनकी अनुज्ञा अनुमति देता हूँ भिक्षुओ, बुद्ध-वचत को अपनी 
झपनी भाषा ( मागघी भाषा ? ) में सीखने की*', से स्पष्ट हैं। वेदिक 
छन्द में अपने उपदेशों को अनुवादित करा ( जैसी कि उनके कुछ विद्वान्‌ 
ब्राह्मण शिष्यो की इच्छा अवश्य थी ) और इस प्रकार उसे लोक-घर्म से दूर 
की चीज बना देने की प्रवृत्ति की निन्‍्दा भगवान्‌ ने स्वभावत ही की और 
उसे केवछ जीवन की साधारण भाषा में ही सीखने की अनुमति दी। चूकि जन- 
साधारण की अपनी भाषा' (सकाय निरुत्तिया) उस समय प्राय मागघी ही 
थी, इसलिए आचार वुद्धधोष की व्यास्या इसकी उस समय के प्रसंग में 
सर्वंथा ठीक ही है । यदि बुद्ध के समय का ही विचार कर उनकी अनुज्ञा पर 
विचार किया जाय तो अपनी भाषा' और 'मागधी भाषा' एक ही हैं, अतः 
आचार्य वुद्धघोप की व्याख्या विछकुल ठीक है और आधुनिक विद्वान जो वहुत 
पण्डितवाद दिखाकर उसका प्रत्याख्यान करते हे वे शायद “ट्ठकथाचरिय' 
फो पूरी तरह से न समझ सकने के कारण ही ऐसा करते है । सामान्यत 
(१) अनुजानामि भिक्‍्खवे सकाय निरुत्तिया बुद्ध वचन परियपुणितु । विनय 
पिटक--छुल्ल वग्ग ६ 


३०३ मूल बुद्ध-दर्शत जानने का पालि-त्रिपिटक ही एकायन मार्गे-- 


सागधी ही उस समय मध्यमण्डल की प्रचलित लोक भाषा थी और उसी 
में बुद्ध ने अपना उपदेश दिया थ, और चूकि स्वभवतः ही नाना वर्ण और 
जातियो के लोग आ-आकर उस चातुर्वण-परिशुद्धिमयी वुद्ध-वर्मे की घारा में नहाने 
आये थे जिसको तथ।गत ने प्रवाहित किया था। अत अपने-अपने भ्रान्तो के 
अझचलित भाषा-स्वरूपो के अनुसार वे बुद्ध के द्वारा प्रयुक्त मूल भाष। अर्थात्‌ 
मागघी भाषा को मिश्चित एवं प्रष्ट भी करने लगे थे, जिसकी मोर कुछ भिक्षुओ 
की खीज भी अत्यन्त स्वाभाविक ही थी। फिर बुद्ध के उपदेश बहुत समय तक 
तो केवल मौखिक ही रहे और तीन सगीतियो में जिनका निर्देश और विस्तृत 
वर्णन हम आगे करेंगे, उनके सगायन होने के पर्चात्‌ वे विकास, परिवर्तन 
ओर सशोधन की एक परम्परा में से गुजरते हुए अन्त में सिंहरू में राजा 
वट्ुगामणि के समय में प्रथम शताब्दी में व्यवस्थित रूप को प्राप्त हुए जब 
कि बुद्ध को हुए लगभग ५०० वर्षों का रूम्वा व्यवधान हो चुका था । 
अत चाहे सोलह आने भाषा विज्ञान अथवा उपर्युक्त अन्य तथ्यों के प्रकाश में 
पालि भाषा मागघी भाषा का ही मूल रूप न दिखाई जा सकती हो, किन्तु वह 
उसी से अधिक सम्बन्धित और उसी का एक रूप है, इसमें सन्देह नहीं । 
अशोक के शिला-लेखो फी मागघी में प्रथमा विभक्ति में ए' और त्रिपिटक 
की पालि में ओ' का आना तथा अशज्योक के शिला-लेखो में 'र की जगह 
“ह' का प्रयोग पाया जाना, ये तो जल्प विभिन्नताएँ हूँ, जो पालि के एक लोक- 
भाषा होने के कारण सर्वंधा सम्भव हो सकती है और फिर अशोक के पूर्वी 
शिला-लेखो, और पालि में तो एक अपूर्व समानता है जिसके आधार पर पालि- 
त्रिपिटक को वुद्धइचन मानना अनुपयुक्त नहीं हो सकता, हाँ अनेक प्रादे« 
शिक भाषाओ का सम्मिश्रण उसमें अवश्य हुआ हैं और यही उसकी विभिन्न- 
स्वरूपता का भी कारण है । गत पालि ही कुछ सीमाओ के सहित पूर्व 
भागधी भाषा हूँ और वही बुद्ध का स्वाभाविक वाचनामग्ग' (भाषा-साध्यम) 
भी है । चाहे पालि की व्युत्पत्ति हम प्राकृत से, पाकट, पाउड और पाउल रूपो 
में होती हुई करें, चाहे पालि भाषा, पाटलिसापा रूपो में होती हुई पालि! 
भाषा के रूप में करें, चाहे आचाय॑े मोग्गल्लान के अनुसार उसका अर्थ 'पक्ति! 
या श्रेणी कहा जाय, चाहे अभिघम्मत्यदीपिका सूची के अनुसार पा पालेति 
खखतीति पालि-तति' इस प्रकार कहा जाय, चाहे विद्वद्वर प० विधुशेखर 
भट्टाचायं के मतानुसार (जिससे श्रीमती रायज् डेविड्स भी सहमत हे) उसे 
मूल ग्रन्थ की पक्ति अथवा 'पाठ' का पर्याय माना जाय गौर फिर चाहे अन्त 
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में वृद्ध-उपदेश के अर्थ में प्रयुक्त पालियाय' शब्द का ही रूप घीरे-धीरे पालि 
हो गया, ऐसा माना जाय, हमें यह तो कभी भूलना ही नहीं चाहिए कि बुद्ध- 
वचनो के समीपतम ले जानेवाले हमारे पास एकतम पालि त्रिपिटक और 
उसी की भाषा ही हे । यहा पालि के भाषा तत्त्व को लेकर सब बातें हमने 
केवल साकेतिक रूप से ही कही ह* । तत्त्व के गवेषकों का पालि 
अथवा ससार की अन्य भाषाओं के अध्ययन में अभिनिवेश भी क्‍या ”? तथागत 
के नाते ही हमारी पालि की उपासना है, सुगत के लिए ही आज 'मागध 
निरुक्‍त' का हमारे लिए उपयोग हैँ । बुद्ध-बचनो को अपनी तीन पिटारियो 
में बडे यत्न से सुरक्षित रखनेवाली पालि भाषा आज सत्य-शोधघको के लिये 
प्रणम्य बन गई है । तथागत की सन्देशवाहिनी होने के नाते उसे शत-सहस्त 
सत्य-शोधक अभिवादन करते है । सम्यक्‌ सम्बुद्ध की वाणी को काल विलप्त होने 
से बचाकर तथा उस थाती को मनुष्य जाति के लिए सदा के लिए सम्भव 
बना कर निश्चय ही पालि अपने नाम को एक अर्थ में (पा-पालेति रक्खतीति 

पालि ) सार्थक करने वाली हुई है और इसलिये उसे प्रणाम हैं । 

इस प्रकार जब कि पालि-बत्रिपिटक कुछ सीमाओ और मर्यादाओं के साथ 
बुद्धओआसन के मूल स्वरूप को उपस्थित करता हे, किवा उसका पर्याय ही कहा 
जा सकता है, उसी पर माधारित और 
पतेपिटकसंगद्दित साद्ठकर्थं विशेषत उसी की व्याख्या में प्रवृत्त अन्य 

सब्ब॑ थेखाद” अथोत्‌ पालि साहित्य भी, जो इसीलिए अनुपालि « 
अथेकथाओं के सहित तीनों अथवा अनुपिटक कहा जाता है और जिसका 
पिठकों में सन्निद्दित सब निर्माण त्रेपिटक. की रचना के बाद कई 
'स्थविरवाद? है, इस कथन दणताब्दियो तक लका, सित्राम और बर्मा जैसे 
के प्रकाश में प्रारम्भिक देझ्षो में हुआ है, तिपिटक के साथ मिलकर 
बौद्ध दशेन के, स्थविरवाद्‌ वोद्ध धर्म और दर्शन के ऐतिहासिक विकास 
“परम्परा के रूप में के उस प्रारम्भिक स्वरूप की अ्न्थ-सम्पदा 
ऐतिहासिक एवं साहित्यिक को अपने पूर्ण रूप में प्रकट करता है, जो 
विकास पर एक विहंगम स्थविर-वाद' ( पालि-येरवाद ) के नाम से 
दृष्टि वौद्ध धर्म और दर्शन के इतिहास में प्रसिद्ध 

हैं गौर जिसके दाद्वंनिक सिद्धान्तों का निरूपण 

(१) पालि भाषा के पूर्ण भाषा वैज्ञानिक अध्ययन के लिये देखिये भरतसिह* 

उपाध्याय : पालि साहित्य का इतिहास, पृष्ठ १-७३ 


३०५ त्िपिटक संगहितं साठुकर्थ सब्बं थेरवाद-- 


ही हमें इस प्रकरण के प्रथम अश में अपेक्षित है । कहाँ तक यह स्थविरवाद अथवा 
भधेरवाद' वौद्ध घ्मं और दर्शन के ऐतिहासिक और साहित्यिक विकास को स्पर्श 
करता है और कहाँ के वाद वह उसे उन दशंन-सम्प्रदायों में सनिविष्ट होने के 
लिए छोड देता है जिनको हम 'उत्तर' कालीन कह सकते हे, यह अब हम देखेगे। 
मूल बुद्ध-दर्शन के न केवल साहित्यिक ही अपितु ऐतिहासिक विकास को सम- 
अजे के लिए भी यह अपेक्षित होगा, अत कुछ अधिक स्पष्टता और विस्तार से 
हम इस विषय के निरूपण में प्रवृत्त होगे । 

भगवान्‌ बुद्धदेव का निर्वाण ४८३ ई० पूर्व या ४८६ ई० पूर्वे या का की 
परम्परा के अनुसार ५४३ ई० पूर्व हुआ। सम्यक्‌ सम्वोधि प्राप्त करने के बाद 
से ठीक महापरिनिर्वाण तक अर्थात्‌ ४५ वर्ष तक भगवान्‌ सतत रूप से घर्म का 
उपदेश करते रहे । उनके धर्म का केन्द्र बिन्दु, जेसा कि हम आगे देखेंगे, वोधि- 
पक्षीय धर्मों के उपदेश पर ही रहा। महापण्डित राहुल साहृत्यायन के मता- 
नृसार भगवान्‌ बुद्ध का धर्मोपदेश विशेषत कोसी से कुरुक्षेत्र और हिमालय 
से विन्ध्याचल के वीच के प्रदेश * में ही हुआ और निश्चय ही उनका यह 
कथन त्रिपिटक के आवार पर ही है जो भगवान्‌ की चारिकाओ के स्थान को 
विशेषत. मध्य जनपदो' ( मज्मिमेसु जनपदेसु ) में ही दिखाती है *। वुद्ध ने 
अपने काल में जितनी भी प्रवत्तियो को जन्म दिया और उनके सम्बन्ध में जितनी 
भी जिज्ञासितथ्य वातें हे वे सभी, जेसा कि हम अभी देख चुके हैँ, त्रिपिटक- 
वाझुमय के द्वारा ज्ञेब है, किन्तु न तो इतना कहना बृद्ध-दर्शन की ही सम्पर्ण 
कहानी है और न पालि-वाडमय के विस्तार का ही पूर्ण विवेचन है। दौद्ध धर्म 
के विकास की, झँसा कि हमने पहले सकेत रूप से कहा है, कम-से-कम पम्द्रह 
सौ वर्ष की परम्परा है। इस सुदीघ युग में बुद्ध के द्वारा निर्दि०् प्र ३ त्तियाँ किसी- 
न-किसी €प में मारतीय सामाजिक, राजनततिक और दाशनिक क्षेत्र को प्रभा- 
वित करती रही । फिर बौद्ध वर्मं गौर दर्शन का विकास केवल भारत 
तक हो सीमित नही । भारत के वाध्रके देशो ने भी बुद्ध-वाणी को सुना और 
अपनी सामाजिक परिस्थिति और रुसस्‍्कृृति के अनुरूप ही उसे ग्रहण किया 
आनन्द की वकारूत पर जब भगवान्‌ ने महाप्रजापती गोत्तमी को तथागत-प्रवे- 
दित धर्म में प्रव्॒ज्या पने की अनुमति दे दी थी और जब अन्य स्त्रियाँ भी उसमें 


(१) देजिये बुद्धचर्या, पृष्ठ १८८ 
(२) देखिये अक्खण सुत्त (अगुत्तर० ८११३८) 
वौ० २० 
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प्रवेश पा गई थी तब भगवान्‌ ने अननन्दसे कहा था, आनन्द! यदि तथागत- 
प्रबेदित घर्म-विनय में स्त्रियाँ घर से वेघर हो प्रवज्या न पाती तो यह ब्रह्मचय 
चिरस्थायी होता, सद्धम सहस्न वर्ष तक ठहरता । किन्तु चकि आनन्द 
स्त्रियाँ घर से बेघर हो प्रश्नजित हुई हे, इसलिए अब यह ब्रह्मचयं चिरस्थायी 
न होगा, सद्धमं पाँच सौ वर्ष ही ठहरेगा'* । नि#चय ही यदि बौद्ध धर्म और 
दर्शन के ऐतिहासिक विकास पर हम दृष्टिपात करें तो कह सकते हे कि वह 
अपने विशुद्धतम रूप में ५०० वर्षों से अधिक नहीं 5हरा। भगवान्‌ की उक्त 
भविष्यवाणी जो महा स्थविर नागसेन के शब्दों में शासन के टिकने की अवधि 
को बतानेवाली अथवा उसी अर्थ में आचार्य वसुबन्धु के शब्दों में अधिगर्मा 
सम्बन्धिनी थी, अक्षरश सत्य हुई। निश्चय ही ईस्वी शताब्दी तक आाते- 
भाते बौद्ध धर्म अपनी मौलिक पविन्नता और मुख्य सवेदना को 
खो चुका था। वैसे तात्विक दृष्टि से देखने पर तो जैसा कि स्वय शास्ता ने 
सुभद्र नामक परित्राजक से कहा था यदि भिक्षु लोग घमं के अनुसार ठीक 
तरह से रहेगे तो ससार अहँतो से कभी खाली नही हो सकता' सदा के लिये 
ठीक हैँ | क्रमश पूर्व निर्दिष्ट मनीषियों के ही मतानुसार यह बुद्धवाणी बुद्ध 
शासन के स्वरूप का प्रख्यापत करती हुई अथवा वुद्ध-शासन के आगम' सम्बन्धी 
स्वरूप का प्रतिपादन करती हुई आजतक सत्य प्रमाणित हुई है और जब तक 
यह प्‌ थिवी सत्य से बिलकूल विहीन नहीं हो जायगी तब तक सत्य प्रमाणित 
होगी । “वुद्ध-शासन चाहे प,च सौ वर्षों तक ही टिका हो, किन्तु उसका आगम 
दो सदा चिरस्थायी ही रहेगा | यदि इसमें ( वुद्ध के बताए हुए सद्व्म में ) 
बुद्ध के पुत्र सदा विनय पालन, शील-रक्षा तथा पुण्य और पवित्नता की वृष्टि 
करते रहे, तो यह बहुत दिनो तक बना रहेगा ।९ किन्तु ठोस ऐतिहासिक दृष्टि 
से, जिसमें कि विचारों के तात्तिवक विवेचन से उनकी सामाजिक प्रतिक्रिया 
ही अधिक जिज्ञासितव्य विषय होती है, एकान्त साधना में धर्म का अभ्यास 
करने वाले एक दो व्यक्तियों के स्थान पर मनुष्य के सामाजिक कृत्यों का ही 
अधिक विचार किया जाता है, हम यही कहेगे कि बौद्ध धर्म की आयु भारत 
में करीव डेढ हजार वर्ष की ही हुई और यही हमारा प्रस्तुत विषय है । सम्यक्‌ 
सम्बद्ध के समय में ही हम जानते हूं कि सघ में कलह और भेद के चिन्ह 





(१) विनय-पिठक--चुल्लवग्ग । 
६२) देखिये मिलिन्दपञ्हो ( मेण्डफपञ्हो ) । 


३०७ प्िपिटक संगहितं साह्ुकर्थ सब्बं थेरवाद-- 


अकट हो चुके थे और न केवल देवदत्त के द्वारा ही बुद्ध पर पत्थर फेंकने, उन्हें 
भारने, उनके सघ को विच्छिन्न करने आदि के प्रयत्न किए गये थे, किन्तु 
साधारण रूप से भी बुद्ध पर अनेक प्रकार के आक्षेप किए गए थे, जिनमें विशे- 
'षत हाथ 'आजीवको' का था जो देखते हुए भी तथागत की महिमा को 
ईर्प्यावश स्वीकार नही कर सकते थे । सुनक्खत्त लिच्छविपुत्त जैसे म्रमितवुद्धि 
व्यक्ति भी इन घ्रान्तियों के बढाने में सहायक ही थे, किन्तु फिर भी तथागत 
के अनुपम व्यक्तित्व के कारण उनके विरोधियों अथवा अपूर्ण शिष्यो के सघ- 
"मेदक प्रयत्न सभी निष्फल हुए थे। किन्तु इन्ही सब भंगडो के कारण तथागत 
को अधिकरण शमथ' (फरडे को श्ान्त करने के नियम ) भी बहुत आदेश करने 
पड़े थे और कभी तो शास्ता भिक्षुओ की अभ्रिय प्रवृत्तियो से बहुत उकता भी 
जाते थे । भगवान्‌ प्रतिपदा सम्बन्धी विवाद को महान्‌ अनर्थ का कारण समभते 
थे, क्योकि जिन बोधि पक्षीय घर्मो को उन्होने अच्छी तरह जानकर और साक्षा- 
स्कार कर उपदेश दिया था, उन्हे वे अविवाद और अविरुद्ध मार्ग मानते थे | 
छोटे-मोटे विनय-सम्बन्धी नियमो के विषय में शास्ता को विशेष आग्रह नही था, 
किन्तु, जैसा कि हम आगे देखेंगे, प्रथम विवाद वीद्ध सघ में इन्हीं छोटे-मोटे विनय- 
सम्बन्धी नियमो को लेकर हुआ । यह ठीक है कि सम्यक्‌ सम्बुद्ध के परम तत्त्व 
विषयक प्रश्नों में महामौन के कारण कुछ अस्पष्टता भी अवश्य थी और यह 
भी, जैसा कि बहुत-से विद्वानों ने कहा हैँ, बौद्ध धर्म और दर्शन के वहुमुखी 
'विकास में एक कारण हुआ | किन्तु जहाँ तक स्थविरवाद की परम्परा प्यंन्त 
वौद्ध धर्म और दर्शन के विकास का सम्बन्ध है, हम कह सकते हे कि वास्तविक 
अऋगडे विनय सम्बन्धी नियमों को लेकर ही हुए और दाशनिक सिद्धान्तो का 
उद्गमन तो उनमें से बहुत पीछे चलकर प्रारम्भ हुआ | भगवान्‌ का परम- 
तत्त्व सम्बन्धी मौन अनेक प्रकार से और विशेषत नियेधात्मक रूप से जो 
व्यास्यात हुआ और इस प्रकार कभी-कभी वह उनके निश्चित उपदेशों के 
विरुद्ध भी जो जा पडा, ती य॑ बहुत काल बाद की होनेवाली घटनाएँ हे । बुद्ध 
के चले जाने के वाद तो भझगडे के प्रधान कारण विनय-स्रम्वन्धी नियम ही थे । 
भगवान्‌ ने अपने घ॒र्मं का उपदेश नाना प्रकार के स्वभाव, सस्क्ृतियो और 
कुलो के मनुष्यों को दिया था और निश्चय ही यह अनिवार्य था कि बौद्ध सघ के 
विकसित होने पर उनसें सभी शील, समाधि और भत्ज्ञा के मूततिमान्‌ प्रतीक 
न होकर वहुत-से अल्प वेराग्य वाले, प्रमादी गौर सयम में रुचि न रखने वाले 
भ्राणी सी थे। फिर भगवान्‌ ने अपने परिनिर्वाण के समय सघ को छोदे-मोटे 
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भिक्षु-नियमो को समयानुसार वदल देने की अनुज्ञा दे दी थी ताकि भिक्षुओं 
का आत्म-स्वातन्तश्य वता रहे और जिस नाव को उन्होने उन्हे समुद्र को 
पार करने के लिए दिया था उससे ही वे स्वय चिपटे न रहे। इस भगवान्‌ की 
अनुज्ञा में जब कि जागरूक साधको को एक परम आइवासन गौर पथ-प्रदर्शन 
था, प्रमादी भिक्षुओ के लिए भी यह कुछ कम आइवासन का कारण नही हुआ। ' 
भगवान्‌ के द्वारा छोटे-मोटे नियमो की व्याख्या तो की नहीं गई थी और 
न सम्मव ही थी, अत अल्प वैराग्य वाले भिक्षु मार्ग का अच्छी तरह उल्लंघन 
कर तथागत के मार्ग को उच्छुछबल कर सकते थे। फिर स्त्रियो का संघ में 
प्रवेश भी हितकारी नही था। स्वय शास्ता के छब्दो में आनन्द ! जैसे आदमी 
पानी को रोकने के लिए, बडे तालाब की रोकथाम के लिए, मेंड वाघे, उसी 
प्रकार आनन्द | मेने रोक-थाम के लिए भिक्षुणियो को जीवन भर अनुल्लघृनीय 
आठ गुरु धर्मों को स्थापित किया" । यह रोक-थाम निश्चय ही बहुत काल तक्क 
सफलता पृ वंक नही चल सकती थी | जितने दिनो तक भी वह चली, उसमें भी 
तथागत का व्यवितत्व ही प्रधान कारण था । किन्तु फिर भी सम्यक्‌ सम्बुद्ध 
के रहते सामान्यत ऐसा कहा जा सकता है कि उनका सघ सुप्रतिपन्न ही रहा * 
ओर शिक्षु और भिक्षुणियाँ उनके द्वारा दिखाए गए विशुद्धि-मार्ग पर ही चलते 
रहे। किन्तु शास्ता के उठ जाने के बाद समय ने पलटा खाया। मार को अपनी 
पराजय की स्मृति सताने लगी । पूर्व भिक्षतं की तरह अब वह फटकारा 
भी नही जा सकता था। भिक्षुणियो के सिक्षुओं और गृहस्थों के ससर्ग में 
आने के कारण अनेक प्रकार के सकट बुद्ध-काल में ही उत्पन्न होने छंगे थे । 
थुल्लनन्दा और दब्व के तथा अभिरूपा नन्‍्दा और साढ के प्रसंग इसके उदाहरण 
हैं । वह जीवन-विशुद्धि, जो आर्य अण्टागिक मार्ग स्वरूप बुद्ध-शासन की आयु 
थी, उसी के विषय में कुछ प्रमादी भिक्षु ढील डालने लगे । गत प्रथम वात जो 
बुद्ध के चले जाने के वाद सब से पहले उनके शिप्यो में किसी भी प्रकार का 
विभेद डालनेवाली या उनमें से अधिक विचारशील और आवचारसम्पन्न 
स्थविरो को व्यधित करने वाली हुई वह कोई तात्तिवक विवेचन सम्बन्धी नही 
थी, बल्कि विनय के नियमों के प्रति कुछ साधनाहीन भिक्षुओ की अवहेलना 
ही थी। तयागत ने किन्‍्ही भौतिक अर्थों मं तो सघ की स्थापना की ही नहीं 
थी,वह तो केवल प्रद्मज्या के खुले मार्ग में विचरनेवाले निष्काम, अकिड्चन 
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(१) विनय-पिटक--चुल्लवरग । 


च्ज०९ 'तिपिटक संगहित साठुकर्थ सब्ब थेरवाद-- 


वभ्क्षुओं का धर्म के लछिए केवल सगम मात्र था और वह भी थोडे समय के 
लिए । इसीलिए तो तथागत के उठ जाने के वाद उनका कोई उत्तराधिकारी 
नही हुआ । भगवान्‌ ने भिक्षुओ को केवल 'धम्म' की ही शरण में छोडा। 
उन्होने जान वृककर अपना कोई उत्तराधिकारी नही चुना' । जब आमिष' ही 
वहाँ नही था, तो किसी को भी उसका दायाद' कैसे बनाया जाता, अत सभी 
मिक्षु केवल समान रूप से 'घर्म-दायाद ही थे और धर्म को ही प्रतिशरण मानते 
हुए तृष्णा के निवन्धनो को तोड़ने के प्रयत्न में लोक-कल्याण की भावना से 
ऋधर-उधर चारिका करने विहरतें ये । जब हम तथागत के अग्र श्रावक या 
अआ्राविका जैसी वात कहते हे तो हमें किसी स्थुरू अर्थ में उनकी प्रधानता नहीं 
समभनी चाहिए, वल्कि वह तो केवल सावना सम्बन्धी विशेषत्ता का ही वर्गी- 
करण था । आनन्द और सारिपुत्र के महत्त्व इसी प्रकार के हें। अपने' महापरि- 
निर्वाण के समय शास्ता ने अपना कोई उत्तराधिकारी नहीं छोडा अर्थात्‌ किसी 
भी एक भिक्ष्‌ को प्रघाव नहीं बनाया, जो उनके वाद उनके सघ की व्यवस्था 
करे । धर्म को ही उन धर्ममेध ने सव से वडा व्यवस्थापक वताया। समस्त 
लौकिक प्रश्नप्तियो से परे तथ,गत के लिए यह उपयुक्त ही था, अध्यात्म में 
ही अभिनिवेश रखनेवाली भारतीय परम्परा के यह सर्वथा बनुकूल ही था। 
अस्तु, जब तथागत ने घर्म को ही भिक्षुओं का एकतम प्रतिशरण छोडा तो 
प्रमादी जनो की उच्छुछखलता जो जगत्‌ के अहित के लिए हर युग में प्रवृत्त 
हुआ करती है, इससे कुछ उत्साहित हो सकती थी। सुभद्र जैसे भिक्षु भग- 
वान्‌ के परिनिर्वाण होने के वाद ही कहने लगे 'मत आवुसो ! श्योक करो, 
मत आवुसो | रोजओ । हम अच्छी तरह मुक्त हो गए | उस महाश्रमण से 
'पीडित रहा करते थे यह तुम्हे विहित है, यह तुम्हे विहित नहीं है” अब जो 
चाहेंगे सो करेंगे, जो नही चाहेगे सो नही करेंगे!र । निशचय ही इस प्रकार की 
अवृत्तियों को देखकर विचारणील भिक्षुओ को बड़ो ग्लानि और चिन्ता हुई ॥ 
सामने अभर्म प्रकट हो रहा है, घर्में हटाया जा रहा है, अविनय प्रकट हो रहा 
है, विनय हटाया जा रहा हैं, धर्मवादी दुर्वल हो रहे है, अधर्मवादी वलवान्‌ 
हो रहे हे, अविनयवादी बलवान्‌ हो रहे है, विनयवादी हीन हो रहे है! । इस 
प्रकार की भावनाएं घमंप्राण भिक्षुओ में जाग्रत होने लगी । अत धर्म और 


(१) देखिये गोपक-मोरगल्लान सुत (मज्किस० ३॥१८) 
(२) पालि उद्धरण के लिये देखिये पालि साहित्य फा इतिहास, पृष्ठ ७६ 
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वितय के सगायन करने का विचार किया गया ताकि बुद्ध के द्वारा कथित घर्म 
के विषय में म्रान्ति न फैले और उसका स्वरूप निश्चित हो जाय। भिक्षुओं 
की एक सभा को बुलाने का उद्योग किया जाने रूगा ताकि तथागत-प्रवेदित 
घ॒र्मं और विनय को एक व्यवस्थित स्वरूप प्रदान किया जाय । इस सभा का 
मुख्य उद्देश्य इस प्रकार घ्मं और विनय का संगायन ही था, जैसा कि इसकी 
कार्यवाही प्रारम्भ होने के समय भिक्षुओं ने कहा भी था कि 'हम घर्मं और विनय 
का सगायन करें ( धम्मज्च विनयज्त्च सगायेय्याम ) । अत कुछ विद्वानो का 
यह कथन ठीक हो सकता है कि पहले बृद्ध-वचनों का द्विविध विभाग ही था 
अर्थात्‌ धर्म और विनय । किन्तु इससे अभिघर्म पिटक की आपेक्षिक महत्ता में 
कोई अन्तर नहीं आता, यह हम आगे दिखाने का प्रयत्न करेंगे । सभा की 
कार्यवाही के लिए स्थान राजगृह चुना गया । आय॑ महाकाश्यप ने, जो भगवान्‌ 
बुद्ध के बारह महाश्रावको में से तृतीय थे ( सारिपुत्र और मोद्गल्यायतर तो 
पहले हो चल बसे थे ! ) और जिनके विबय में इतना ही कहना पर्याप्त है कि 
स्वय भगवान्‌ बुद्ध ने जिनके साथ लूंगोटी बदली थी और उनकी (भगवान्‌ वृद्ध 
की ) चिता तब तक नही जलाई गई थी जब तक आयुष्मान्‌ महाकाइ्यप ने 
स्वय भगवान्‌ के चरणो की शिर से वन्दना नही कर ली थी, सभा के सभा- 
पतित्व का कार्य-मार अपने ऊपर लिया । उन्होने सभा के कार्य के लिए ४९९. 
अहँत्‌ चुने जिनमें आनन्द, जो यद्यपि अभी तक (तथागत के चिर उपस्थाक होने 
पर भी | वातचीत और लोगो की मिला-जुली में जो अधिक समय नष्ट 
होता था ! ) शक्ष्य ही थे किन्तु सभा की कार्यवाही से पहले जिन्‍्होने अहँत्‌ 
पद प्राप्त कर लिया था, पाच सौ वें सदस्य हुए। सभा की कार्यवाही शुरू 
हुई बुद्ध-परिनिर्वाण के तीसरे मास राजगृह के वैभार पर्वत के पास सप्तपर्णी 
गुफा के द्वार में । वेभार पब्वत पस्से सत्तपण्णियुहा ह्वारे!। आयुष्मान्‌ महा- 
काश्यप ने सघ को विज्ञापित किया आवुसों! सघ सुने, यदि सघ को पसन्द 
हो तो में उपालि से विनय पूछू” | आयुष्मान्‌ उपालि ने भी सघ को 
ज्ञापित किया 'भन्ते ! सब सुनें, यदि सघ को पसन्द हो तो में आयुष्मान्‌ 
महाकाश्यव से पूछे गए विनय का उत्तर दृ”। इस प्रकार विनयघरों में 
अमुल उपालि की प्रधानता से विनयपिटक का सगायन इस सगीति में 
किया गया । इसी प्रकार आयुषण्मान्‌ आनन्द से, जो भगवान्‌ के चिर 
उपस्थाक तो नहे ही थे साथ ही जिन्होने तथागत से यह भी वचन ले 
लिया था कि उनकी अनुपस्थिति में जो कोई भी उपदेश भगवान्‌ कही 


३११ पतिपिदक्त सगहित चाहुकथं सब्ब थेरवादा-- 


करेंगे उसे आनन्द को भी बता देंगे ताकि इस सम्वन्बी उनका ज्ञान परि- 
पूर्ण रहे, आयुष्मान्‌ महाकाश्यप ने धर्म (सुत्त) सम्बन्धी पश्रश्न किए जिनके उच 
बहुश्ुत भिक्षु ने उत्तर दिए। इस प्रकार यही उपदेशों का सम्रह सुत्तपिटक 
के नाम से प्रसिद्ध हुआ । हम जानते है कि स्वय भगवान्‌ वृद्ध के समय में ही 
पिटक को मौखिक रूप से याद करनेवाले अर्थात्‌ पिटक घर होते थे जो नूत्र 
धर' विनय धर' 'मात्रिका धर' आदि के नाम से जपने द्वारा स्मृत त्रिपिटक के 
भागों के अनुसार पुझारे भी जाते थे बौर भाणवारों में जो दीघनिकाय आदि 
ग्रन्यो का विभाजन उपलब्ध होता हैं वह भी इसी परम्परा को सूचित करता 
है । स्वय भगवान्‌ दुद्ध के द्वारा ही उनके वचनों की प्रमाणवत्ता के अनु- 
सापन करने के वियय में वहुत कुछ कहा था, अत इस निष्कर्ष पर आना 
कठिन नही हैँ कि इस प्रथम सगीति में जो वुद्ध-निर्वाग के त्तीन मास वाद ही 
हुई थी, ये स्मृतिय अति नवीन रही होगी और उनको विरृत फरने का 
पूर्वावा्य नगीतिक्वारों के पास कोई कारण न रहा होगा अत सभी परमायंत्रिय 
अहँती की इस समिति के द्वारा सगायत किए हुए घमम-विनय की प्रमाणवत्ता 
के वियय में सन्देह करने का हमार पास कोई विशेष कारण नही है । इसी सगीति 
में क्षुद्रानुल्षुद्र शिक्षापदों ( सिक्षु-नियमों ) को लेकर भी महास्थविर घममे- 
सगीतिकारो को एक महान्‌ असमजस में पड जाना पडा। भगवान्‌ ने भिक्षु-सव 
को यथा समय जआावश्यकतानुसार अपने द्वारा उपदिष्ट छोटे-मोटे नियमो को 
हटाने की अनुज्ञा दे दी थी" और अब प्रमादी भिक्षु इसी की जोट में 
अनाचार में छोन हो रहे थे। अत इसपर महान्‌ विवाद हुआ कि कौन शझिक्षावद 
छोटे-नोट हे, जिनपर भगवान्‌ की बनुज्ञा प्रयुक्त होती हैं, किन्तु मनीयोी 
स्थविर किसी रिष्कयं पर नहीं पहुँच सके । जायुप्मान्‌ महाकाश्यप ने यह 
सूचना की सघ- अविहित का न विधान करें, भ्रज्ञप्त का न छेदन करे, किन्तु 
प्रज्॒प्ति के जनुसार विक्षापदो में दरते । कहने की आवद्यकता नहीं कि सभी 
वृद्ध-शासन को स्थिर देखनेवाले मनीषियो के दारा यह सूचना स्वीकृत की 
गई । इसी समय एक यह। अप्रासग्रिक किन्तु वैसे स्मरणीय घटना यह हुई कि 
स्वविर भिज्षुओ ने आनन्द के कुछ कृत्यो को, जिनमें उनके दारा भगवान्‌ से 
शुद्र-अनुक्षुद्र शिक्षापदों के विषय में विस्तृत्त स्पष्टीकरण न करने, तथागत-प्रवे- 
दित घर्मं में स्त्रियों की प्रक्नज्या की उत्सुकता पैदा करने तथा भगवान्‌ 
(१) जाक्ंखमानो सानन्द सधो समच्चयेद खुद्दानुखुहकासि सियखापदालि 
समूहन्तु | नहापरिरिब्दाण-सुत्त (दीघ० २३ ) 
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को कल्प भर ठहरने की प्रार्थना न करने आदि सम्बन्धी बातो को, दुष्कृत 
(दुक्‍्कट) ठहराया और उनके लिए उनसे देशना (क्षमा-याचना) करने को 
कहा गया, किन्तु प्रत्येक के ही विषय में आनन्द ने अपनी सफाई देते हुए 
कहा भन्‍्ते ! इसे में दुष्कृत नही समभता, किन्तु आयुष्मानों के खयाल से 
देशना करता है । सभा की कार्यवाही विसजित हुई ओर इसी समय पुराण नामक 
एक भिक्ष्‌, जो स्वय भगवान्‌ के मुख से शिक्षा पाए हुए था, वहा आया और जव 
उससे अन्य भिक्षुओ ने कहा आजो, तुम भी सगायन करो तो उसने उत्तर दिया 
आवुसो £ स्थविरो ने धर्म और विनय को सुन्दर तौर से ही सगायन किया है, 
तो भी म॑ तो जैसा मेने भगवान्‌ के मुह से सुना है, उनके मुख से ग्रहण किया है, 
वैसा ही धारण कछूँगा। आयुष्मान्‌ पुराण के इस कथन से कुछ विद्वानों ने 
विनय और सुत्त के बुद्ध-बचन होने की प्रमाणवत्ता में सन्देह प्रकट किया है, 
किन्तु यह समालोचनात्मक दृष्टि से गलत है । आयुष्मान्‌ पुराण का कथन 
स्थविर भिक्षुओं द्वारा सगायन किए गए धर्म ओर विनय की प्रमाणवत्ता के 
विषय में किसी भी प्रकार सन्देह दिखलानेवाला नहीं बल्कि उनके स्वय 
साक्षात्‌ रूप से शास्ता से उपदेश पाए जाने के कारण उसके सामने किसी 
भी अन्य के, फिर चाहे वे बुद्ध के प्रधान शिष्य ही क्‍यों न हो, बुद्धि अथवा 
स्मृति के माध्यम से छतकर आए हुए उपदेशो को अधिक महत्त्व देने की 
स्वाभाविक अनिच्छा हैं। जिसने स्वय शास्ता से अपने स्वभाव और प्रकृति 
के अनुसार उपदेश पाया हैँ और एकनिष्ठा से जो उसी के आचरण में लीन हैं, 
वह उन्ही शास्ता के द्वारा अन्यो को दिए गए उपदेशो के पण्डितवाद में क्‍यों 
पडने लगा, अत आवुसो! स्थविरों ने सुन्दर तौर से ही धर्म और विनय 
का सगायन किया हूँ! किन्तु जैसा मेने भगवान्‌ के मुख से ग्रहण किया हैं, 
वैसा ही मे तो ग्रहण करूँगरा'। इसमें भिक्षुओ के द्वारा सगायन किए गए धर्मे- 
विनय की अप्रामाणिकता की बात कहाँ रही, एक विनम्र साधक के द्वारा 
अपनी अल्पता और निष्ठा का केवल यह, प्रकाशन हुैँ। एक मनुष्य के लिए 
बुद्ध के द्वारा जो कुछ कहा गया वह सव जानना शकय नही, अत जव वह अपने प्रति 
दिए गए उपदेश को प्रधानता देकर अन्य छे प्रति उदासीनता दिखाता हैं तो 
इसमे यह निष्कर्प कभी नहीं निकाला जा सकता कि वह उस सवकी प्रामा- 
णिकता को ही स्वीकार नहीं करता। एक अन्यत्र स्थान में हम कजगला नामक 
भिलुणी को भी इसी प्रकार कुछ बुद्ध-बचनो के विषय में, जो उसने नहों 
सुने, ऐसा ही कहते देखते हूं किन्तु उस सुत्त में यह तात्पर्य कभी नहीं निकाला 


३१३ तिपिदक संगहितं साठुकथ सब्बं थेरवाद-- 


गया कि जो उपदेश उसने भगवान्‌ के मुख से स्वय सुने हो नही वे बुद्ध-वचत्तो 
के रूप में उसे ग्राह्य नहीं । अत धर्मवादी भिक्षुओं के द्वारा सम्मिलित रूप से 
चममे-विनय का जो सगायन किया गया वह अपने प्रधान रूप में बुद्ध-वचनों के 
रूप में हमें मान्य होना चाहिए, ऐसा हमें जानना चाहिए । अस्तु, धर्म और 
विनय के स्वरूप का निर्णय करने के लिए स्थविर भिक्षुओ की यह्‌ प्रथम सगीति 
बुद्ध निर्वाण के करीब तीन महीने बाद ( भाद्वपद कृष्ण द्वितीया को यह वैठक 
प्रारम्भ हुई) राजगृह की सातपर्णी नामक गुफा के द्वार में की गई । इस सगीति 
में पाँच सौ भिक्षुओं ने भाग लिया। अत यह पचशत्तिका' मी कही जाती है । 
इसके ठीक सौ वर्ष बाद अर्थात्‌ ३८३ ई० पूर्व बौद्ध सघ को एक और 
अधिक कठिन और भारी अधिकरण ( झूगडे ) में पड जाना पडा । यह रूगडा 
भी विनय सम्बन्धी नियमों को लेकर ही हुआ। वेशाली के निवासी वज्जिपुत्तक 
(वृज्जि पुत्र ) भिक्षु दस वातों का प्रचार करने लगे जिनमें अन्य वातो के 
साथ ये दो वाते बहुत मुख्य थी, यथा भिक्षुओं द्वारा जातरूप-रजत 
( सोना-चाँदी ) का ग्रहण और कच्ची सुरा को पीना निषिद्ध न मानना। 
वज्जिपुत्तक भिक्ष्‌ू अपना खूब ढोग वनाकर श्रद्धालु उपासको से खूब रुपया 
वसूल करते थे । आयुध्मान्‌ यश काकण्डपृत्त नामक एक अत्यन्त स्पष्टवादी 
ओऔर निष्काम भिक्षु इस सब को सहन न कर सके। हछ,)गे वें वज्जिपुत्तक 
भिक्षुओं को फटकारने । पहले तो भ्रष्ट भिक्षुओ ने स्वय इन्हे भी सोना-चाँदी 
देकर लुभाना चाहा, किन्तु यश काकण्डपुत्त लभाए जाने वाले व्यक्तियो में से 
नही थे । उन्होने वृज्जिपुत्र भिक्षुओं को खूब घिक्‍कारा कि शाक्यपुत्रीय श्रमण 
होकर वे सोने-चादी का किसी भी हालत में ग्रहण कंसे कर सकते है, जब कि 
इसके विरुद्ध शास्ता की स्पष्ट अनुज्ञा हैं | इतना ही नही, यश्य काकण्डपुन्र ने 
वैशालिक उपासको को भी, जिन्होने वृज्जिपुत्र भिक्षुओं को दान दिया था, 
उनके अनुचित दान के लिए फटकारा और स्वय शास्ता के कथनो का प्रमाण 
देकर उन्हे यह वतलाया कि इस प्रकार का दान बुद्ध के मन्तव्य के विरुद्ध है । अस्तु, 
दोनो तरफ से झगडे की तैयारियाँ होने लमी और, जैसा कि हम पहले कह चुके 
है, वेशाली में एक दूसरी सगीति बुलाई गई, जिसके परिणाम स्वरूप महासाधिको 
का एक प्रभावशाली सम्प्रदाय स्थापित हो गया, जो स्थविरवादियों का कट्टर 
विरोधी था। अश्योक के समय तक आते-झाते बोद्ध सघ के अठारह सम्प्रदाय 
हो गए, जिनका वर्णन हम आगे बौद्ध ध्मं और दर्शन के विकास पर विचार 
करते समय करेंगे । अशोक ने पाटलिपुत्र में एक तृतीय सगीति बुलाकर बुद्ध के 
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मूल मन्तव्यों का निर्णय कराया और उसके समग्र साहित्य का सकलन भी ।! 
यही साहित्य अशोक के पुत्र महेन्द्र (महिन्द) के द्वारा ताम्नर्पाण द्वीप (छका)/ 
में ले जाया गया? , जह्‌. प्रथम बार राजा वट्टगामणि के शासन-काल में (विक्रमी 
पूर्व २८ से ५६ विक्रम सवत्‌ तक ) अपनी अटठकथाओ सहित वह छेख*+ 
बद्ध कराया गया। त्रिपिय्क की पक्ति और उसकी अट्ठकथा, जिन्हें पूर्व मे 
महामति भिक्ष्‌ कण्ठस्थ करके ले आए थे, प्राणियों की (स्मृति-) हानि को देखकर 
भिक्षुओ ने धर्म की चिरस्थिति के लिए पुस्तको में लिखाया'१ । इस प्रकार 
यही अर्थकथाओं सहित त्रिपिटक-साहित्य जिसका संग्रह, सकलन और जच्तिम' 
स्वरूप ऊपर दिखाए विकास क्रम से हुआ, प्रारम्मिक बौद्ध धर्म का स्थविरवाद 
परम्परा के रूप में एकमान्न प्रामाणिक साहित्य है । स्थविरवाद-परम्परा' का 
विस्तृत विकास हमने ऊपर न दिखा कर केवल उसके साहित्य के प्रकाश में 
उसपर कुछ प्रकाश डाला है, विस्तृत तो इस विषय में बौद्ध धर्म और 
और दर्शन के समग्र विकास को आदि से अन्त तक दिखातें समय ही आगे करेंगे। 
अभी हम स्थविरवाद-परम्परा के साहित्य के कुछ विवरण और विवेचन 

पर ही अपती दृष्टि जमाएँ । 
त्रिपिटक परम्परा से बुद्धइ-बचन माना जाता है, यह हम पहले दिखा 
चुके हे । उसकी इस विषय में प्रामाणिकता के विषय में भी हम कुछ विचार 
कर चुके हैँ | यहा पर यह भी कह देना अपेक्षित 
'तेपिटऊ बुद्धबचन? अर्थात्‌ है कि त्रिपिटक के समस्त ग्रन्थो की भी प्रमाण- 
त्रिपिटक-प्रन्थराशि को वत्ता, प्रणयन-काल और महत्ता एक-सी नहीं, 
विपय-वस्तु का संक्षिप्त किन्तु भिन्न-भिन्न है। विद्वानों ने अत्यन्त प्रयत्त कर 
विश्लेषण और विवेचन इन वातो का वैज्ञानिक रूप से निपरूण किया है । 
ओर साथ ही उप्के प्रसिद्ध सव से प्रथम डाक्टर रायज़ डेविड्स का ताम 
भ्रथों के कालपर्यायक्रम इस सम्बन्ध में स्मरणीय है । उन्होने महात्मा 
एवं उनकी आपेक्षिक वुद्ध के काल से लेकर सम्राट अशोक के समय 
प्रमाणवत्ता और महत्ता तक के पालि-साहित्य का काल अनुमापन किया 
पर भी संक्षिप्त विचार हूँ और अपने निष्कर्पों को अपने प्रसिद्ध ग्रन्थ 
बुद्धिस्ट इण्डिया' में उपस्थित किया है । वे वुद्ध- 
(१) देखिए वहिरनिदानवण्णना--समन्तपासदिका (कोसम्वी का देवनागरी 

सस्करण ) पृष्ठ, ४८ 

(२) देलिये महावंश ३३।१००-१०१ 
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वबचनो का विभाजन कालानुक्तम से इस प्रकार करते हे (१) वे बुद्ध चचन, जो 
समान रूप में त्रिपिटक के विभिन्न ग्रन्थोमें मिलते हे, (२) वे कथानक, जो समान 
रूप में त्रिपिटक के विभिन्न ग्रन्थों में मिलते है, (३) शील, पारायण, मद्ठक 
और पातिमोक्ख, (४) दीघ, मज्मिम, अगुत्तर कौर सयुत्त निकाय, (५) सुत्त- 
निपात, थेर और थेरी गाथा, उदान, खुदहक पाठ, (६) सुत्त विभग और 
खन्‍दक, (७) जातक और घम्मपद, (८) निद्देस, इतिवुत्तक और पटिसस्मिदा, 
(९) पेत्त और विमान वत्यु, अपदान, चरिया पिठक और बुद्धवस, (१०) अभि- 
घम्म पिटक के ग्रन्थ, जिनमे सम्भवत प्रथम पुग्गल पञ्ञ्त्ति और अन्तिम कथा- 
व॒त्यू है * । इस प्रकार डाक्टर रायद्ध डेविड्स के अनुसार त्रिपिटक-साहित्य 
का प्रारम्भ काल बुद्ध-निर्वाण के काल से ( अर्थात्‌ पाँचवी शताब्दी ई० पूर्व से )' 
लेकर अशोक के समय ( अर्थात्‌ तीसरी शताब्दी ई० पूर्व ) तक हैँ जब कि 
उसने अन्तिम स्वरूप प्राप्त किया । आचार्य विन्तरनित्ञ ने भी न्रिपिटक के 
काल पर्याय-क्षम पर विचार किया है और भान्र्‌ शिलालेख ९ के आधार पर, 
जो इस प्रसंग में एक महत्त्वपूर्ण लेख है, यह प्रमाणित किया है कि कुछ सीमाओं 
के सहित हमारा समग्र तिपिटक, कम-से-कम विनय और सुत्त पिटक, ईसा 


(१) देफिये घुद्धिस्ट इण्डिया, पृष्ठ १८८ 
(२) बोद्ध रूप के लिए यह लेख जशोक ने सस्वोधित किया हैं । इसमें कुछ 
ऐसे ग्रन्थों के निर्देश हे, जो त्रिपिवक के प्रन्यों से समानता रखते हें । 

उदाहरणत इसका “अरियवतानि' ग्रन्य दीघ भनिकाय के संगीति-सुत्त 
से समानता रखता हुँ (डा० रायज डेविड्स के मत्त में )॥ 
इसी प्रकार विनय समुकसे', अनागत भयानिं, नुन्ति गाया, 
सोनेय स्तें, उपतिस पसिसें और 'लाघुलोबादे! पालि जिपिदक में 
फिन-किन प्रन्‍्यों से समानता रखते है, इसके लिए विभिन्न विद्वानों के 
मतों के लिए देखिए, विसलाचरण लू, हिस्द्री ऑफ पालि जलिटरेचर, 
जिल्द इसरी, पृष्ठ ६६५-६६ ( अपेडिक्स बी ); इससें अशोक सहा- 
राज कहते हैँ ये केचि सन्‍्ते भगवता बुधेन भासिते से से सुभासिते 
चा। एचुखो भन्‍्ते हमियाये दिसेया देव॑ सघस्मे चिललीठती के होत्थ सतीति 
अलहम हुक॑ त वतेव । इसानि भन्‍्ते धस्म-पलियायानि दिनय समुकसे 
मलियवसानि अनागतसयानि मुनिगाथा मोनेय सुते उपतिसपसिने ए 
च लाहुलावादे मुसतरवाद अधिगिच्य भगवता चुघेन भासिते--आरदिँ 
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की तीसरी शताव्दी में प्रचलित मागधी भाषा के ही स्वरूप हैं * । अशोक के 
शिलालेखो में जहाँ-तहाँ माणक, सुत्तच्तिक, पचनेकायिक, पेटकी आदि 
शब्दो के प्रयोगो से यह सिद्ध होता हैँ कि कम-से-कम ईसा के २०० ब्षे पूर्व 
तिपिटक साहित्य की एक जीवित परम्परा रही होगी* । इसके बाद डाक्टर 
विमछा चरण हॉ ने प्राचीन और अर्वाचीन सभी प्राप्तव्य प्रमाणो के आधार 
प्र त्रिपिटक साहित्य के कारू-पर्याय-क्रम के सवार को निकूपित किया हैं* 
ओर उनके निष्कर्ष, जो डा० गायगर जैसे प्रामाणिक विद्वान्‌ की सम्मति 
में भी डा० रायस डेविड्स के एतद्विषयक निष्कर्षों से अधिक मान्य 
है *, इस प्रकार हैं, (१) बुद्ध के उपदेश, जो गद्य या पद्य में त्रिपिटक 
के विभिन्न ग्न्थो में मिलते हे, (२) दो या अधिक ग्रन्थों में मिलनेवाले 
कथानक, (३) शील, पारायण, अट्टठुक, शिक्षापद, (४) दीघ का प्रथम गश, 
मज्मिम, सयुत्त, अगुत्तर निकाय और पातिमोकक्‍्ख का पूर्व स्वरूप, (५) दीघ 
का शेष भाग, थेर-थेरी-गाथा, जातक, सुत्त विभग, पीटसम्मिदा मग्ग, पुग्गल- 
पञ्ज्नत्ति और विभग, (६) महावग्ग और चुल्लवग्ग, विमान वन्थु, पेतवत्थु, 
धम्मपद, और कथावत्यु, (७) चुल्लनिद्ेस, महानिद्देस, उदान, इतिवुत्तक, 
सृत्त निपात, धातु कथा, यमक और पट्टान, (८) बुद्धवस, चरियापिटक और . 
अपदान, (९) परिवार पाठ, (१०) खुहक पाठ* । प्रस्तुत लेखक ने पालि- 
साहित्य का इतिहास' मे इस विषय सम्बन्धी विस्तृत अव्ययन किया हैं और 
जिन नये निष्कर्षों को उसने स्थापित किया है, 4 वहाँ द्रष्टव्य है । इस प्रकार 
त्रिपिटक-वाहुमय के काल-पर्याय-क्रम का किड्चित निर्देश हमने किया हैं, 
उसकी भ्रमाणवत्ता के विश्य में भी प्राय इसी प्रकार समझना चाहिए । महत्ता 
भी वृद्ध-बचन के रूप में प्राय उपर्युक्त विभाजन के अनुसार ही माननी चाहिए, 
किन्तु इसके बहुत कुछ अनिश्चित और अव्यवस्थित होने से हमारे वर्तमान ज्ञान 





(१) वितरनित्श - हिस्दी ऑफ इण्डियन लिटरेचर, जिल्द दूसरी, पृष्ठ १५ 
(२) वितर नित्ज्ञ : हिस्ट्री ऑफ इण्डियन लिटरेचर, जिल्द दूसरी, पृष्ठ १८; 
मिलाइये रायज़ डेंविड्स : बुद्धिस्ट इण्डिया, पृष्ठ १६९ तथा विमला 
चरण लॉ हिस्द्री ऑफ पालि लिटरेचर, जिल्द पहली, पृष्ठ २८ 
(३१) देखिए उनकी हिस्ट्री ऑफ पालि लिटरेचर, जिल्द पहुली, पुष्ठ १-४२ 
(४) देजिए लॉ की हिस्ट्री ऑफ पालि लिव्रेचर में उनका प्राककंथन । 
(५) देखिए उनको हिस्ट्री आंच पालि लिटरेचर, जिल्द पहली, पृष्ठ ४२ 


३१७ 'ते पिदक बुद्ध चचनॉ-- 


की अवस्था में बुद्धचचनो का ठीक निर्णय करने में हमारे पास कोई विद्येष 
निश्चित साधन नही है । महापण्डित राहुल साक्ृत्यायन ने विशेषत अट्दकथाओ 
की सहायता लेकर व॒द्ध के कुछ उपदेशो का काल-क्रम के अनुसार अपने 
अपूर्व ग्रन्थ बुद्धचर्या' में वर्णन किया है, जो मूल स्रोतों के आघार पर होने के 
कारण पालि त्रिपिटक के काहरूफपर्याय क्रम के अनुसधित्सू विदयार्थी 
के लिये द्रप्टव्य हैँ । जैसा पहले कहा जा चुका है, बुद्ध-बचन तीन भागों में 
विभाजित हूँ, यथा सुत्तपिटक, विनयपिटक ओर अभिषघम्म पिटक | यही 
तीनो मिलकर त्रिपिटक या ठिपिटक कहलाते हैँ। बसे, जैसा कि पहले भी 
सकेत किया जा चका है, पहले वुद्ध वचनों का हिविध विभाजन ही था, यथा धम्म 
और विनय" और अभिवषर्म पिटठक केवल मातिकाओ के रूप में ही उस 
समय प्रचलित था। फिर वुद्धइ-वचनो का नवाग भाग भी हँ* जोर अन्य प्रकार मी 
वे विभाजित किए गए हैँ, किन्तु तीन पिटको का विभाजन ही अधिक 
सुगम, परम्परागत और वैज्ञानिक है, अत उसी का हम यहाँ अनुसरण करेंगे | 
निपिटक में प्रथम हम पिटक को लछे। सुत्त पिटक में भगवान्‌ वृद्ध के नाना 
स्थ नो में दिए हुए उपदेश निहित हैँ । इसमें बुद्ध के सवाद, कहानिया, 
पद्यमय कथन और सामान्यत वुद्ध के उपदेश निहित हे । इस पिठक की शैली 
की गम्भोरता की तुलना डाक्टर रायज डेविड्स ने प्लैटो के सवादो से की 
हूँ १। परल्तु प्लैटोे के सवाद बुद्ध सवादों के सामने तुच्छ और नगण्य है। सुत्त 
पिटक पाँच ग्रन्ण-समूहो में विभवत है, यथा (१) दीघ निकाय (२) मज्मिम 
निकाय, (३) सयुत्त निकाय (४) अगुत्तर निकाय और (५) खुहक निकाय | 
इनमें से प्रथम दीधनिकाय (दीर्घ लम्बाई के सुत्त होने से इसका नाम दीघ निकाय 
हैँ ) तीव भागो या वर्गों ( वग्ग ) में विभाजित हूँ, जिनमें कूल मिलाकर 
३४ सुत्त हें । यह वर्गीकरण इस प्रकार हैं -- 


(१) भथमस संगीति में महाकस्सप थेर कहते हे 'घम्मज्च विनयव्च सगा- 
येय्यास ।' 

(२) सुक्त, गेय्य, वेय्याक्रण, गाया, उदाव, इतिवुत्तक, जातक, जव्भुत- 
धम्म और वेदल्ल, इस प्रकार नवांग बुद्ध वचन भी है, वेखिए विनय 
पिटक, पाराजिका १, वुद्धचर्या पुष्ठ १४१ 

(३) देखिए राघाकृष्णन्‌ : हिस्ट्रो ऑव इण्डियन फिलॉंसफी, जिल्द पहुली, 
पुष्ठ ३ंडड-४५ 


बौद्ध दशेंत तथा अन्य भारतीय दर्शन ३१८ 


१०. 


११ 
१२. 


१३: 


सीलक्खन्ध वग्ग > ३५ १३ सूत्त 
महा वग्ग ब्द १० सुत्त 
पाथेय या पाटिक वग्ग ११ सुत्त 
निम्ताकित विवरण इसे ओर अधिक स्पष्ट करेगा -- 
दीघ-निकाय 
(१) सीलक्खन्ध घग्ग 
ब्रह्मजाल सुत्त -- इसमें बुद्ध के युग में प्रचलित ६२ मिथ्या 
घारणाओ का सद्ध्म रूपी श्रेष्ठ जाल में 
निमृहीत होना दिखलाया गया हैं । 
सामञ्ज्यफल सुत्त -- श्रामण्य की महिमा भगवान्‌ ने अजात- 
शत्र के प्रति गाई है। 
अम्बद्ठ सुत्त -- जातिवाद के विरुद्ध तीन्नतम प्रवचन । 
सोणदण्ड सुत्त -- सच्चा ब्राह्मण कौन है ”? इसपर विचार । 
छूटदन्त सूत्त -- यज्ञ में की गई पशुहिसा की निन्‍्दा । 
महालि सूत्त -- महालि लिच्छवि के प्रति अहंत्‌ पद प्राप्ति के साधन 
का वर्णन 
जालिय सुत्त -- आत्मा और शरीर के सम्बन्ध पर विचार । 
कस्सपसीहनाद सुत्त -- आत्म-निर्यातन-मयी तपस्या के विरुद्ध 
नग्न परिब्नाजक काश्यप के प्रति तीब्रतम 
प्रवचन । 
पोठ्ठपाद सूत्त -- आत्मवाद का विवेचन निर्वाण के मार्ग में 


सहायक नही, ऐसा पोट्टपाद ब्राह्मण के प्रति 
भगवान्‌ का उपदेश | 


सुभ सुत्त -- आयुष्मान्‌ आनन्द के द्वारा शीरू (सील) 
समाधि और प्रज्ञा (पञ्ज्या) पर प्रवचन । 

केवड्ड सुत्त -- चमत्कार प्रदर्शन की निन्‍्दा 

लोहिच्च सुत्त -- अच्छे और वुरे शास्ताओ के विषय में 


लोहिच्च ब्राह्मण के प्रति उपदेश । 
तेविज्ज सुत्त -> अकेली त्रयी विद्या' से कुछ नहीं होता, 
इसपर विचार । 


१५ 
१६ 


१८ 


१२९ 
२० 
२१ 


श्र 
२३ 
र्‌ड 
२५ 
२६ 


७ 
२८ 


'ते पिटक बुद्ध बच्ना-- 
(२) महावग्ग 
महापदान सुत्त -- बुद्ध गोतम और छह पूर्व वुद्धों की कथा; 
विपस्सी वुद्ध; ( वोधि सत्व सिद्धान्त के 
यहा वीज ) 
महानिदान सुत्त -- प्रतीत्यसमुत्पाद का विस्तृततम वर्णन 


महापरिनिन्वाण सुत्त -- अनेक महत्वपूर्ण विषयो के सहित तथागत्त 
के महापरिनिर्वाण की अत्यन्त करुणापूर्ण 


शब्दों में कथा । 

महासुदस्सन सुत्त -- राजा सुद््ोन के रूप में बुद्ध के एक पूर्व जन्म 
की गाया । 

जनवसभ सुत्त --+ यक्ष जनवसभ क्री कथा, मंग्रध के अनेक 
उपासको का सोतापत्ति फल! को प्राप्त 
कर लेना । 

महागोविन्द सुत्त -- महागोविन्द के रूप में बुद्ध का वर्णन, निर्वाण 


के मार्ग पर विचार । 
महासमय सुत्त -- देवो के विषय में विचार। 


_सक्‍कपञ्छह सुत्त +- बुद्ध का इन्द्र (श्र) के प्रति य 


किड्च्चि समुदय धम्म सब्ब त॒निरोध 
धम्मति' पर उपदेश ॥ _ » 
महासतिपट्ठान सुत्त -- सति (स्मृति )ओर चतुराये सत्यो पर विचार। 


पायासि सुत्त --+ न सन्ति परलोक वादा सिद्धान्त का 
निराकरण । 
(३) पाटिक वग्ग 
पाटिक सुत्त -- निगरण्ठ साटपुत्त का कुछ वर्णन, बुद्ध का 


ऋद्धि-प्रातिहा्य दिखाने से इस्कार । 
उदुम्बरिक सीहनादसुत्त--- मिथ्या तपस्याओ एव वास्तविक ब्रह्मचारी 
का वर्णन । 
चक्‍्कवत्ति सीहनाद सुत्त-- चार स्मृति-प्रस्थानो का वर्णन और बुद्ध 
मैत्रेय के विषय में विचार । 
अग्गज्ञ्य सुत्त “- आचरण जातिवाद से श्रेष्ठ है, इसपर विचार | 
सम्पसादनीय सुत्त -- बुद्ध का सारिपुत्र को धर्मोपदेश । 


प्रौद्ध दर्शन तथा अन्य भारतीय वर्शन ३२० 


२९ पासादिक सुत्त -- पूर्ण और अपूर्ण शास्ताओ पर । 

३०. लवखण सुत्त -- बत्तीस महापुरुष लक्षण । 

३१ सिगालोवाद सुत्त -- गृह-विनय (गह विनय ) पर उपदेश । 

३२९ आटानाटिय सुतत -- रक्षा-मन्त्र [ रक्खामन्त) पर विचार | 

२३३ सगीति सृत्त -- सारिपुत्र के द्वारा धम्म का विवेचन । 

३२४ दसुत्तर सुत्त -- इसके विभागो में सारिपुत्न के द्वारा घर्म की 
रूप-रेखा । 


इस प्रकार एक अत्यन्त सक्षिप्त रूप में दीध निकाय के विश्लेषण को 
उसकी विषय-बस्तु के सक्षिप्ततम निर्देश के साथ हमने देखा |अब सज्मिम 
निकाय के विभाजन और विषय-वस्तु पर सक्षिप्त रूप से जाते है। यह निकाय 
रास्तव में बुद्ध के उपदेशो की दृष्टि से सर्वोत्तम और सबसे अधिक महत्त्व 
का है । महापण्डित राहुल साक्ृत्यायन ने इसे बुद्ध वचनामृत' कहा है और ह० 
हलक ने तो केवल इसी एक ग्रन्थ के आधार पर अपने बौद्ध दर्शन सम्बन्धी 
प्रनुत्तर निबन्धों की रचना की हैँ। मज्किम निकाय का विभाजन १५ वर्गों में है 
जनमें कुल १५२ सत्त हूँ जो मध्यम लम्बाई के हूँ । निम्नाकित विवरण 
पं यह स्पष्ट होगा । 

(१) सूल-परियाय बग्ग 


१. मृलऊ परियाय सुत्त -- चेतना की आअवस्थाएँ किस प्रकार उत्पन्न 
होती है ? निर्वाण पर भी विचार । 

२. सब्वासव सुत्त -- आसव' (मसल) किस प्रकार जीतने चाहिएँ; 
मिध्या दृष्टियो का भी कुछ निदर्शन । 

है घम्म दायाद सुत्त -- भिक्षुओ, घम्मदायाद बनो, आमिष दायाद 
नही ।' 

४ भयमेरव सृत्त -- भयो को किस प्रकार जीता, जाय । बुद्ध के 
द्वारा उनकी सम्यक्‌ सम्बोधि-प्राप्ति का 

वर्णन । 

५ अनगण सुत्त --+ सारिपुत्र और मौद्गल्यायन में दुष्टता से 
बचने के मार्ग पर सलाप । 

६ आकसेय सुत्त -- भिक्षु के द्वारा स्यृहणीय विषय (पातिमोक्ख- 


सवर सम्भूत सीऊ ) 
७. वत्यूपम सतत -+ चिंत्त को विशुद्धि पर व्याख्यान । 


%' 


3 


३२१ 


१०. 
११. 
१२० 
१३. 
१्ड, 
१५. 
१६ 
१७. 
१८ 
१९. 


२० 


२१. 
र्‌२. 


ररे 
र्ड 


२६. 


२७ 


तिपिटदर्का बुद्ध चचत 
सल्लेख सुत्त -- भिथ्या दृष्टियों से विमुक्ति पाने का एक मात्र 
भार्ग 'अनात्मवाद' ही है। ह 
सम्मादिद्ठि सुत्त -- सम्यक्‌ दृष्टि क्‍या है ? 
सति-पद्ठान सुत्त. -- चार स्मृति-प्रस्थान और उनका विवेचन 
(२) सीहनाद-वग्ग 
चूल सीहनाद सुत्त -- बौद्ध भिक्षुओं की अन्य साधको से चार बातों 


में विद्येषता । 

भहा सीहनाद सुत्त -- सारिपुत्र और तथागत में सवाद सुनवखत्त 
लिच्छवि पुत्त और अन्य विषयो को लेकर । 

महा दुवखक्खन्ध सूत्त --- दुख और उसका कारण । 

चुूल दुक्खवखन्ध सुत्त -- 2 0 

अनुमान सुत्त -- सदा सावधान रहने का उपदेश, महा- 
मौद्गल्यायन द्वारा । 

चेतोखिल सुत्त +- चित्त के पाच बन्धन । 


वनपत्थ सुत्त +-- वन के शुभ वातावरण पर। 

सधुपिण्डिक सुस्त -- वुद्ध के द्वारा धर्म की रूप-रेखा, कच्चान 
(कात्यायन) के द्वारा उसका विस्तार से 
वर्णन । 

द्वेघा वितक्‍क सुत्त --- कामो का आकर्षण  अभिसम्वोधि-प्राप्ति 
का वर्णन । 


वितवक सन्थान सुत्त --- समाधि की प्रक्रिया । 
(३) ओपस्स वग्ग 


ककचूपम सुत्त -- भावनाओं और मन के निरोध पर। 

अलगद्दूपम सुत्त +- धर्म के विषय में मिथ्या धारणा रखना सर्प 
को पूछ से पकडना है । 

वम्मिक सुत्त --+ नर-देह की नि सारता । 

रथ विनीत सुत्त -- धाभिक जीवन का उद्देश्य । 

निवाप सुत्त -- मार से बचें कं॑से ? 


अरिय परियेत्तन सुत्त -- वुद्ध के द्वारा अपने महाभिनिष्कमण और 
अभिसम्वोधि प्राप्ति का वर्णन । आयें-पर्यषण! 
चूल-हत्यिपदोपम सुत्त -- संत्य-प्राप्त मुनि के आदइचयें ? 


बौ० २१ 


बौद्ध दर्शन तथा अन्य भारतीय दर्शन रर२ 
। 


२८ 


२९ 
३० 


३१ 
३२ 


रेरे 


३४. 


शे५ 


३६० 


१७, 


३८ 
३९ 
४० 


४१ 


ढ२ 
डरे 


४४ 


है 


डद्‌, 


४७ 
है. (० 


महा-हत्यिपदोपम सुत्त -- चार आय॑ सत्यो में सभी कुशल धर्म निहित 
है, ऐसा सारिपुत्र के द्वारा उपदेश । 

महासारोपम सुत्त -- देवदत्त के सघ छोड जाने पर बुद्ध का उपदेश । 

चूल-सारोपम सुत्त -- पूवों क्‍्त का ही विशिष्ट वर्णन । 
(४) सहायसक वर्ग 

चूलगो्सिंग सुत्त -- अनुरुद्ध, नन्दिय और किम्बिल की प्रन्नज्या 

महा गोसिंग सुत्त -- गोसिंग वन को किस प्रकार का भिक्षु सुशो- 
भित करेगा ? एक सवाद । 

महागोपालक सुत्त -- भिक्षु के ग्यारह दोष व गुण । 

चूल गोपालक सुत्त -- अच्छे और बुरे शास्ताओ के अनुयायियो की 
दशा । 


चुल सच्च॒क सृत्त -- बुद्ध और सच्चक जैत के बीच पज्चस्कन्ध 
पर सवाद। 

महा सच्चक सुत्त -- तथागत का अभिसम्बोधि और समाधि पर 
प्रवचन । 


चूल तप्हासखय सुत्त --- तृष्णा का क्षय कैसे हो ? 
महा तण्हा सखय सुत्त -- चेतना का ससरण नही । 


महा अस्सपुर सुत्त -- आदर्श भिक्ष्‌ के लिए आवश्यक गुण ? 

चूल अस्सपुर सुत्त -- भिक्षु के क॒तेब्य । 
(५) चूल्र यमक वग्ग 

सालेय्यक सुत्त -- कुछ का स्वर्ग को और कुछ का नरक को 
गमन कंसे ? 

वेरजक सुत्त -- उपयू कत के समान ही । 

महावेदल्ल सुत्त -- मनोवैज्ञानिक विषयो पर सारियुत्र का एक 
प्रवचन । 

चूल वेदल्ल सुत्त -- उपयुक्त विपय पर ही धम्मदिन्ना भिक्षुणी 
का एक प्रवचन। 


चूल धम्मसमादान सुत्त-- घर्म-समाघान के चार प्रकार । 

महा धम्मसमादान सुत्त--- उपयु कत के समाल ही । 

वीमसक सुत्त -- ठीक विमर्श कैसे ? 

कोसम्विय सुत्त -- भगडे के खिलाफ, कौशाम्वी के भिक्ुओ को। 


शेररे 


७५०. 


५१ 
प्र 
५३. 
पड 
ण्ष 
६. 
पए्छ 
५८ 
५९५ 


६९ 


घर 
श्रे 
६४. 
द्प 
६६ 
६७ 
६८ 


६५ 


७१ 
ज्र्‌ 
७३. 
४. 


सेपिटक' बुद्ध वचन 

भ्रह्मनिमन्तिक सुत्त -- शाइवतवाद ठीक सिद्धान्त नही । 
मारतज्जनिय सुृत्त -- मौद्गल्यायन का मार को तज्जेन । 

(६) गहपति बग्ग 
कन्दरक सुत्त -- आत्म-निर्यातन के विरुद्ध । 
अट्ुकनागर सुत -- निर्वाण-मार्ग पर आनन्द । 
सेक्ख सुत्त -- आनन्द दौक्ष्य जनो के कतंव्यो पर । 
पोतलिय सुत्त -- आयंमार्ग क्‍या है ? 
जीवक सुत्त -- मास भक्षण पर बुद्ध । 
उपालि सुत्त -- उपालि जैन की प्रन्नज्या । 
कृक्‍क्रवतिक सुत्त -- कर्म पर प्रवचन । 
अभय राजकुमार सुत्त --- 
बहुवेदनिय सुत्त. +-- वेदनाओ का विभागीकरण । 
अपण्णक सुत्त -- निश्चित सिद्धान्त । 

(७) मिद्खु वग्ग 
अम्ब॒लट्टिका-राहुलोवाद मन, वाणी और कर्म की विशुद्धि सम्बन्धी 

सुत्त तू उपदेश । 

महाराहुलोवाद सुस्त -- राहुल के प्रति प्राणायाम का उपदेश । 
चुूल मालुक्‍्य सुत्त -- अव्याकृत' विषयो सम्बन्धी प्रवचन 
महा-मालुक्य सुत्त -- पाच सयोजनो सम्बन्धी प्रवचन । 
भद्दालि सुत्त -- साधारण धर्मोपदेश भद्दालि को । 
लकुटिकोपम सुत्त -- वैराग्य पर। 
चातुम सुत्त -- भंगडाल भिक्षुओ के प्रति उपदेश । 
नलकपान सूत्त -- धर्म के कुछ महत्त्वपूर्ण विषयों पर अनुरुद्ध 

से सलाप । 
गुलिस्सानि सुत्त -- आरण्पयको के प्रति नियम । 
कीटागिरि सुत्त -- भिल्ुजों के नियम | 

(८) परिव्वाजक वग्ग 
तेविज्जवच्छगोत्त सुत्त -- वुद्ध जैविद्य है 


अग्गिवच्छगोत्त सुत्त --- अग्गिवच्छगोत्त को वुद्ध की शिष्यत्व-प्राप्ति । 
महावच्छगोत्त सुत्त --- उपासको और भिक्षुओं के कतेव्य ॥ 
दीघनख सुत्त -- दीघनख परित्राजक और बुद्ध । 


बीद्ध दहन तथा अन्य भारतोय दर्शन ३२६ 
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१२८. 
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अनुरुद्ध सुत्त -- अनुरुद्ध के द्वारा चेतोविमुक्ति पर 
विचार । 

उपक्किलेस सुत्त -- सम्यक्‌ समाधि क्‍या है ? 

बाल-पण्डित सुत्त -- जीवन के बाद फल ? 

देवदूत सुत्त --+ यम का भय ? 
(१४) बविसंग वर्ग 

भद्देकरत्त सुत -- भूत और भविष्यत्‌ को छोड वर्तमान में र॒मो । 


आनन्द भद्देकरत्त सुत्त-- न्‍ न 

महाकच्चान भद्देकरत्त सुत्त-- £' 

लोमसकगिय भद्देकरत्तसुत्त--. 

चुल कम्मविभग सुत्त-- ससार में असमानता क्यो ? 

महा कम्म विभग स्‌ त्त-- | 2 

सडायतन विभग सुत्त-- छ आयतनो पर विचार । 

उद्देस विभग सुत्त -- महाकात्यायन के द्वारा चेतना पर प्रवचन। 

अरण विभग सुत्त -- शान्ति का रहस्य ? 

घातु विभग सुत्त --- छ घातुओ ( पृथिवी, जल, बग्नि, वायु, 

आकाश और चित्त ) पर विचार। 

सच्च विभग सुत्त -- चार जाय॑ सत्य । 

दक्खिणा विभग सुत्त --- दान और दाताओ पर प्रवचन । सघ को 
दिया हुआ दान व्यक्ति के दान से ऊपर । 

(१५) सडायतन वृग्ग 
अनाथपिंडिकोवाद सुत्त---अनाथपिण्डिक की मृत्यु । 


छन्नोवाद सुत्त -- छलन्न की आत्महत्या । 

पुष्णोवाद सुत्त -- दुख और सुख में व्यवहार । 
ननन्‍्दकोवाद सुत्त -- अनित्यता पर विचार । 

चूल राहुलोवाद सुत्त-- अनित्यता पर ही । 

छछक्क सुत्त -- अनात्मवाद का विस्तृत विवेचन । 


महासडायतनिक सुत्त-- इन्द्रियो का सम्यक्‌ ज्ञान । 
नगरविन्देय्य सुत्त --- आदरणीय श्रमण-ब्नाह्मण कौन ? 
पिडपातपारिसुद्धि सुत्त--पिण्डपात कैसे करना ? 

इच्द्रिय मावना सुत्त --- इन्द्रिय भावना कैसे हो ? 


३२७ तिपिटक्का बुद्ध वचन 


इस प्रकार बुद्ध की चारिकाओ में जिस प्रकार उनके अववाद (उपदेश) 
हुआ करते थे, उनका कुछ चित्रण ये सुत्त' करते हेँ। कुछ उनके शिष्यो 
के भी प्रवचन हैं । मज्मिम तथा अन्य निकायो में न केवल बुद्ध के विचार सबंधी 
ही किन्तु तत्कालीव सामाजिक और सास्क्ृतिक अवस्था की भी एक अतुल 
सामग्री भरी पड़ी है । विस्तार-मय से उसका यहाँ वर्णण नही किया जा सकता* । 
इस प्रकार ऊपर दो निकायो की किबड्न्चित्‌ विषय वस्तु के निरूपण से यह 
स्पष्ट हो गया होगा कि सुत्त पिटक की विचार-शैली किस प्रकार की हैं, 
अब हम सक्षेप में ग्रन्थो के मात्र त्ताम-परिगणन से ही मनस्तृप्ति करेंगे ताकि 
साहित्य-सम्बन्धी भाग उचित से अधिक स्थान न ले सके । तृतीय निकाय 
अर्थात्‌ संयूत्त निकाय पाँच वर्गो में विभक्त है, जिनमें कुछ मिलाकर ५६ सयुत्त 
है, जैसा कि निम्नलिखित रूप-रेखा से स्पष्ट होगा-- 

(१) सगाथ वग्ग, जिसमें ११ सयुत्त हे, यथा-- 


१ देवता सयुत्त (आठ अध्याय) 
२. देवपुत्त (तीन अध्याय ) 

३ कोसक ( तीन अध्याय ) 
४. मार ( तीन अध्याय ) 
"्‌ भिक्‍्खुणी हर 7 
६. बहा ( दो अध्याय ) 
७ ब्राह्मण ” ( दो अध्याय ) 

८ वगीस श् 
९ वन ॥ न--++ 
१० यक्‍ख न++ 
११५ सक्‍क ( तीन अध्याय ) 


(२) निदान वर्ग, जिसमें १० सयुत्त हे, यथा-- 
१. निदान सयुत्त (९ अध्याय ) 
२. अभिसमय / न-++ 
३ घातु. (४ अध्याय ) 





न्बन 


(१) उसके कुछ निर्देश फे लिये देखिए मज्किम निकाय, भाग २, प्राकृकषन, 
पृष्ठ १८-२२ ( बस्बई विषध्यविद्यालय फा संस्करण ) तथा छाहा। 
पालि छिदरेचर, जिल्द दूसरी, पृष्ठ ६५५-६५६ 


बौद्ध दर्शंच तथा अन्य भारतीय दर्शेन ३२८ 


४. अनमतग्य ” (२ अध्याय ) 
५ कससप / ना-++ 
६. लाभ सककारसयुत्त (४) 
७ राहुल ” (२) 
८ लकखण ” (२) 
९. ओपम्स / नन-++ 
१०. भिक्‍्खु झा कप मकर 


(३) खन्‍्ध वग्ग, जिसमें १३ सयुत्त हे, यथा-- 


१ खनन्‍्ध संयूत्त (पाच-पाच अध्यायो के तीन विभाग ) 
२ राघ / ( चार अध्याय ) 
हे. विद्ठि ( दो अध्याय ) 
४. ओक्कन्तिका ञ-++ 
५. उप्पाद / ना-++ 
दर किलेस है दल अल क 
७ सारिणुत्त सयुत्त 
८. नाग २ न 
९. सुपषण्ण ” बल मलड 
१० गन्बब्बकाय सयुत्त नन--+ 
११ बलाह ” की अज 
१२ वच्छगोत्त ” 3 


१३ भान (या समाधि) सयुत्त 

(४) सडायतन वग्ग--जिसमें दस सयुत्त है, यथा 
१ सडायतन सयुत्त (चार भागों में विभक्‍त, पहले 
तीन भागो में से प्रत्येक में पाच और 

अन्तिम में चार अध्याय ) 

२ वेदना संयुत्त (३ अध्याय ) 

३ मातुगाम ” (३ अध्याय ) 
४ जम्बुखादका ना 
५ सामण्डक ” 
६. मोग्गल्लान ” 
७ चित्त ” 


३२९ तिपिटक' बुद्ध वचन 


१6५ 


८ गामणि 
९ असखत 
१० अव्याकत ” 
(५) महावग्ग, जिसमें १२ सयुत्त है-- 


रे 


( २ अध्याय ) 


१ मग्ग सयुत्त -- ( ८ अध्याय ) 
२. बोड्भग़ सयुत्त-- (१८ अध्याय ) 
३ सतिपट्वान ” (१० ” ) 
४. इन्द्रिय (१७ ” ) 
७५. * सम्मप्पघान' (५०१! ) 
६ बल “ (१० ” ) 
७ इद्धिपाद ” (८ ” ) 
८ अनुरुद्ध /” (2० ) 
९२ भान ” (५ ०४” ) 
१० आलनापान ” (२ ”.] 
११ सोतापत्ति ” (७ ” ) 
११५ संच्च (११ /” ) 


विषय इस निकाय का भी वैसा ही है, जैसा अन्य का । वही मनोवैज्ञानिक 
और नैतिक समस्याएँ, वही कथानक, वही सवाद और वही सरल पुनरावृत्तिमयी 
दौली । चतुर्थ निकाय अर्थात्‌ अगुत्तर निकाय विशेषतः सख्यात्मक है, जो निम्ब- 
लिखित ११ निपातो में विभकत है, यथा एक निपात, दुक निपात, तिक निपात, 
चतुक्क नि०, पचक ति०, छक्‍क नि०, सत्तक नि०, अट्कक नि०, नवक नि०, 
दसक नि०, और एकादसक निपात । प॑चम निकाय अर्थात्‌ खुहक निकाय का 
विभाजन १६ ( बाचाये वुद्धघोष के अनुसार १५) ग्रन्थों में है, जो इस प्रकार 
है। (१) खुहक पाठ, (२) धम्मपद, (३) उदान, (४) इतिवृुत्तक, (५) सुत्त- 
निपात, (६) विमानवत्यु, (७) पेतवत्थु, (८) थेरगाथा, (९) थेरी गाथा, (१०) 
जातक, (११ तथा १२) जो आाचायें वुद्धघोष ने एक ही ग्रन्थ के रूप में माने 
है ) महा निद्देंस तथा चुल्ल नि्देस, (१३) पटिसम्मिदा मग्ग, (१४) अपदान, 
(१५) बुद्धवंस तथा (१६) चरिया पिटक । कहने की आवश्यकता नही कि 
इनकी अऊूग-मलग विषय वस्तु का तो निर्देश यहाँ किया ही नहीं जा सकता, 
इनके अध्यायो आदि का विभाजन दिखाना भी अत्यन्त कठिन काम हैं । 
विनय पिटक में भिक्षु और भिक्षुणियो सम्बन्धी नियम हे, जो बुद्ध-शासन की 


बोद्ध दर्शव तथा अन्य भारतोय दर्शन ३३० 


दृष्टि से अत्यन्त महत्त्वपूर्ण हे । विचय पिटक का अन्ध-विभाजन इस प्रकार है-- 
(१) सुत्त विभग, (२) खन्‍्धक, (३) परिवार और (४) पातिमोक्ख । 
पातिमोबख में जो नियम दिए है, उन्ही की व्याख्या सुत्त विभग में है, जिसके 
दो भाग है (अ) पाराजिक, (आ) पाचित्तिय । खन्घक के भी दो भाग हैं 
(अ) महावग्ग और (आ) चुल्लवग्ग । यहा इतना ही कहना पर्याप्त होगा । 
तीसरा अधिधम्म पिटक दाशेनिक दृष्टि से अत्यन्त महत्वपूर्ण है । विषय की 
दृष्टि से नवीन इसमें कुछ नही है जो सुत्त पिठक में न हो, बल्कि यह उसी की 
तात्विक या नैतिक व्याख्या उपस्थित फरता है । व्यवहार-वचन (वोहार वचन ) 
का उपयोग न कर यह परमार्थ वचन ( परमत्थ वचन ) का उपयोग करता 
है और विशेष अन्तर तो सुत्त पिटक से इसका यह है कि जिन 'धर्मो' को 
सुत्त पिठक रूप', 'वेदना', सज्ञा', सस्कार', और विज्ञान! इन पज्चस्कन्धो 
के रूप में विभकत करता है उन्ही का अभिघम्स पिटक में विभाजन और वर्गीकरण 
वचित्त', चेत॒सिक' और रूप के रूप में है। यह सब दाशनिक दृष्टि से अत्यन्त 
महत्वपूर्ण है, इसे कहने की यहाँ आवश्यकता नहीं । हमारा आगे बौद्ध मनो- 
विज्ञान सम्बन्धी विवरण इसी पिटक के आधार पर होगा । अभिधर्म पिटक 
सात ग्रन्थों में विभक्‍त है* (१) धम्म सगणि, (२) विभग, (३) धातु- 
कथा, (४) पुग्गल पञ्ज्यत्ति, (५) कथावत्यु, (६) यमक और (७) पढ्टान । 
इनकी सक्षिप्त विषय-वस्तु का कुछ निर्देश यहाँ आवश्यक होगा। घम्म सगणि 
बोद्ध मनोवैज्ञानिक आचार-तत्व का अनुत्तर ग्रन्थ है। यहा सभी में 
क्शल', अकुशर्ल' औौर अव्याकृत' रूप में देखे गए हैँ । 'चित्त', चेतसिका 
मौर “रूप” पर यहाँ महत्वपूर्ण विचार है, जिसका सक्षिप्ततम विवरण भी हम 
यहाँ देने में असमर्थ हें । विभग घम्मसंगणि का ही पूरक है और समग्न ग्रन्थ 
१८ विभगों में विभक्‍त है, यथा, (१) खन्‍्ध विभग, (२) आयतन विभग, 
(३) धातु विभग, (४) सच्च विभग, (५) इन्द्रिय विभग, (६) पच्चयाकार 
विभग, (७) सतिपट्टान विभग, (८) सम्मप्पघान विभग, (९) इद्धिपाद 
विभग, (१०) वोज्कंग विभग, (११) मग्ग विभग, (१२) कान विभग, (१३) 
(१३) अप्पमण्ज्य विभग, (१४) सिक्खापद विभग, (१५) पटिसम्भिदा-- 
मग्ग विभग (१६) व्याण विभग, (१७) खुदकवत्यु विभग तथा (१८) घम्महदय 





(१) सर्वास्तिवादियों के अभिषर्म पिठक के प्रन्यों के लिए देखिए आगे 
उत्तरकालोन योद्ध दर्शन फा विवेचन ॥ 


३३१ 'तिपिटक' बुद्ध वचन 


विभग । तृतीय अभिषर्म ग्रन्थ 'घातु कथा' ( अथवा खन्‍्ध-आयतन-घातु-कथा ) 
है, जो १४ भागों में विभक्‍त है, यथा, (१) सयहो असगहो (२) सगहितेन 
असगहित, (३) असगहितेन सगहित, (४) सगहितेन सगहित, (५) 
असगहितेन असगहित, (६) सम्पयोगो विप्पयोगो, (७) सम्पपुत्तेन विष्पयुत्त, 
(८) ब्प्पियुत्तेन सम्पयुत्त, (९) सम्पयुत्तेन सम्पयुत्त, (१०) विष्पयुत्तेन 
विप्पयुत्त, (११) असगहितेन सम्पयुत्त विष्पयुत्त, (१२) सम्पयुत्तेन सग- 
हित असगहित, (१३) असंगहितेन सम्पयुत्त विष्पयुत्त तथा (१४) 
विप्पयुत्तेत सगहित असगहिते । यहाँ विपय-निरूपण हमारा उद्देश्य नही । 
केवल विषय-वस्तु के स्वरूप का कूछ निर्देश करना है और इतने के लिए 
उपयुक्त वर्णन पर्याप्त है, सामग्रय में तो अभिघमे का सक्षिप्त निरूपण 
एक अत्यन्त कठिन, महत्वपूर्ण और हिन्दी साहित्य में एक नितान्त ही अभिनव 
विषय हैं । पुग्गल पज्ञ्मत्ति', 'पुरगलो' या व्यक्तियो के विषय में अदभुत ग्रन्थ 
है और दस विभागो में विभाजित हूँ। पाँचवाँ ग्रन्य॒ कथावत्यु अधिकाशञ में मजशोक- 
कालीन है, किन्तु परम्परा से इसका उपदेश तथागत्त के द्वारा ही दिया गया, 
ऐसा कुछ का विश्वास हैं। इस ग्रन्थ का उपयोग पूर्णरूप से हम अशोक-कालीन 
बौद्ध धर्म के सम्प्रदायों का वर्णन करते समय करेंगे जिनका कि इसमें वर्णन है । 
स्थविरवाद परम्परा का समर्थन तथा अन्य १७ निकायो अथवा सिद्धान्तो का 
खण्डन इसमें हैँ | मोग्गलिपुत्त तिस्स इस महत्त्वपूर्ण ग्रन्थ के रचयिता हैं| छठा 
अभिधमे-पिटक का ग्रन्य यमक' हैं। 'यमक' इसकी सज्ञा इसलिए है कि प्रध्व और 
उनके प्रतिरूप प्रश्न इस अन्य में प्रारम्म से अन्त तक जोडो में रकक्‍खे गए हैं। दस 
भागो या यमको में यह भ्रन्थ विभक्‍त है । वे ये ह-- (१) मूल यमक, (२) खघ 
यमक, (३) आयतन यमक, (४) धातु यमक, (५) सच्च यमक, (६) सखार 
यमक, (७) अनुसय यमक, (८) चित्त यमक (९) धघम्म यमक तथा, (१०) 
इन्द्रिय यमक। साततवाँ ग्रन्थ पद्दान है, जिसका एकमात्र विषय प्रतीत्य समुत्पाद 
का विवेवन है । यहाँ चौवीस प्रत्ययो के द्वारा प्रतीत्य समुत्पाद के सिद्धान्त पर 
विचार किया गया है। वे चौबीस प्रत्यय (पच्चय) ये हे -- 

(१) हेतु पच्चय, (२) आरम्मण पच्चय, (३) अधिपति पच्चय, (४) 
मनन्तर पच्चय, (५)समननन्‍्तर पच्चय, (६), सहजात पच्चय, (७) अज्ञ्ममज्ज्ग 
पच्चय, (८) निस्सय पच्चय, (९) उपनिस्सय पच्चय, (१०) पुरेजात पच्चय, 
(११) पच्छाजात पच्चय, (१२) आसेवन पच्चय, (१३) कम्प पच्चय, (१४) 
विपाक पच्चय, ( १५) भाहार पच्चय, (१६) इन्द्रिय पच्चय, (१७) फान पच्चय, 


बौद्ध दर्शन तया अन्य भारतीय दर्शेन झ्श४ट 


जा सकता । इस ग्रन्थ का चतुर्थ भाग अर्थात्‌ 'मेण्डक पञ्हो ' सम्भवत" सबसे 
अधिक महत्त्वपूर्ण भश है । इसमें राजा ने अत्यन्त चक्‍्करदार प्रश्न रक्‍खे हें, 
जिनका उत्तर बडी सावधानों से भदन्त नागसेन ने दिया हैं। यहाँ इतना ही 
कहना पर्याप्त होगा । दूसरा ग्रन्थ जो इस प्रसग में जाता है वह है भगवान्‌ 
अट्रुकथाचरिय बुद्धघोषाचायं ( पाँचवी झताब्दी ईस्वी ) का विसुद्धि मन्ग!। 
यह ग्रन्थ थे रवाद बौद्ध घर्मं का विद्वकोश कहा जा सकता है । कोई भी महत्त्व- 
पूर्ण विषय वौद्ध धर्म ओर दर्शन सम्बन्धी इस ग्रन्यकार ने छोडा नहीं है, यद्यपि 
अपनी परीक्षा स्वरूप दी हुई केवल दो गाथाओ पर व्याख्या रूप ही यह ग्रन्थ 
लिखने का दावा उसने किया है। 'मिलिन्द प्रश्न की प्रामाणिकता 
आचाय॑ बुद्धद-घोष को अत्यन्त सान्‍्य है और उसको अनेक स्थानो में प्रमाण- 
स्वरूप उद्धृत भी किया है । थे दोनो महाग्रन्थ आदि बौद्ध दहन के विद्यार्थियों 
के लिए अत्यन्त पठनीय हे । किन्तु इनके विचारों का एक विभेद हमें त्रिपिटक 
की मूल भावनाओ से करना चाहिए ॥ इन दोनो ही आचार्यों ने कुछ कुछ बुद्ध 
के मौन को निषेघात्मक दिशा में बढाया हैँ । भिक्षु नागसेन का किया हुआ 
अनात्मवाद' का वर्णन निश्चय ही अत्यन्त महनीय और विशद है और 
मौलिक्य' बौद्ध दर्शन के प्रसंग में अनात्मवाद' का वर्णन कभी भी पूरा 
नही कहा जा सकता जब तक कि भदन्त नागसेन के इस विषयक मत का भी 
कुछ उल्लेख अथवा उनके मिलिन्द के साथ हुए सम्वाद में से कुछ उद्धरण 
अवश्य न दे दिये जायें | किन्तु बुद्ध का मन्तव्य बिलकुल वैसा ही निषेधात्मक 
रहा हो जैसा कि इस मनीषी विचारक ने अपने अनुपम तर्कबल से दिखाया 
हैँ, ऐसा हम सम्मवत नहीं कह सकते । इसीलिए डा० राधाक्ृष्णन्‌ के इस 
विचार से सहमत होने में हमें तनिक भी मिस्क नहीं कि जहाँ तक बुद्ध के 
मन्तव्य को दिखाने से सम्बन्ध है वहाँ हमें मिलिन्द प्रदन के साक्ष्य को बहुत 
सेंमल कर ही लेना चाहिए* । वैसे इन मनीषी भिक्षु ने वुद्ध के मच्तव्य को' 
वडी अच्छी तरह से समझाया हैं, इसमें सन्देह नहीं । यही वात वुद्धघोसा- 
चरिय' के विपय में भी कही जा सकती है और उनका साक्ष्य भी किन्‍्ही बातो 
में हमें सेंमठ कर ही लेना चाहिए । वैसे इन दोनों विचारको के मतो का 
उद्धरण मोलिक्य वौद्ध दर्शन के प्रसग में हमारे लिए अत्यन्त आवश्यक होगा 
बोर हम वैसा करेंगे भी, किन्तु सम्यक्‌ समीक्षा के वाद ही उनके मतों को 





(१) देलिए 'इण्डियन फिल्ंसफों, जिल्द पहलो, पृष्ठ ३४५०-४६ 


रेरे५ अट्ठकया साहित्य और दाहनिक दृष्टि 


गाहय समझना होगा, उनके बुद्ध-मन्तव्य के प्रकाशक होने के रूप में । 
यह प्रसन्नता है कि ये दोनो ग्रच्थरत्न मूल पालि में देवनागरी अक्षरों में 
प्रकाशित हे *, जैसा कि अभी अधिकाण अत्यन्त महत्त्वपूर्ण पालि-साहित्य भी 
नही होने पाया है । 
उपर्येकत साहित्य के अतिरिक्त त्रिपिटक पर व्याख्याएँ अधवा गट्टुकथाएँ 
भी हे । पालि साहित्य में तीन प्रसिद्ध जद्भकथाकार हुए है । बुद्धदत्त, वुद्धघोष 
और धम्मपाठ । इन तीनो मनीषियो ने ब्रिपिटक के 
अद्वक,था साहित्य और भिन्न-भिन्न अशो पर अट्टकथाएँ लिखी हैँ। यदि 
दाशेनिक दृष्टि से हमारा उद्देश्य पालि साहित्य का निरूषण करना होता 
उसका महंत्व तो हम यहाँ उनका कुछ विस्तृत वर्णन करते, किन्तु 
हम यहा प्रत्येक वस्तु को दाशनिक दृष्टिकोण से ही 
देख रहे है, अत हमें यह्‌ जान लेना चाहिए कि उस दृष्टि से इन अद्गुकथाओ 
का महत्त्व अल्प है। सस्कछृत में लिखे दाशनिक ग्रल्थो के भाष्यो या 
वातिको से इन अट्टकंथाओ की कोई तुलना नही । ये तो केवल बुद्ध के 
उपदेशों की ऐतिहासिक पृष्ठभूमि तैयार करती हैँ और यही कदाचित्‌ 
इनका सब से बडा मूल्य हैँ | हाँ, अभिषर्म पिटक पर लिखी अद्कथाएँ 
मूल्यवान्‌ कृति हैं दर्शंत की दृष्टि से भी। जौर इस दृष्टि से बाचायें 
बुद्धधोष की अट्ठसालिनी ('घम्मसगणि' की अट्ढवकथा ) यहाँ विद्येष रूप से 
उल्लेखतीय है। 
बाद की शताब्दियो में उपर्युक्त साहित्य के मतिरिक्त पालि भाषा में लिखे 
गये अन्य भी अनेक ग्रन्थ हे, किन्तु उनका दाह्निक महत्त्व बहुत अल्प है । इसलिए 


(१) मिलिन्द प्रश्न, वम्बई विश्वविद्यालय हारा प्रकाशित (सम्पादक वदेकर) 
झौर विसुद्धिसग्ग, आचायें घर्मावन्द कोशास्बो द्वारा सम्पादित (भारतीय 
विद्या भवन, बम्वई हारा प्रकाशित)। पूज्य आचार्य पाद ने विसुद्धिसग्गा 
पर विसुद्धिसग्ग दीपिकएं नास कौ एक महत्त्वपूर्ण ठीका भी पालि 
में लिखों है, जो सहावोधि सभा, सारनाथ से प्रकाशित है । 
मिलिन्द प्रइन का हिन्दी मनुवाद भी प्रकाशित है, जिसे भिक्षु जगदीद 
फाइयप जौ ने योग्यतापूर्वक किया है। विसुद्धि मग्ग'ं का विद्द्तापूर्ण 
अनुवाद सिक्षु शी घर्मेरक्षित जी ने किया है, जो इस समय 
प्रेस में है ४ 


बोद दर्शंत तथा अन्य भारतीय दर्शन ३३६ 


अन्य अलुपालि अथवा वें यहाँ विचारणीय नहीं। अभिषधम्मत्थसगहों' 
शअनुपिटक साहित्य और जैसे कुछ विवेचनात्मक ग्रन्थ अवद्य स्मरणीय हैं' 
उसमें दाशनिक अ'श और इसी प्रकार बाद की शताब्दियों में किया गया 
की अट्पता विशेषत बरमा में अभिषम्म-सम्बन्धी अध्ययन 

भी । विशेषत पालि त्रिपिटक और उसकी 


मदट्ुकथाओं के आधार पर अब हम स्थविरवाद बौद्ध धर्म का विवेचन करेंगे । 
४--बोधि पक्तीय घर्म : बुढ-शासन ओर आचारतत्त्व 
की प्रतिष्ठा 


भगवान्‌ बुद्ध ने अपने परिनिर्वाण के समय अपने शिष्यो को बुलाया 
और उनसे कहा 'भिक्षुओं ! मेने जो घम्मं उपदेश किया है, तुम अच्छी तौर 
से सीखकर उसका सेवन करना, भावना करना, 

सेंतीस बोधिपक्तीय धर्म बढाना, जिससे कि यह ब्रह्मचर्य अध्वनीय (चिर- 
(सत्तर्तिंस बोधिपक्खिया स्थायी, ) हो, यह ब्रह्मचयं बहुजन-हितार्थ, बहु- 
धम्मा) भगवान बुद्ध के जन सुखार्थ, छोकानुकम्पार्थ और देव-मनुप्यो के 
अविवाद और अविरुद्ध अर्थ, हिंत और सुख के लिए हो। भिक्षुओ | वें 
सन्तव्य हे कौन-से धर्म हे, जिन्हें स्वय जान कर, स्वयें साक्षा- 

त्कार कर, अभिज्ञान कर, मेने तुम्हे उपदेश किया 

हूँ, जिन्हें तुम अच्छी तरह सीखकर बढ़ाना ? वे है (१) चार स्मृति-प्रस्थान, 
(२) चार सम्यक्‌ प्रधान, (३) चार ऋद्धिपाद, (४) पाँच इच्द्रिय (५) 
पाच बल, (६) सात वोष्यण और (७) आये अष्टागिक मार्ग । ”१। इस 
प्रकार हम कह सकते है कि बोधि पक्षीय घर्म भगवान्‌ बुद्ध के अन्तिम उपदेश है । 
“जो इस घम्म में प्रमाद रहित होकर उद्योग करेगा, वह आवागमन को छोड कर 
दुख का अन्त करेगा ।” उपर्युक्त परिगणित सेतीस घर्म ही अपने समष्टि 
रूप में वोधि पक्षीय धर्म कहलाते हे । 'वोधि पक्षीय” शब्द की निरुक्ति करते 
हुए आचार्य वृद्धघोष ने कहा है कि आयय॑मार्य (वुद्धनमार्ग ) के ही बोघन 
(ज्ञान) करने के अथं में ज्ञान 'वोध' कहलाता है और इस आर्य मार्ग 
रूप बोध के पक्ष में होते के कारण अर्थात्‌ इसके सहायक होने के कारण 
ये संतीस धर्म 'बोधि पक्षीय धर्म कहलाते है । 'इमे सत्ततिस धम्मा बुज्मन- 


(१) महापरिनिव्याणसुत्त (दीघ० २॥३ ) 


३३७ संतीस बोधि पक्षीय घर्से 


ट्ठेन वोधोति लद्धनामस्स अरिय मग्गस्स पकक्‍्खे भवत्ता वोधि पक्खिया 
नाम । पक्खे भवत्ताति उपकारभावे ठितत्ता”'। वोधि पक्षीय घर्मं बोधि की ओर 
ले जाने वाले हू । वे वोधि की अनुकूल अवस्थाएँ हे । सम्भवत- बोधिपक्षीय 
धर्मों की ओर लक्ष्य करके ही भगवान्‌ ने अपनी 'पच्छिमा वाचा' (अन्तिम 
वाणी) में कहा था हन्त | भिक्षुओो ! में तुमसे कहता हूँ .... . अप्रमाद से 
सम्पादन करो' । निश्चय ही बोधि पक्षीय धर्म वे विशुद्धि के मार्ग हे जिनका 
भगवान्‌ ने अनेक सुत्तो में अनेक बार पुनरुक्ति करके उपदेश दिया हे* ओर 
जिनको वे अविवाद गौर मविरुद्ध रूप से मनुष्य मात्र के लिए कल्याणकारी 
मानते थे। आनन्द से सलाप करते हुए भगवान्‌ ने कहा था तो क्या मानते हो 
आनन्द ! मैने साक्षात्कार कर जिन घर्मों का उपदेश किया हैं, जैसे 
कि चार स्मृति-प्रस्थान, चार सम्यक्‌ प्रधान, चार ऋद्धि पाद, पाँच 
इन्द्रिय, पाँच बल, सात बोध्यग और जाये अष्टागिक मार्ग, आनन्द ! 
इन धर्मों में कया दो भिक्षुतओं का भी मतमेद दीखता है ?” आनन्द 
ने उत्तर दिया, “नही भन्‍्ते ! इन घ्मों में मे दो भिक्षुओं का भी 
मतभेद नही देखता ।'* इससे स्पष्ट है कि वोधिपक्षीय घर्मों का 
समग्र रूप ही वह अविवाद साधना-मार्ग था जिसका उपदेश तथागत ने 
दिया था और जिसके सम्बन्ध में दो भिक्षुओं में भी उनके समय में 
मतभेद नही था । वोधि पक्षीय घम्मों के अभ्यास से मनुष्य इसी जन्म में 
निर्वाण प्राप्त करता है, ऐसा भगवान्‌ का ज्ञान पूर्वक कहना था१ । जब वें 
कहते थे “घर ही मनुष्यों में श्रेष्ठ हैँ, इस जन्म में सी कौर परजन्म में भी ९ 
तो उनका तात्पय॑ यहा धर्म से वोधि पक्षीय घर्मों के अभ्यास से ही होता था। 
भगवान्‌ अपने शिप्यो से अपेक्षा रखते थे कि वे प्रति दिन रात्रि के प्रथम 


(१) विसुद्धिसग्ग २२३३ 

(२) देखिए महासकूुलुदायि सुत्त (सज्किम० राश0७; ) संयुत्त> २१८९; 
सहापरिनिव्बाण सुत्त (दीघ० २३ ); विश्ंग, पृष्ठ ३७२; मिलिन्द 
प्रघन्न और विसूद्धिसग्ग ( बाईसवां परिच्छेद ) में भी बोधि पक्षोय 
धर्मों का निर्देश मिलता हैँ । 

(३) सामगाम-सुत्तत्त ( सज्किम० हाशा४े ) 

(४) देखिये मग्गड्ब्न-सुत्त ( दीघ० रोड ) 

(५) उपयुक्त के समान ॥ 


चौद्ध दर्शन तथा अन्य भारतीय वर्शन ३३८ 


और अन्तिम याम में प्रयत्नपूर्वक बोधघि पक्षीय धर्मों की भावना करें' । 
जैसा अभी कहा गया, अन्तिम बार जब शास्त। ने अपने शिष्यो से बिदाई ली 
और महापरिनिर्वाण में प्रवेश किया तो उस समय उनका भिक्षुओ से यही 
कहना था, 'भिक्षुओ ! मेने जो धर्म तुम्हे उपदेश किये है, जैसे कि चार 
स्मृति-प्रस्थान, चार,सम्यक्‌ प्रधान, चार ऋद्धिपाद, पाँच इल्द्रिय, पाँच बल, 
सात बोध्यग और आर्य अष्टागिक मार्ग, इनका तुम अभ्यास करना, 
बढ़ाना ताकि यह कब्रह्मचर्य चिरस्थायी हो और बहुजनो के हित, सुख और 
कल्याण के लिये हो*१ 
बोधि पक्षीय धर्म वस्नुत समग्र बुद्ध-शासन की प्रतिष्ठा और भगवान्‌ 
बुद्ध के घर्म-चक्र की घुरी हे । शास्ता के चले जाने के बाद उनके शिष्यों में 
बुद्ध के दाशंनिक मन्तव्यों को छेकर चाहे 
बोधि पक्षीय धर्म सम्पूर्ण बौद्ध जितनी विश्नतिपत्तियाँ और विभिन्नताएँ 
साधना की ग्रतिष्ठा-भूमि हैं' रही हो, परन्तु इन ढाई हजार वर्षो 
में सम्पूर्ण वौद्दध साधक और साधिकाओ 
ने विना किसी अपवाद के बोधि पक्षीय घर्मों का अभ्यास चित्त-शुद्धि 
के लिये अपने जीवन में किया हैँ । चाहे तथोक्‍त हीनयानी हो या 
महायानी, सव वौद्धो ने बोधि पक्षीय धर्मो के अभ्यास को शास्ता का 
ज-विवाद शासन माना हैँ और बुद्ध के जीवन-काल के समान आज तक कभी 
दो बौद्ध साधको का, चाहे वे वौद्ध धर्म की किसी शाखा के माननेवाले 
हो, इस सम्बन्ध में कोई विवाद नहीं रहा हैं । अत हम कह सकते है कि 
वोधि पक्षीय धर्मं सम्पूर्ण वौद्ध साघना की प्रतिष्ठा भूमि हे और वौद्र धर्म 
की एकता सम्पादित करने में उनका अत्यन्त महत्त्वपूर्ण योग रहा हैं और 
आगग॑ भी रहेगा | स्थविरवाद बौद्ध धर्म के समान महायान बौद्ध धर्म में, जो 
स्थविरवाद का ही आगे की शतताब्दियो में युगानुरूप स्वाभाविक विकास है, 
वोधि पक्षीय घर्मो के महत्त्व को अच्छी प्रकार समझा गया हैं। दिव्याववान 
में वोधि पक्षीय धर्मों को भगवान्‌ बुद्ध के अन्तिम उपदेश और आदेश 
बताया गया है १ । सद्धर्म पुण्डरीक में ३७ बोधि पक्षीय धर्मों का उल्लेख 


(१) देपिये पधानिय-सुत्त ( अगुत्तर-निकाय ६१२७ ) 
(२) महापरिनिव्याण-सुत्त ( दीघ० २१३ ) 
(३) पृष्ठ २०७-२०८ 


३३९ बोधि पक्षीय धर्मों का संक्षिप्त विश्लेषण और विवेचन 


हैं* । इसी प्रकार प्रज्ञा पारमिता शतसाहस्रिकार, प्रजा पारमिता अष्ट 
साहस्चिका*, समाधिराज ४ और धर्म-सम्रह* में, जो सव महायान वौद्ध धर्म के 
ग्रन्थ हे, बोधि पक्षीय धर्मों का विवरण किया गया है । फिर भी डा० हरदयालू 
के इस मत से हम सहमत नही हो सकते कि चकि वोधि पक्षीय' शब्द में वोधि' 
शब्द का प्रयोग हू न कि निर्वाण का ( निर्वाण के लिये प्रायः वोधि शब्द का 
प्रयोग महायान वौद्ध धर्म की एक विशेषता है ) इसलिये 'बोधि पक्षीय' झब्द 
की उत्पत्ति महाथान के पूर्वंगामी बौद्ध संस्कृत साहित्य में हुई | बोधि या 
'सम्यक्‌ सम्बोधि' ( सम्मा सम्वोधि ) छाब्द उतना ही स्थविरवाद बौद्ध घर्मं 
का है जितना महायात का, जिसका उसने वाद में चढकर कुछ अधिक प्रयोग 
किया | हमारी निद्चित घारणा हैं कि बोधि पक्षीय घर्मं' शब्द स्वयं भगवान्‌ 
चुद्ध के मुख से निःसृत हुआ था जौर उन्ही से उनके सव शिष्यो ने, चाहे वे 
तथोक्‍त स्थविरवादी हो, या महायानी, लिया है । हाँ, ऐतिहासिक दृष्टि से 
उसका सर्वेप्रथम प्रयोग तो पालि-ब्रिपिटक में ही हुआ है, ऐसा ही मानना पडेगा । 
चोधि पक्षीय धर्मों का उपदेश भगवान्‌ वुद्ध का मूल उपदेश था और स्थविर- 
वादियो के नैतिक दर्शन के समान वह सम्पूर्ण बौद्ध साधना का आधार है ॥ 
अव हम वोधि पक्षीय धर्मों के सक्षिप्त विश्लेषण और विवेचन पर बाते हें--- 
चार स्मृति-प्रस्थान, जिनका उपदेश भगवान्‌ बुद्ध ने दिया है, ये हैं 
(१) काया में कायानुपश्यना, (२) वेदनाओं में वेदनानुपइ्यना, (३) चित्त में 
चित्तानुपध्यता और (४) घमों में धर्मानु- 

चोधि पक्षीय धर्मा' का संक्षिप्त पश्यना । स्मृति! शब्द वौद्ध साधना में 
विश्लेषण और विवेचन-- अत्यन्त व्यापक है | साघारणत स्मृति 
पवार स्मृति प्रस्थान ( पालि सति ) शब्द का अर्थ है स्मरण 

या यादगारी ॥ स्मरण किसका ? यादगारी 

किसकी ? अपनी काया और मन से किये जाने वाले प्रत्येक कर्म की। जानते 





(१) पृष्ठ ४५८ 

(२) पृष्ठ १४२७ 

(३) पृष्ठ १९४ 

(४) पृष्ठ १९३ 

(५) खण्ड ४३ 
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हुए, ज्ञान पूर्वक, प्रत्येक कर्म को करना, यही स्मृति हैं। मानसिक सावधानी का 
यह दूसरा नाम है । अपने मौलिक रूप में सम घातु का अर्थ गम्भीर चिन्तन 
था । बौद्ध प्रयोग में यह आर्य सम्पूर्ण रूप से समाविष्ट हैं। स्मृति! का सतत 
अम्यास भगवान्‌ बद्ध ने ज्ञान-प्राप्ति से पर्व जिया था | मनेक थार 
उन्होने कहा हैँ, “मेने न दवने वाला वीर्य आरम्म प्रिया था। उस 
समय मेरी स्मृति अमुपित और जागृत थी।१ ” वच्तुत “अमुपितस्मृति 
भगवान्‌ दुद्ध का एक उपपद ही हैं। जहा कही साथक भिद्गू का 
वर्णन आया है, वहा अनिवाय रूप से यह कहा गया है, “यहा एक सिक्षु 
भोजन के वाद, भिक्षा से निवटकर, आसन मार कर, शरीर को सीधा 
रख, स्मृति को सामने उपस्थित कर ध्यान करता हूँ १ ।” राहुल को 
उपदेण देते हुए भगवान्‌ ने स्मृति के अम्यास पर वडा जोर दिया है* । इसी 
प्रकार अन्तिम वार जब आनन्द ने भगवान्‌ से पूछा कि स्तियों के दर्शन 
होने पर हम व्या करेंगे, तो भगवान्‌ ने यही कहा था, 'सति आनन्द उपद्ठा- 
पेत्तव्वा,९ अर्थात्‌ आनन्द ! स्मृति को उपस्थित बनाये रखना। जितनी भी 
दुप्ट इच्छाएँ हें, उनको जीतने का उपाय स्मृति” हूँ | वह मार को परास्त 
करने का अमोघ अस्त्र हैं। मिथ्या मतवाद रूपी जितने मरने इस लोक में 
वहते हे उनसे वह साधक को वचाती हैं । भगवान्‌ ने कहा है, “लोक में 
जितने भरे प्रवाहित हो रहे है, स्मृति उनका निवारण है ।” हम पहले 
देख चुके है कि अपने काल में प्रचलित नाना मिथ्या दार्शनिक दृष्टियों से 
वचाकर साधको के सामने एक अविवाद मध्यम-मार्ग को रखना तथागत का 
एक उद्देश्य था। चार स्मृति-प्रस्थान भी ऐसी ही एक मध्यमा प्रतिपदा थी 


(१) बोधिराजकुमार-सुत्तत्त ( मज्किम० २४५ )+  महाहत्यिपदोपम- 
सुत्तन्त ( सज्मिम० ११३८ ), महासच्चफ-सुत्तन्त ( मज्मिम० 
१४४६ ); बेरजक-बह्यण-सुत्त ( अगुत्तर ) आदि। 

(२) महा सतिपद्ठान-सुत्त (दीघ० २॥९) 

(३) देखिये सहाराहुलोवाद-सुत्तन्त ( मज्किस० २२२ )+; अम्बलद्विक- 
राहुलोवाद-सुत्तन्त (मज्किम० २॥२११ )$ राहुल-सुत्त (सुत्त-निपात) । 

(४) महा परिनिब्बाण-सुत्त ( दीघ० २४३ ) 


(५) यानि सोतानि छोकस्सि सति तेसं निवारण । अजित माणव-परुच्छा ( सुत्त- 
निपात--पारायणवर्गो ) 
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जिसका उपदेश भगवात्‌ ने पूर्वान्त और अपराच्त दृष्टियो के अतिक्रमण के 
लिये दिया था । उन्होने स्वय कहा है, पूर्वान्त (जीव और लोक के आदि 
अम्बन्धी ) और अपरान्त ( जीव और लोक के अन्त सम्बन्धी) दृष्टियों के 
दूर करने के लिये, अतिक्रमण करने के लिये, मेने चार स्मृति प्रस्थानो का उपदेश 
दियाहँ ९ ।” वस्तुत. मध्यम-मार्ग का विचार भगवान्‌ वुद्ध के शासन का आधार- 
भूत विचार हैँ और न केवल मध्यमा प्रतिपदा रूपी आये अष्टागिक भागे 
के ही स्वरूप का बल्कि प्रतीत्य समृत्पाद गौर बुद्धोपदिष्ट अनात्मवाद के 
स्वरूप का भी सम्यक्‌ अवधारण हम उनके उपदेश के मध्यम-सार्गी रूप को 
समझे विना नही कर सकते | स्मृति-प्रस्थानो का उपदेश भी अस्यास के लिये 
है, आत्मा और लोक के जादि मौर अन्त सम्बन्धी प्रइनो का निवटारा करने 
के लिये नहीं । भगवान्‌ अपने उपदेश की प्रक्रिया में पहले साधक भिक्षु को 
जन की मात्रा का उपदेण देते थे, फिर जागरण में त्तत्पर रहने का और उसके 
बाद स्मृति! के अम्यास का*। आतापान सति ( प्राणायाम के साथ स्मृति) 
चार स्मृति-प्रस्थान, सात बोध्यग मौर विमुक्ति को वे. निर्वाण-साधना की 
अआऋमिक अवस्थाएँ सानतें थे । उनका कहना था कि आतनापानसति चार 
स्मृति-प्रस्थानो को पूर्ण करती हैं और चार स्मृति-प्रस्थान सात बोध्यगो को । 
आसी प्रकार सात वोध्यग विद्या और विमुक्ति को पूर्ण करते हूं १ । 
स्मृति शब्द के साथ-साथ 'सम्प्रजन्य' शब्द का भी प्रयोग पालि साहित्य में 
अक्सर दृष्टिगोचर होता हूँ । भिक्षु के लक्षणों के सम्बन्ध में अक्सर कहा 
गया है कि उसे स्मृति ओर सम्प्रजन्य से युक्त होना चाहिये। सतो सम्पजानों 
( स्मृति और सम्प्रजन्य से यूक्त ) साधक भिक्ष्‌ का एक बडा लक्षण हैश्। 
सतीमा' ( स्मृतिमान्‌ ) भिक्षु पर मार कभी अपना वार नही कर सकता। 
अध्यात्मचिन्तक स्मृतिमान्‌ भिक्षु इस दुस्तर भव-बाढ को तर जाता है! । 


(१) पासादिक-सुत्त ( दीघ० ३॥६ ) 

(२) गणकमोर्गल्लान-सुत्तन्त ( सज्किम० ३११४७ ) 

(३) जानापाव सति सुत्तन्त ( मज्किम० ३१२४८ ) 

(४) जागरों चस्स भिक्‍्खवे भिक्‍खु विहरेय्य सतो सम्पजानों समाहितो 
( भिक्षुओ ! भिक्षु को चाहिये कि चह जागरूक, स्मृति और सम्प्रजन्य 
से युक्त तथा समाहित-चित्त होकर बिहरे ) जागरिय-सुत्त ( इतिवुत्तक 
२१२१० ) 


बौद्ध दर्शन तथा अन्य भारतीय दर्शन ३४२ 


अज्भ्नन्तचित्ती सतिमा ओघ तरति दुत्तर | इसके विपरीत जिसकी स्मृति 
नष्ट हो गई है, जिसे अपनी शारीरिक और मानसिक क्रियाओं के सम्बन्ध 
मे जानकारी नही है, जागरूकता नही है, वह नप्ट हो जाता है। पतित भिक्षु 
का जहाँ कही वर्णन आया है, उसकी स्मृति को नप्ठ अवश्य दिखाया गया 
दे । उसका लेटना, उठना, बैठना सत्र स्मृति-विदीन होता हूँ जैसे कि साथक- 
भिक्ष्‌ का स्मृति-युक्त । भगवान्‌ बुद्ध के पतित शिष्य देवदत्त का सुधि 
विहीन अवस्था में सो जानें का वर्णन किया गया है) । स्मृति के समान 
'सम्प्रजन्य” शब्द का भी यही अर्थ हैँ कि साधक को अपने प्रत्येक कर्म के 
विपय में ज्ञानवान्‌ होना चाहिये । सोते, जागते, उठने, बैठने, बोलते, चुप 
रहते, प्रत्येक अवस्था में उसे जागरूक रहना चाहिये कि वह क्‍या कर रहा 
है । प्रत्येक साँस के लेने और छोडने की अवस्था में स्मृति! का अभ्यास 
करना चाहिये । यही आनापान-सत्ति हूँ, अर्थात्‌ प्रत्येक आइवास (साँस लेना) 
और प्रश्वास ( साँस छोडना ) के साथ स्मृति की भावना। सांसो साँसा नाम 
जप' की जो वात सन्‍्तो ने नाम के सम्बन्ध में कही है, वही भगवान्‌ बुद्ध ने 
चारस्मृति-प्रस्थानो के सम्बन्ध में कही थी। जब प्रत्येक साँस के आने-जाने 
के साथ स्मृति की भावना चलती हैं तो मनुष्य की अन्तिम साम जब छूटती 
है तो वह भी विदित होकर ही छूय होती है, बिना विदित हुए नहीं, ऐसा 
भगवान्‌ का कहना हे१ । स्मृति और सम्प्रजन्य के द्वारा मनुष्य शारीरिक 
और मानसिक व्याघओ और पीडामो पर भी विजय पाता हैँ । भगवान्‌ बुद्ध 
को अनेक वार हम शारीरिक पीडामो को स्मृति और सम्प्रजन्य के द्वारा सहन 
करते देखते हे । भगवान्‌ बुद्ध के पैर में देवदत्त ने एक पत्थर फंक कर मारा 
था जिससे उसमें काफी चोट आ गई थी। भगवान्‌ इस दुख को स्मृति- 
सम्प्रजन्य पूर्वेक सहते थे० । वृद्धावस्था के दु ख को, जब कि तथागत का शरीर 
किसी प्रकार वाघ-बूध कर चल रहा था, भगवान स्मृति और स्मृत्तिजन्य पूर्वक 
विह्दार करते हुए उसे सहते थे१ । सारिपुत्र और मौद्गल्यायन जैसे शिर्ष्यों 





(१) हेशवत-सुत्त ( सुत्त-निषात ) 

(२) देखिये दितय-पिटफु---चुल्लबग्ग ( सघ-भेदक-खन्घ ) 
(३) महाराहुछोबाद-सुतन्‍्त ( सम्किस० र२श२ ) 

(४) देखिये सकलिक-लुत्त ( सयुत्त-निकाय ) 

(५) महापरिनिव्वाण-सुत्त ( दीघ० २॥३ ) 


३४३ बोधि पक्षीय धर्मों का संक्षिप्त चिश्लेषण जौर विधेचन 


के चले जाने के दुख को सहने के लिये शास्ता के पास स्मृति और सम्प्रजन्य 
ही दो साधन थे* और उनके वियोग से दुखी भिक्षुओ के लिये भी उनके पास 
इससे अधिक और कुछ कहने को नहीं था, 'भिक्षुओ ! वह कहाँ से मिले जो 
चला जानेवाला है । सव ससस्‍्कार अनित्य है । इसलिये भिक्षुओ, आत्म- 
दीप होकर, स्मृति और सम्प्रजन्य के साथ विहरो१” | स्मृति और सम्प्रजन्य 
का अभ्यास तथागत की प्रत्येक शारीरिक और मानसिक क्रिया में समाया 
हुआ था । उनका उठना, बैठना, सोना, लेटना सब स्मृति-पूर्दक होता था। उन 
जैसा जागरूक पुरुष विश्व ने दूसरा नही देखा है । 

बौद्ध योग-साधना में चार स्मृति-प्रस्थानों का जितना महत्त्वपूर्ण स्थान 
है, उसपर अधिक जोर नही दिया जा सकता | स्वय बोधि पक्षीय घर्मो के 
वर्गीकरण में स्मृति की गणना चार बार की गई है। आयें अष्टाग्रिक मार्ग में 
उसका स्थान सातर्वाँ है । सात वोध्यगो में वह प्रथम है । इसी प्रकार पोँच 
बलो में वह तीसरा वल है ओर पाँच इन्द्रियो में तीसरी इन्द्रिय है | तृत्तीय 
और चतुर्थ ध्यान सें भी वह विद्यमान रहती है। पाँच प्रकार के 
सयम ( सवर ) में भी उसका दूसरा महत्त्वपूर्ण स्थान हैँ । पांच प्रकार के 
सयम हे, प्रातिमोक्ष-सयम, स्मृति-सयम, ज्ञान-सयम, क्षान्ति-सयम और वीर्ये- 
संयम | स्मृति-सयम की परिभाषा करते हुए कहा गया है ( भिक्षु ) चक्षु-इन्द्रिय 
की रक्षा करता हैँ, चक्षु-इन्द्रिय में सयम को प्राप्त करता है, यह है स्मृति-सयम ।”* 
वस्तुत चार आय॑ सत्य, आये अष्टागिक भार्ग, सप्त बोध्यग, चार ध्यान, 
अनात्मवाद, सबको स्मृति अपने मगर्म में छिपाये हुए है । 

स्मृति-प्ररथान! ( पालि सति-पट्ठान ) शब्द का अर्थ है स्मृति का प्रस्थान 
या उदय | स्मृति की भावना चार क्षेत्रों में की जाती है, यथा काया, बेदना, 


(१,२) देखिये उद्काचेल-सुत्त ( सयुक्त-निकाय ) 

(३) 'रक्खति चक्खुन्द्रिय, उक्खुन्द्रियि सवर आपज्जतीति', झय॑ सति-संवरो । 
विसुद्धि मग्ग १।१८ 

(४) सतति-पद्ठान का ठीक संस्कृत रूपान्तर स्मृत्ति-प्रस्यान ही है। परन्तु महा- 
याती बौद्ध संल्‍्छत साहित्य में इसे स्मृत्युपस्यान' कहा गया है, जो 
'याकरण की दृष्दि से गलत नहों है, जैसा म्रमदश डा० हरदयाल ने 
उसे सोचा है । डा० हरदयाल ने उसे दुर्भाग्यपूर्ण गलती” कहा है ॥ 
उनके सत के लिये देखिये उनका ग्रन्थ दि बोघिसत्व डापिदन इस बुद्धिस्ट 


बौद्ध दर्शन तया अन्य भारतोय दर्शन थ्ड८ 


चित्त और ( वाहय और आन्तरिक ) धर्मों में। यही क्रमण कायानुपच्यना, 
वेदनानुपण्यना, चित्तानूप्यना और धर्मानुपमण्यना हूँ । हम पहले कह चके 
हूँ कि ये चार स्मृति-प्रस्थान नाना मिथ्या दृष्टियों के मतिकमण के लिये है । 
भगवान्‌ ने इन चार स्मृति-प्रस्थानों को भावना करने योग्य धर्म बताया है" । 
इनकी भावना से अमृत की प्राप्ति होती है, ऐसा उन्होने कहा हूँ * । चूकि 
इन स्मृति-प्रस्थानों का अभ्यास गहरी मानसिक शिक्षा की अपेक्षा रखता हैँ 
अत गृही छोग कभी ही कभी इनफा अभ्यास कर सकते हूं १, जब कि बुद्व-स्मृति, 
धर्म-स्मृति और सघ-स्मृति के रूप में स्मृति का अग्यास वे भी प्रत्येक समय 
कर सकते हूं १ | चार स्मृति-प्रस्थानो की प्रणसा में भगवान ने इतना कहा 
है जितना सम्भवत उन्होंने अन्य किसी साधन के सम्बन्ध मे नहीं कहा। उन्होने 
स्मृति के इन प्रस्थादों को प्राणियों की विशुद्धि के लिये, थोक तथा कप्ठ के 
उपशमन के लिये, दुख के विनाश के लिये और ज्ञान और निर्वाण की प्राप्ति 
के लिये एक मान मार्ग माना है । “भिक्षुओ ! ये जो चार स्मृति-प्रस्थान हें, 
वे प्राणियों की विशुद्धि के लिये, घोक तथा कप्ट के उपशमन के लिये , दूख 
तथा दोर्मनस्य के नाश के लिये, ज्ञान की प्राप्ति के लिये, निर्वाण के साक्षा- 
त्कार के लिये एकायन मार्ग हँ१ ।” छकि तथागत प्रयोजनवादी थे, इसीलिये 





संस्कृत लिटरेचर' पृष्ठ ८५। सस्कृत स्मृत्युपत्थान'! का पालि रूपान्तर 
'सति-पट्टान ही होगा, ज्ञेसा कि--स्मृति-प्रस्यान' फा भी । यहा पालि 
के सन्धि-सम्बन्धी नियमों फी वियेचना फी आवश्यकता नहीं हैँ । 

(१) वेखिये दसुत्तर-सुत्त ( दीघ० ३११ ) 

(२) देखिये सबुत्त-निकाय, जिल्द पाचवीं, पृष्ठ १८१-१८२ ( पालि टैक्सूट 
सोसायटी का सस्करण ) 

(३) देखिये कन्दरफ-सुत्तत्त ( मज्सिम० २११११ ) 

(४) देखिये महानाम-सुत्त ( अगुत्तर-निकाय ११३२२ ) 

(५) एकायन अय भिषखबे मग्गो सत्तान विसुद्धिया सोकपरिहचान समतिवक- 
साय वुक्खदोसनस्सान अत्य गाय ज्याणस्स अधिगमाय निव्बाणस्स 
सच्छिकिरियाय यदिद चत्तारो सति पट्ठाना'ति । महासति पट्ठान-सुत्त 
(दीोघ० २२२ ), सतति पट्ठान-सुत्तन्त ( मज्फिम० १॥११० ), 
फन्दरक-सुत्तन्त ( भज्किम० २११ ), देखिये मिलिन्द-प्रहन, पृष्ठ 
४५३ भी ( सिक्ष्‌ जगदीश फाइयप का अनुवाद ) 


ह्ड५्‌ बोधि पक्षीय घर्मों फा सक्षिप्त विइलेषण जौर विवेचन 


उन्होने चार स्मृति-प्रस्थानों का उपदेश साधको के कल्याणार्थ दिया है । 
भिक्षुओ की तो ये चार स्मृति-प्रस्थात वपौती जमीन ही हैं । सव बौद्ध साधको 
के लिये यह उनके बाप की छोडी हुई जमीन है, जिसपर वे निर्मम होकर 
विहर सकते हूं । मगवान्‌ ने यह आश्वासन स्वय दिया हैँ, “मिक्षुओं ! भिक्षु 
की स्वकीय पैतृक भूमि क्‍या हैं ”? यही जो कि चार स्मृति-प्रस्थान* ।” जब 
तक इस अपनी भूमि पर बिचरेंगे, अपने पिता के द्वारा छोडी हुई भूमि पर 
रहेगे, बुद्ध-पुत्रो के लियं कोई भय नही हैं। यह तो उनकी अपनी गोचर-भृमि 
है ) पर जहाँ मार्ग ग्पप्ट मृगो की तरह या लोभी हिमालय-वासी बन्दरो की 
तरह*, जिन दोनो की उपमाएँ भगवान्‌ बुद्ध ने दी थी, भिक्षुओ ने अपन्ती गोचर- 
भूमि को छोडा और दूसरी ओर ( काम-भोगो कौ ओर) पत्र बढ़ाया तो 
उनका बन्धन निश्चित हैं । पर वे ऐसा क्यो करने लगे ? 

अव हम पालि निकायो के आधार पर चार स्मृति-प्रस्थानो का सक्षिप्त 
विवरण प्रस्तुत करेंगे । पहले कायानुपश्यना को लें। “'भिक्षुओ | भिक्षु कैसे 
काया में कायानुपश्यी हो कर विहरता है ? भिक्षुओ, भिक्षु अरण्य में, वृक्ष के 
नीचे, एकान्त घर में, आसन मारकर, दारीर को सीधा कर, स्मृति को 
सामने कर बैठता है । वह जानते हुए साँस लेता है, जानता हुआ साँस छोडता 
है, लम्बी साँस लेते हुए वह्‌ अनुभव करता हैं कि लम्बी साँस ले रहा हहूँ। लम्बी 
साँस छोडते हुए अनुभव करता हैँ कि लम्बी साँस छोड रहा हैं .. -. सारी 
काया को अनुभव करते हुए साँस लेना सीखता हूँ । सारी काया को अनुभव 
करते हुए साँस छोडना सीखता हू । काया के सस्कार को शान्त करते हुए सास 
लेना सीखता है, काया के सस्कार को शान्त करते हुए साँस छोडना सीखता 
है | इस प्रकार अपनी काया में कायानुपद्यी होकर विहरता है । अपनी और 


(१) को घ भिक्‍्खुनो भिक्खवे गोचरो सको पेत्तियों विसयो ? यदिदं चत्तारो 
तति पद्ाना' ति। सयुत्त-निकाय । 

(२) एझुछ म॒ग चारे के छोभ में अपनी स्वकीय पैतृक चरागाह को छोड़कर 
अन्यत्र चले गये जहां वें वन्धन में पड गये । चार स्मृति-प्रस्थान 
भिक्षुओं की अपनी चरागाह है जिसे छोडने पर बन्धन सिलेगा, 
यह एक जातक की कया का साराश हूँ । 

६३) अपने स्वकोय क्षेत्र को छोडकर सकट में पडनेचाले हिमालयवासी बन्दरो 
फी सुन्दर उपसा भगवान ने दी थी। 


बौद्ध दर्शन तथा अन्य भारतीय दर्शन झट 


दूसरो की काया में वायानपशथ्यी हो विहरता हूँ । काया में उत्तत्ति-बर्म 
को देखता विहरता है । काया में विनाश-धर्म को देसता विहरता हैं। बाबा 
में उत्पत्ति-विनाश को ऐेखता विहरता है । काया है! करके उसकी स्मृति, 
ज्ञान और प्रतिस्मृति की प्राप्ति के अर्थ उपन्चित रहसी है वह अनाडित हो 
विहरता है, लोक में किसी भी वस्तु वो में और मेरा! करके बह ग्रहण 
नहीं करता | भिक्षुओ ! इस प्रकार भिक्षु काया में कायानपथ्वी होकर पिहार 
करता हे । इसी प्रकार जिस-जिस अवस्था में शरीर हो उसका उसी- 
उसी प्रकार प्रत्यवेक्षण करना और नाथ ही “नित्य दोपानुदर्शन' करना भी, 
काया में कायानुपश्यना करने के लिए, तथागत का उपदेश है । उन्ही के 
माभिक राव्दों मे भिक्षुओ | भिक्ष पैर के तठवे से ऊपर, केश मस्तक से 
नीचे त्वचा से घिरे हुए इस काया को नाना प्रकार की गन्दगी से पर्ण देखता 
हँ । इस काया मे है केश, रोम, नख, दांत, चमडी, मास, स्नायु, मज्जा - 
पित्त, कफ, पीव, लोहू, पसीना, मू> | भिक्षुओ ! जैसे दोनो ओर मुह वाली 
एक बोरी हो और वह नाना प्रकार के अनाज, घान, मूग, उडद, तिल, तण्डुल 
आदि से भरी हो, उसे आँख वाला आदमी खोल कर देखें--यह धान है, यहू 
म्‌गहँ, यह उडद है, यह तिल है, यह तण्डुल है । इसी प्रकार भिक्षुओं | भिल्षु 
पंर के तलूवे से ऊपर, केश मस्तक के नीचे, त्वचा से घिरे हुए, इस काया 
को नाना प्रकार की गन्दगी से पर्ण देराता है? / फिर काया को इसकी 
स्थिति के अनुसार इसके स्वभाव के अनुसार, देखना भी स्मृति-प्रस्थान हैं । 
चौदह प्रकार से इस स्मृति का वर्णन दीघ-निकाय के महासत्ति पड्ठान सुत्त में 
विस्तार से किया गया है । इमशान-योग का भी वर्णन इस नुत्त में काया- 
नुपश्यना के रूप में किया गया है । साघक इमशान में जाकर लाशो को देखता 
हैं और उनकी दुरवस्था को अपने शरीर पर घटाता है १। काया में कायानु- 
पद्यना वास्तव में अनात्मवाद का ही एक व्यावहारिक और साधनामय 
स्वरूप है । जिसने इसे साधा है वह 'लोक में किसी भी वस्तु को में या 
मेरा' करके ग्रहण नही करता । भिक्षुओ ! भिक्षु इस प्रकार भी काया में 
_ कफायानुपदयी हो विहार करता है? । भगवान्‌ ने कहा है कि जिसने कायानु- 
(१) महासति पद्ठान सृत्त ( दीघ० २९ ) 
(२) महासति पट्टान सुत्त ( बीघ० २१९ ) 
(३) मिलाइये वोधिचर्याबतार ८। ३०-३२ 
(४) महासति पट्ठान-सुत्त ( दीघ० २९ ) 


डे४७ बोधि पक्षीय घर्कों का सक्षिप्त विश्लेषण जौर दिवेचद 


स्मृति का अस्यास किया है उसे अपूर्व प्रकृति विजय लाभ होता है जिसका 
उन्होने दस लाभो' के रूप से वर्णन किया हैं ।१ । कायानुपश्यना ही कायगता 
स्मृति ( कायगता सति ) कहलाती हूँ । इसमें शरीर की ३२ गन्दग्रियो पर 
मन्त किया जाता है । मज्किम-निकाय के कायगता सति सुत्तन्त में इसका 
विस्तृत वर्णन है एवं खुदक-पाठ के द]वत्तिसाकार' में सक्षिप्त उल्लेख । 
सृत्त-निपात के विजय-सुत्त में भी शरीर की अनित्यता के सम्बन्ध में विचार हैँ। 
काया के अशुभ, गन्दे स्वरूप के मनन के द्वारा राग-्शान्ति का प्रयत्न करना 
दौद्ध साधना का एक आवश्यक अग था | इसी को अशुभ-भावना भी कहा 
गया है । भगवान्‌ ने राहुल को उपदेश देते हुए कहा है, “राहुल ! तू गशुभ 
की भावना कर | जो तेरा राग है, वह चला जायगा* ॥/ भगवान्‌ ने नन्‍दा 
नामक भिक्षुणी को भी उपदेश देते हुए कहा था, “'असुमाय चित्त भावेहि'ऐे 
अर्थात्‌ तू मशुस की अपने चित्त से सावना कर ।' घमंसेनापति सारि- 
पुश्न ने अपने एक साथी भिक्ष्‌ को, जो राग-विद्ध हो गया था, इसी प्रकार का 
उपदेश दिया था ।उदान में भगवान्‌ अपने शिष्यो मोद्गल्यायत और कात्या- 
यन को कायगता स्मृति-परायण देखकर प्रसन्न उद्गार करते दिखाये गये हे। 
अभय साता ने अशुस भावना के हारा अपनी निर्वाण-प्राप्ति की सूचना दी है १ । 
विसुद्धि मरग में एक भिक्षु की अशुभ भावना का एक सुन्दर उदाहरण दिया गया 
है, जो बडा प्रभावशाली है १। भगवान्‌ ने कहा था कि कायगता स्मृति 
करनेवाले भिक्षु को चार ध्यानो की प्राप्ति होती है मर वह मार को 
अवसर नही देता। भगवान्‌ ने कहा है कि काय-गता-स्मृति करने 
वाले भिक्ष को इतना सुख मिलता हँ कि उसके शरीर का कोई भाग विवेकज 
प्रीति-सुख से अव्याप्त नही रहता ९ ।” जैसे पातालतोड कुएऐँ में अजस्र जल 
को धार निकलती है वैसे ही मानन्द का अजस्र स्रोत साधक के हृदय 
में फूट पछता हँ, जिसकी शीतरूता से उसके शरीर का कोई भाग 
(१) फायगतासति सुत्तन्‍्त ( मज्किम० ३३२९ ) 
(२) महाराहुलोबाद-सुत्तत्त ( मज्किस० २२२ ) 
(३) थेरीगाया, गाथा १९, देखिये गाया ८२ भी । 
(४) थेरो याया, गायाएँ ३३-३४ 
(५) देखिये विसुद्धि मग्ग १ए५ 
(६) कायगता सति-सुत्तन्त (मज्मिम० ३२९); नहासफुलुदायि-सुत्तन्त 
(मज्किन० रा३।७ ) 


यौद्ध दर्शन तथा अन्य भारतोय दर्शन ३४८ 


अछूता नही रहता' । जैसा कबीर साहव ने कहा था “रस गगन गुफा तें 
अजर भरे वैसी ही हालत कायगता-स्मृति करनेवाले भिक्षु की हो जाती है-- 
अमर होइ कवहें न मर । स्वय भगवान्‌ बुद्ध ने कहा है, “भिक्षुओ! जो काय- 
गता सति का उपभोग नहीं करते, वे अमृत का उपभोग नहीं करते; जो 
कायगता सति का उपभोग करते हे, वे अमृत का उपभोग करते हैं ॥/९ 
“मिक्षुओ | भिक्षु वेदनाओं में वेदनानुपथ्यी हो कँसे विहरता है ?” 'निल्षुओ । 
भिक्ष्‌ सुख-वेदना को अनुमव करते हुए जानता हूँ कि सुख-वंदना अनुभव 
कर रहा हूँ । दु ख-वेदना को अनुभव करते हुए जानता हैँ कि दु स वेदना अनु- 
भव कर रहा हूं । अ-दु ख असुख वेदना को अनुमव करते हुए जानता हैँ कि 
अ-दु ख असुख बेदना को अनुभव कर रहा हैं । भोग पदाय॑ युक्त सुख बेंदना 
को अनुभव करते हुए जानता है कि भोग-पदार्य युक्‍्त सुस्त वेदना को अनु- 
भव कर रहा हें » भीतर वाहर की वेदनाओं में वेदनानुपद्यी हो 
विहरता हैँ । वेदनाओ में उत्पत्ति धर्म को देखता है। वेदनामं में विनाश धर्म 
को देखता है । वेदनाओं में समुदय-विनाण धर्म को देखता है।. वह अना- 
ब्रित हो विहरता हैँ । छोक में किसी भी वस्तु को में! मौर 'मेरा' करके 
ग्रहण नही करता । इस प्रकार भिक्षुओ ! भिक्षु वेदनाओ में वेदनानुपइयी हो 
विहरता हँ१ । 'भिक्षुओ ! भिक्षु चित्त में चित्तानुपश्यी हो कैसे विहरता 
है ?! मिक्षुओ ! भिक्ष स-राग चित्त को जानता हैं कि यह स-राग चित्त हैँ। 
राग-रहित चित्त को जानता हैँ कि यह राग-रहित है । स-द्वेप चित्त को जानता 
हैं कि यह सद्देष चित्त है। द्वेष रहित चित्त को जानता हैं कि यह द्वेष रहित 
इस प्रकार भीतरी चित्त में चित्तानुपदयी हो विहरता है । 
बाहरी चित्त में चित्तानुपश्यी हो विहरता है । भीतर बाहर चित्त में चित्तानु- 
पश्यी हो विहरता है । चित्त में उत्पत्ति-धर्मं को देखता हैं। चित्त में विनाश 
धर्म को देखता है । छोक में किसी भी वस्तु को 'में' और 'मेरा' करके ग्रहण 
नही करता । इस प्रकार भिक्षुओ ! भिक्षु चित्त में चित्तानुपश्यो हो विहरता हैं * 





(१) फायगता सत्ि-सुत्तन्त (मज्किम० ३२९) , महासफुूलुदायि सुत्तन्त 
(मज्किम० २॥३।७) 

(२) मिल्ाइये सोन्दरनन्द १४४२ 

(३) महासति पटान-सुत्त (दीघ० २९) 

(४) महसत्ति पट्टान सृत्त ( दीघ निकाय २९ )ही। 


३४९ बोधि पक्षीय घर्मों का संक्षिप्त विडलेषण और विवेचन 


प़िक्षुत ! भिक्षु घर्मो ( मन के विषयों ) में घर्मानुषश्यी हो कैसे 
विहरता है ?” 'भिक्षुओ ! भिक्ष्‌ पाँच नीवरणो? को देखता हुआ घर्मों में 
घ॒र्मानुपए्यो हो विहरता है । और फिर सिक्षुओं! भिक्षु पाँच उपादान स्कन्धो ९ 
में घर्मानृपधयी हो विहरता है । इसी प्रकार छः आतन्तरिक और बाहरी आयतनो 
मे९, सात वोध्यगो सें जौर चार आये सत्यो में सम्यक्‌ जनुपश्यना करना 
धर्मों में घर्मानुपश्यना करता हैं । इनका नैतिक फल गही मिलता है, 
ऐसी भगवान्‌ की गवाही है । भिक्षुओ ! जो कोई भिक्षु इन चार स्मृति- 
उपस्थानो की सात वर्ष तक भावना करें, उसे दो फलो में से एक फल की 
प्राप्ति अवश्य होगी--इसी जन्म में जहेत्त्व, या उपादान अवशिष्ट रहने पर 
अनागामी भाव । भिक्षुओ ! सात वर्ष रहने दो . . छ वर्ष, पाच वर्ष चार 
वर्ष... . - सप्ताह भर भी भावना करे तो उसे दो फलो में से एक फल 
अवश्य प्राप्त होगा--इसी जन्म में अहंत््व या उपादान अवशिष्ट रहने पर 
अनागामी फलरू । इस प्रकार हमने देखा कि काया, चित्त, वेदनाओ और धर्मों 
पर विचार करने का जो मार्ग उपर्यक्त स्मृति-प्रस्थानों में प्रस्यापित किया गया 
है, उसमें अनात्मवाद की अनुभूति कूट कूट कर भरी हुई पडी है, जो सम्पूर्ण 
बुद्ध-शासन की तात्त्विक प्रतिष्ठा है । पहले हम भगवान्‌ बुद्ध के वचन का 
उद्धरण देकर दिखा चुके हे कि चार स्मृति-अस्थान सब वुद्ध-पुत्रो की सामान्य 
बपौती जमीन है । क्या इन ढाई हजार वर्ष के बौद्ध साघक-साधिकाओं ने 
इसे इस रूप में समझा है ? क्‍या स्थविरवाद बौद्ध धर्म के अतिरिक्त बौद्ध घम् 
के अन्य रूपो को मानने वालो ने भी इसमें अपना भाग पाया है, यह जानन 
हमारे लिये आवश्यक हो जाता है। यद्यपि यहाँ हमारा उद्देश्य स्थविरवाद्द 
तत्त्वद्शन और साधवा-मार्गे का विवरण उपस्थित करना ही है, परन्तु अपर 
क्षेत्र का कुछ अतिक्रमण कर हमें यहाँ यह दिखाने की लालसा है कि सब युग 
के बौद्ध साधको और विचारको ने, चाहे वे जिस दाहनिक सम्प्रदाय के हो 
स्मृति की भावना के अपने बपोती अधिकार को समझा है और उसका अभ्यार 
किया है । यहाँ हम महायान बौद्ध घर् में स्मृति के स्वरूप और महत्त्व के 
लेकर कुछ कहता चाहेगे ॥ 

(१) यथा कामच्छन्द, व्यापाद, स्त्यानमृद्ध, औौद्धत्य-कौकृत्य मौर विचिकित्सा 
(२) यथा रुप-उपादान-स्कन्ध, खेदना-उपादान-स्कन्घ, संज्ञा-उपादान-स्कन्घ 

संस्कार-उपादान-स्कन्ध और विज्ञान-उपादान-स्कन्ध ॥ 
(३) महासति पट्टान सुत्त ( दीघ निकाय रा६ ) ही । 


बौद्ध दर्शन तया अन्य भारतीय दर्शन ३५० 


'छलित विस्तर' में कहा गया है कि स्मृति ससार रूपी वृक्ष की जड़ 
काट डालने के लिये कुल्हाडी के समान हूँ । घान्ति देव ने अपने अमर दाशं- 
निक काव्य 'वोधिचर्यावतार' के प।चवे परिच्छेद में स्मृति का उपदेश देते 
हुए कहा है, “जो अपने मन की रक्षा करना चाहते हूं, उनसे मेरा कहना है स्मृति 
झौर सम्प्रजन्य की सावधानी से रक्षा करो । मन के द्वार से स्मृति को 
कभी मत हटने दो । पापी इच्छाएँ चोरों के समान हैँ, जो दरवाजे के अन्दर 
घुस आना चाहती हे* ।” अत श्ान्तिदेव ने स्मृति को चित्त रूपी द्वार का 
पहरेदार बताया है जो वुरी इच्छाओं रूपी चोरो को अन्दर नही घुसने देती । 
परन्तु स्मृति की प्रशसा में सव से अधिक तो आर्य अश्वघोष ने हो कहा है, 
जिनके छब्दो को बिना उद्धत किये हम यहाँ नही रह सकते । नन्‍्द को उपदेश 
देते हुए भगवान्‌ कहते हँ-- 

“स्मृति को स्थिर करके तुम्हे स्वभाव से चचल इन्द्रियों को विपयो से 
हटाना चाहिये ॥* 

“स्मृति रूपी किचाड से इन्द्रिय रूपी वाँध को बन्द करके ध्यान मौर 
आरोग्य के लिये भोजन की मात्रा को जानो३ ।/ 

“बैठे, चलते, खडे होते, देखते, बोलते और ऐसे ही दूसरे कार्य करते 
समय, अपने सभी कार्यो को अच्छी त्तरह जानते हुए अपनी स्मृत्ति को स्थिर 
रक्‍्खो ।” 

“द्वार पर नियुक्त द्वाराष्यक्ष के समान जिसकी स्मृति स्थिर है, उसके 
ऊपर दोषो का आक्रमण नहीं होता, जिस प्रकार रक्षित नगर पर शझत्रुओ का 
आक्रमण नहीं होता ।” 

“स्मृति सभी अवस्थाओ में साधक के चित्त की इस प्रकार रक्षा करती 
हैँ जैसे घाई वालक की । जिस मनुष्य ने कायगता स्मृति का अस्यास किया है, 
उसे कोई बलेश नहीं हो सकता ।॥” 

“दोषों का लक्ष्य वही भादमी होता है जो स्मृति रूपी कवच से हीन है, 
जैसे प्रतिपक्षी शत्रुओं का लक्ष्य वही योद्धा होता हैं जो कवच से रहित है ।” 

“स्मृति द्वारा अरक्षित चित्त को वैसे ही अनाथ समभना चाहिये जैसे 





(१) बोधिचर्यावतार ५॥१-५, २३-२९ 
(२) सौन्दरनन्द १३३३० 
(३) सोन्दरनत्द १४११ 


३०१ बोधि पक्षोय घर्मो का सक्षिप्त विश्लेषण और विवेचन 


यथप्रदर्शक के विना विषम स्थलों पर चलनेवारा अन्चा मनुष्य असहाय 
होता हूँ । रः 
“लोग अनर्थों में आसक्त होते हैँ, अपने वास्तविक हित से विमुख रहते 
हुँ और भय के रहते विराग प्राप्त नही करते, इसका कारण हूँ स्मृति-विनाश ।” 
“स्मृति अपने-अपने क्षेत्र में रहनेवाले शीरू आदि सभी सदुगुणो का 
अनुसरण करती है, जैसे कि गोप बिखरी हुई ग्रायो का पीछा करता है ।” 
“जिसकी स्मृति नष्ट हो गई है, उसका अमृत नष्ट हो गया ॥ जिसको 
कायगता स्मृति उपस्थित है, उसके हाथ में अमृत है । 
“जिसके पास स्मृति नही हैँ, उसे आर्य सत्य कहाँ से प्राप्त होगा ! 
और जिसके पास आये सत्य नही हैँ, उसका सन्मार्ग नष्ट हो गया | 
“जिसका सन्‍्सार्ग नष्ठ हो गया, उसका अमृत पद नष्ट हो गया। जिसका 
अमृत पद नष्ट हो गया, वह दुख से मुक्त नहीं हो सकता [* 
“इसलिये चलते हुए चल रहा हूँ, खडे होते खडा हो रहा हूँ एवं इसी 
प्रकार दूसरे कार्य करते समय अपनी स्मृति वताये रक्खोर ।/ 
अन्य वौद्ध सस्कृत साहित्य में चार स्मृति-अस्थानो के सम्बन्ध में विस्तृत 
विवेचल उपलब्ध है ओर वह तत्त्वत स्थविरवादी दृष्टि से भिन्न नही है । 
भारत ही नही, विश्व के ध्यानी साहित्य में स्मृति-प्रस्थानों की 
भावगा के समान ग्रम्मीर गौर उदात्त वस्तु दूसरी नहीं मिल 
सकती । स्मृति शब्द का इतना व्यापक अर्थ कही नहीं लिया गया 
है । भगवान्‌ पृतजलि ने श्रद्धा, वीये, समाधि जौर प्रज्ञा के साथ 
( जो स्मृति के साथ मिलकर बौद्ध सावना की पाँच इच्धरिया हें१ ) स्मृति का 
उल्लेख तो अवश्य किया हैं*, किन्तु उसे कोई विशेष महत्त्व नही दिया हैं । 
गीताकार ने 'सम्मोह से स्मृति-विनाश और स्मृति-विनाश से बुद्धि का नाझर! 
ऐसा कह कर स्मृति के महत्त्व की ओर इमित तो अवश्य किया है, किन्तु उसे 
विधानात्मक रूप से साधना के अग के रूप में स्थान नहीं दिया हैं। यदि 
(१) सीन्‍्दरवन्द १४३५-४५ 
(२) जिसके लिये देखिये, महाव्युत्पत्ति, पृष्ठ ७३; घर्मसग्रह, पृष्ठ ९; 
महायान सूत्रालंकार, पृष्ठ १४०; शिक्षा समुच्चय, पृष्ठ २२८; दश- 
भूमिक सूत्र, पृष्ठ ३८ 
(३,४) देखिये आगे पाच इच्द्रियो का विवेचन | 
(५) २६३ 


रे५३ चार सम्यक्‌ प्रधान 


प्रमार्थ-वियोगी योगियो का लक्षण बताया है' । उन्होने कहा है कि जब 
प्राणी को सब विषय-विलासो से विरति हो गई तो जानना चाहिये कि वह 
जग गया* । इस जगाने के लिये ही और न केवल जागने बल्कि क्षण-क्षण 
की जीवन-चर्या में जागरूक रहने के लिये ही तथागत ने स्मृत्ति-अस्थानो का 
उपदेश दिया था जो सब काल के साघको के सम्मिलित साक्ष्य से विशुद्धि 
का एक अद्वितीय सागे और चित्त-शुद्धि का अन्यतम साधन है । 
अब हम चार सम्यक्‌ प्रधानों' के विवरण पर बाते हूँ । बुद्ध-शासन में 
प्रधान! दाव्द का अर्थ है निर्वाण-सम्बन्धी प्रयत्न, पुरुषार्थ, वीर्य-साधन | 
यह झन्द ही इस वात की सूचना देता है कि बुद्ध- 
चार सम्यक्‌ प्रधान३ शासन में अभ्यास ही सव कुछ है । यह शासन उद्योग 
के लिये है, साघना के लिये है, सिद्धान्तवाद या वौद्धिक 
आयास के लिये नही । तीजन्र प्रयत्न या प्रुरुषार्थ की साघना से ही सत्य का 
अधिगम होता है । तीज प्रयत्नेरधिगम्य सत्य! यह वृद्ध के लिये कहा गया 
था । ठीक प्रयत्त के द्वारा उन्होने सत्य को प्राप्त किया था और तब ज्ञानमय 
दीपक बन कर वे विश्व के लिये चमके थे। जिस मार्ग के द्वारा उन्होने सत्य 
को पाया था उसी मार्ग को वे दूसरो को भी सिखाते थे और वह था साधना 
का, तीन वीर्य-साघना का, मार्ग जिसे वे 'प्रधान' कहते थे। प्रयत्न से निर्वाण 
मिलता है, इसलिये वही प्रधान! है। भगवान्‌ ने प्रधान” को सत्य प्राप्ति का 
बहुकारी घमं कहा था । इसका बर्थ यह था कि, “यदि कोई प्रधान करता 
है तो सत्य को प्राप्त करता है और यदि प्रधान नही करता तो सत्य को भी 
प्राप्त नही करता* ॥” इसी बात को दुहराते हुए भगवान्‌ ने एक दूसरी 
जगह कहा था कि बिना प्रयत्त ( प्रधान ) किये मुक्ति साक्षात्कार नहीं 


(१) यहिजग जासिनि जागहि जोगी। परमारथी प्रपंच वियोगी--रामचरित 
सानस ( अयोध्या काण्ड ) 


(२) जानिय ठवहिं जीव जग जागा। जब सब विषय विलास विरागा-- 
उपयुक्त के समान । 
(३) धार सम्यक्‌ प्रधानों के विवरण के लिये देखिये महा सकुलुदायि-सुत्तन्त 
( मज्किम० २१३७७ ) तथा सगीति परियाय-सुत्त ( दीघ० ३॥१० ) 
(४) बुद्धइऔचरित ११६९ 
(५) चंकि-सुत्तन्त ( भज्किम० २५७५ ) 
बौ० २३ 


झ 


एप पांच इन्द्रियां 


श्रद्धा जब चित्त में उत्पन्न होती है तो प्रसन्नता और उत्साह को पैदा करती है । 
वह सारे चित्त को प्रीति और प्रामोद्य से भर देती है । उत्पन्न होते ही वह चित्त- 
मलो को नष्ट कर देती है। सद्धा उप्पज्जमाना नीवरणे विक्खम्भेति ॥' श्रद्धा 
में प्रतिष्ठित होकर साघक वीर्यारम्म करने लगता है। अत श्रद्धा से ही वीय॑े 
की उत्पत्ति हूँ । वीर्यारम्म करनेवाले की स्मृत्ति ठहरती है। जिसकी स्मृति ठहरी 
हुई है, उसी का चित्त समाधि-मग्त होता हैं और चित्त की समाधि से ही मनुष्य 
प्रज्ञा को प्राप्त करता है। इस प्रकार इन पाँच इन्द्रियो--श्रद्धा, वीयें, स्मृति, 
समाधि और प्रज्ञा में क्रमिक सम्बन्ध है । एक के बाद एक वे उत्पन्न होती हे। 
इस साधना-क्रम में, जैसा हम देखते हे, श्रद्धा प्रथम और प्रज्ञा अन्तिम है । 

अद्धा का अन्तिम विकास-परिणाम प्रज्ञा है। बुद्ध-घर्म ने जिस प्रकार अन्य अनेक 
अतिवादो (अन्तों) का समवन्य किया है, उसी प्रकार वह श्रद्धा और बुद्धि का भी 
समन्वय है । वुद्ध-धर्म प्राय बुद्धिवादी धर्म ही माना जाता है, और यह ठीक 
भी है। केशपुत्र नामक ग्राम के काछाम क्षत्रियों से भगवान्‌ ने सदा 
के लिये स्मरणीय जब्दो में कहा था, 'कालामो! नतुम श्रुत के कारण 
किसी वात को मानो, न तके के कारण, न नय-हेतु से, न वक्‍ता के 
आकार के विचार से, न अपने चिर-विचारित मत के अनुकूल होने से, 
न वक्ता के भव्य रूप होते से ओर न इसलिये कि श्रमण हमारा गुरु है” यह्‌ 
सोचकर ! वल्कि कालछामो !' जव तुम स्वय ही जानो कि ये बातें अच्छी, 
अदोष, विज्ञों से अनिन्दित हैं, यह ग्रहण करने पर हित, सुख के लिये होगी, 
त्तो कालामो |! तुम उन्हे स्वीकार करो * [” भगवान्‌ अन्धविदश्वास के कड़े 
विरोधी थे और बृद्धिवाद के तो वे विश्व में प्रथम आचार्य ही माने जाते हे। 
फिर भी उन्होने श्रद्धा की महत्ता को स्वीकार किया है और उसे बुद्धिवाद 
द्वारा नियच्त्रित किया है। बुद्ध के प्रत्येक शिष्य से यह अपेक्षा की जाती है कि 
वह तथागत की सस्वोधि पर श्रद्धा रक्खे, 'वह संगवान्‌ विमुक्त पुरुष, सम्यक्‌ 
सम्बुद्ध, लोकविद्‌, अहितीय पुरुष-दम्य सारथी, विद्या और आचरण से युक्त, 
देव और मनुष्यो के शास्ता, भगवान्‌ बुद्ध हें /” परन्तु यह श्रद्धा अन्घविद्वास 
के रूप में न होकर वृद्धि सम्मत अनुभव के रूप में होनी चाहिये। यह ईमान 
लाना जैसी वस्तु बिलकुल नहीं है। क्योकि भगवान्‌ ने जत्यन्त महत्त्वपूर्ण 
शब्दों में कह रक्‍खा हूँ कि भगवान्‌ बुद्ध ज्ञानी हे या नही, यह जानने के लिये 


(१) अंगुत्तर-निकाय रेप 


बौद्ध दर्शन तथा अन्य भारतोय दर्शन ३५६ 


भिक्षु को समन्वेपण करवा चाहिये, खोज करनी चाहिये, मीमासा और परीक्षा 
करनी चाहिये और परीक्षा करने पर यदि ठीक लगे तो स्वीकार करना चाहिये 
अन्यथा नही । बुद्ध के विपय में मीमासा करनी चाहिये कि यह भगवान्‌ 
परमज्ञानी ( सम्यक्‌ सम्बद्ध ) है या नहीं। स्वयं सम्यक्‌ सम्बुद्ध का यह 
अपने शिष्यो से कहना, ढाई हजार वर्ष पूर्व, कितना अभूतपूर्व, कितना 
भाश्वासनमय ! यदि भगवान्‌ इस प्रकार न कहते तो मानवता को आज चुद्ध- 
धर्म के रूप मे सव से वडा आश्वासन कंसे मिलता, विश्व के असख्य विचारको 
को, जो किसी मसीह, पैगम्वर या अवतार में विश्वास करने को प्रस्तुत नही, 
शान्ति कैसे मिलती ? चाहे बुद्ध हो, चाहे धर्म, चाहे सघ, चाहे अन्य कोई 
वस्तु “हम मीमासक ( वीमसक) होगे, ऐसा तुम्हे सीखना चाहिये । यही 
भगवान्‌ का सदा भिक्षुओं से कहना था। जब वे कभी देखते थे कि भिक्षु किसी 
बात को बिना समभे उनके गौरव से उनकी हाँ में हाँ मिल रहे है, तो दें उन्हें 
टोकते थे, “भिक्षुओं ! क्या तुम श्ास्ता के गोरव से तो हा नहीं कह रहे 
हो ”? .. « भिक्षुओं ! जो तुमारा अपना देखा हुआ, अपना अनुभव 
किया है, क्या उसी को तो तुम कह रहे हो१ ?” इस प्रकार बुद्धि की प्रतिष्ठा 
कर भगवान्‌ ने श्रद्धा का उपदेश दिया था। इसलिये श्रद्धा और बुद्धि का उनके 
उपदेशो में समाधान हूँ । तथागत की श्रद्धा 'प्रज्ञान्चया श्रद्धा' ( पज्व्याववया 
सद्धा ) हूँ । उसका पयंवसान प्रजा में होता आवश्यक हैं| इसीलिये श्रद्धा 
पहली इन्द्रिय और प्रज्ञा अन्तिम इन्द्रिय हैँ । श्रद्धा को भगवान्‌ ने पुरुष का 
श्रेष्ठ घन बताया है* और कहा है “श्रद्धा के द्वारा मनुष्य भव-वाढ को तरता 
है*। अमृत रूपी खेती का भगवात्‌ ने श्रद्धा कों वीज बताया है'। जहा कही 
साधक भिक्षु का वर्णन आया है सर्वप्रथम यह कहा गया है यहाँ भिक्षु 
श्रद्धा से युक्त होता है? ।” प्रश्नज्या श्रद्धा से ही ली जाती है। इसीलिये भिक्षुओ 
(१) वीमसक-सुत्तन्त ( मज्किम० शाण७ ) 
(२) बहुधातुक-सुत्तत्त ( मज्किम० ३२७५ ) 
(३) महा तप्हा सखय-सुत्तन्त ( मज्किम० श४्ी८ ) 
(४) सद्धीव वित्त पुरिसस्स सेट्ठ । आलवक-सुत्त ( सुत्त-निपात ) 
(५) सद्धाय तरती ओघ । सुत्त-तिपात । 
(६) देखिये कसिभारहाज-सुत्त ( सुत्त-निपात ) 
(७) इंच भिकक्‍खु सद्धाय समन्ागतो होति ॥ मिलाइये बुद्धे अवेच्चप्पसादेन 
समन्नागता । जनवसभ-सुत्त ( दोघ० २५ ) 


च्न्प७ पांच इच्धियां 


को अनेक वार याद दिलाया गया है तुमने श्रद्धा से प्रश्नज्या ग्रहण की है” (सद्धाय 
पब्वज्जित््वा) आदि । अत- यह सुनिद्दित हूँ कि सूल वुद्ध-दर्शन में भी श्रद्धा 
की साधना आधार-सूमि के रूप में प्रतिष्ठित है । श्रद्धा वास्तविक मर्थों में साधना 
की अधिपति है, वह बौद्ध साधना के पाँच बलो में से एक वल भी है और 
स्नोत आपन्न अवस्था के भगवान्‌ ने जो चार अग बताये हे उनमें वह प्रथम 
है' । सम्पूर्ण पुण्यकारी वस्तुओं ( पुज्ज्यकिरिया वत्यूनि ) का आधार श्रद्धा 
को वुद्ध-शासन में माना गया है । इसीलिये कहा गया है कि श्रद्धा को सुप्रतिष्ठित, 
मूल से पकडी हुई, होना चाहिये और जीवन-पयेन्त उसे कम न होने देता चाहिये * | 
यद्यपि सत्य-प्राप्ति के लिये बहुकारी घर्में तो भगवान्‌ ने प्रधान को ही वतलाया 
है, परन्तु श्रद्धा से सत्य की अनुरक्षा की जाती है, ऐसा उन्होने कहा है । 
महानाम शाकक्‍्य से भगवान्‌ ने कहा था कि साधक को सात सद्धमों से युक्त 
होना चाहिये । इन सात सद्धमों में प्रथम श्रद्धा है और अन्तिम प्रज्ञा! । इसी 
अ्रकार वोधि राजकुमार को भगवान्‌ ने निर्वाण-साधना के पाँच अग बताये 
थे, जिनमें भी प्रथम श्रद्धा और अन्तिम प्रज्ञा है * । किसी भी प्रकार देखें, साधना 
में श्रद्धा प्रथम स्थान गहण करती है और प्रज्ञा अन्त में उसका साय छोडना 
नहीं चाहती । वुद्ध-धर्म की यह एक बडी विशेषता है । यदि श्रद्धा को हम हृदय 
का प्रतीक मारते ( और उपनियद्‌ ने तो कहा भी है--हृदये हथेव श्रद्धा प्रति- 
छ्ठिता ) और प्रज्ञा को वृद्धि का, तो हम कह सकते हूँ कि भगवान्‌ ने 
हुदय और बुद्धि का समाधान किया हैँ | यही कारण हैँ कि उनका धमम- 
विनय करोडो व्यक्तियों के लिये उतना जाकर्षक वन सका हैँ और सब प्रकार 
की प्रकुृतियों और स्वभावों के मनुष्य उसमेंगाइवासन ग्रहण करते हैं । 
अन्त में हम यहाँ यही कहेंगे कि बिना श्रद्ा के साघना आगे नहीं बढती। भग- 
चान्‌ ने कहा है कि उनकी शिक्षा में क्रमिक विधान हूँ। पहले श्रद्धा अवश्य 
चाहिये । श्रद्धा होन॑ पर ही मनुष्य ज्ञानी के समीप जाता है, उपासना करता 
हूँ, कान लगाकर घममं सुनता हूँ, उसे ग्रहण करता है, ग्रहण किये घमें की परीक्षा 
करता हूं, परीक्षण कर निदिध्यासन करता हैँ । फिर उसे उत्साह होता है 
(१) देखिये संगीति-परियाय-सुत्त ( दीघ० ३॥१० ) 

(२) देखिय चवमान-सुच ( इति बुत्तक ) 

(३) चंकि सुत्तन्द ( मज्किम० शषा५ ) 

(४) सेख-सुत्तन्त ( सज्किम० २११४३ ) 

(५) वोधिराजकुमार-सुत्तत्त ( सज्किम० राडा५ ) 
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भिक्षु को समन्वेषण करना चाहिये, खोज करनी चाहिये, मीमासा और परीक्षा 
करनी चाहिये और परीक्षा करने पर यदि ठीक लगे तो स्वीकार करना चाहिये 
अन्यथा नही । बुद्ध के विषय में मीमासा करनी चाहिये कि यह भगवान्‌ 
परमज्ञानी ( सम्यक्‌ सम्बुद्ध ) हे या नहीं। स्वय सम्यक्‌ सम्बुद्ध का यह 
अपने शिष्यो से कहना, ढाई हजार वर्ष पूर्व, कितना अभूतपूर्व, कितना 
आइवासनमय | यदि भगवान्‌ इस प्रकार न कहते तो सानवता को आज बुद्ध- 
धर्म के रूप में सव से वडा आश्वासन कंसे मिलता, विश्व के असख्य विचारको 
को, जो किसी मसीह, पैगम्बर या जवतार में विश्वास करने को प्रस्तुत नही, 
शान्ति कैसे मिलती ? चाहे बुद्ध हो, चाहे धर्म, चाहे सघ, चाहे अन्य कोई 
वस्तु “हम मीमासक ( वीमसक ) होगे, ऐसा तुम्हे सीखना चाहिये* ।” यही 
भगवान्‌ का सदा भिक्षुओं से कहना था। जब वे कभी देखते थे कि भिक्षु किसी 
वात को विना समभे उनके गौरव से उनकी हाँ में हाँ मिला रहे हे, तो वे उन्हे 
टोकते थे, “भिक्षुओ ! क्‍या तुम शास्ता के गौरव से तो हा नही कह रहे 
हो? भिक्षुओ ! जो तुमारा अपना देखा हुआ, अपना अनुभव 
किया हूँ, क्या उसी को तो तुम कह रहे हो१ ?” इस प्रकार बुद्धि की प्रतिष्ठा 
कर भगवान्‌ ने श्रद्धा का उपदेश दिया था। इसलिये श्रद्धा और बुद्धि का उनके 
उपदेशो में समाघान हूँ | तथागत की श्रद्धा प्रज्ञान्यया श्रद्धा' ( पज्ज्यान्वया 
सद्धा ) है । उसका पर्यवसान प्रज्ञा में होना आवश्यक हैं। इसीलिये श्रद्धा 
पहली इन्द्रिय और प्रज्ञा अन्तिम इन्द्रिय है । श्रद्धा को भगवान्‌ ने पुरुष का 
श्रेष्ठ घन बताया हँ* और कहा है 'श्रद्धा के द्वारा मनुप्य भव-वाढ को तरता 
है*। अमृत रूपी खेती का भगवान्‌ ने श्रद्धा को वीज बताया है* । जहा कही 
साधक भिक्षु का वर्णन आया है सर्वप्रथम यह कहा गया है “यहाँ भिक्षु 
श्रद्धा से युक्त होता है? ।” प्रव्नज्या श्रद्धा से ही ली जाती है । इसीलिये भिक्षुओ 
(१) वीमसक-सुत्तन्त ( मज्किम० श५७ ) 
(२) वहुधातुक-सुत्तन्त ( सज्किम० ३२५ ) 
(३) महा तप्हा संखय-सुत्तन्त ( मज्किम० १४४८ ) 
(४) सद्धीव वित्त पुरिसस्स सेट्ठं | आलवक-सुत्त ( सुत्त-निपात ) 
(५) सद्धाय तरती ओघ । सुत्त-निपात । 
(६) देखिये कसिभारद्ाज-सुत्त ( सुत्त-निपात ) 
(७) इध भिक्‍खु सद्धाय समन्नागतो होति । मिलाइये बुद्धे अवेच्चप्पसादेन 
समन्नागता । जनवसभ-सुत्त ( दोघ० २४५ ) 
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को अनेक वार याद दिलाया गया हैं तुमने श्रद्धा से भ्रव्नज्या ग्रहण की है! (सद्धाय 
चब्वज्जित्वा) आदि । अत यह सुनिश्चित है कि मूल बुद्ध-दर्शन में भी श्रद्धा 
की साधना आधार-मूमि के रूप में प्रतिप्ठित है । श्रद्धा वास्तविक अर्थों में साधना 
की अधिपति है, वह बौद्ध साधना के पाँच वलो में से एक वर भी है और 
स्रोत आपन्न अवस्था के भगवान्‌ ने जो चार अग बताये हैँ उनमें वह प्रथम 
है । सम्पूर्ण पुण्यकारी वस्तुजो ( पुज्ज्यकिरिया वत््यूनि ) का बाघार श्रद्धा 
को वुद्ध-शासन में साना यया है। इसीलिये कहा गया है कि श्रद्धा को सुप्रतिष्ठित, 
मूल से पकडी हुई, होता चाहिये और जीवन-पर्य्त उसे कम न होने देना चाहिये *। 
यद्यपि सत्य-प्राप्ति के लिये वहुकारी घर्मं तो भगवान्‌ ने भ्रधान को ही वतलाया 
है, परल्तु श्रद्धा से सत्य की अनुरक्षा की जाती है, ऐसा उन्होने कहा है* । 
महाताम छ्ञाक्य से भगवान्‌ ने कहा था कि साधक को सात सद्धमों से युक्त 
होना चाहिये । इन सात सद्धमों में प्रथम श्रद्धा है ओर भन्तिम प्रज्ञार । इसी 
प्रकार वोधि राजकुमार को भगवात्‌ ने निर्वाण-साधना के पाँच अग बताये 
थे, जिनमें भी प्रयम श्रद्धा और अन्तिम प्रज्ञा है * । किसी भी प्रकार देखें, साधना 
में श्रद्धा प्रथम स्थान ग्रहण करती हूँ और प्रज्ञा अन्त में उसका साथ छोड़ना 
नहीं चाहती । वृद्ध-घर्म की यह एक वडी विशेषता है । यदि श्रद्धा को हम हृदय 
का प्रतीक मारते ( और उपनिषद्‌ ने तो कहा भी है--हृदये ह्थेव श्रद्धा प्रति- 
छिठता ) ओर भ्ज्ञा को बुद्धि का, तो हम कह सकते हे कि भगवान्‌ ने 
हुदय और बुद्धि का समाधान किया हैं | यही कारण है कि उतका घर्मे- 
विनय करोडो व्यक्तियों के लिये उतना आकर्षक वन सका हैँ और सब प्रकार 
की प्रकृतियों और स्वभावों के मनृष्य उसमेंग्राश्वासन ग्रहण करते हे । 
अन्त में हम यहाँ यही कहेंगे कि बिना श्रद्धा के साधना आगे नहीं बढ़ती। भग- 
चान्‌ ने कहा है कि उतकी शिक्षा में क्रमिक विधान है। पहले श्रद्धा मवश्य 
चाहिये । श्रद्धा होने पर ही मनुष्य ज्ञानी के समीप जाता है, उपासना करता 
हैँ, कान लगाकर घमे सुनता है, उसे ग्रहण करता है, ग्रहण किये घर्मं की परीक्षा 
करता हूँ, परीक्षण कर निदिध्यासन करता हैँ । फिर उसे उत्साह होता है 
(१) देखिये सगीति-परियाय-सुत्त ( दीघ० ३॥१० ) 
(२) देखिय चवमान-सूच ( इति व्त्तक ) 
(३) चंकि सुत्तन्‍्त ( मज्किम० शापाप ) 
(४) छेख-सुत्तन्त ( मज्किम० राशाई ) 
(५) वदोधिराजकुमार-सुत्तन्त ( सज्किस० राडा५ ) 
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और वह वीर्यारम्भ करता है । तदनन्तर समाधि के द्वारा स्वय सत्य का 
साक्षात्कार करता है , प्रज्ञा से सत्य को बेंघता है । “यदि श्रद्धा न हुईं तो पास 
जाना भी न हुआ, कान लगाकर घम्में सुनना भी न हुआ, निदिध्यासन भी 
न हुआ, सुन धर्म की परीक्षा भी न हुई, पुरुषार्थ भी न हुआ, परम सत्य का 
साक्षात्तार भी न हुआ । इस प्रकार तो भिक्षुओं ! अयोग्य व्यक्ति ( मोध 
पुरुष ) इस घम-विनय से बहुत दूर चले जाते हे ।” यह इस सक्षिप्त विवरण 
से, आगा है, हम बुद्ध के धर्म-विनय में श्रद्धा के महत्त्वपूर्ण स्थान को दिखाने 
में समर्थ हो सके हे । तथागत की प्रज्ञान्वया श्रद्धा' मारतीय दर्शन की महनीय 
परम्पराओ के सर्वथा अनुकूल हैं और आज के अस्तव्यस्त जीव-लोक के लिये, 
जिसके भावात्मक ओर बौद्धिक सन्तुलून खोये हुए, है वह एक अदभुत वरदान 
है, इसमें सन्देह नही। पाँच इन्द्रियो में से श्रद्धा के अतिरिक्त वीय॑ के सम्बन्ध 
में जो पहले कहा जा चुका हैँ वह बहुत पर्याप्त है। स्मृति के सम्बन्ध में 
पहले कह ही चुके हे । समाधि और प्रज्ञा के सम्बन्ध में हम आये अष्टागिक 
मार्ग के विवरण के प्रसंग में कुछ सक्षिप्त रूप में और बौद्ध दर्शन की योग- 
दर्शन के साथ तुलना करते समय कुछ विस्तृत रूप से कहेंगे । 

अब हम यहाँ अपने विषय से कुछ अलग जाकर भी महायान बौद्ध धर्म में 
भ्रद्धा के महत्त्वपूर्ण स्थान को लेकर कुछ और कहना चाहेगे। पाँचो इन्द्रियो 
ओर विश्ञेपत श्रद्धा की महिमा एक इच्धिय और वल के रूप में महायान बौद्ध 
धम्म में स्थविरवाद वौद्ध धर्म की अपेक्षा और अधिक गहरे रूप से प्रतिष्ठित है। 
पाँच इन्द्रियों का उल्लेख महायान बौद्ध धर्मे के महा व्युत्पत्ति,महायात सूचआालका र, 
दशमूमिक सूत्र, घ॒र्म-सग्रह ओर प्रज्ञा पारमिता शतसाहस्निका आदि भ्रन्थो में है । 
जिस प्रकार पालि साहित्य में कही-कही २२ इन्द्रियो का उल्लेख है १, उसी प्रकार 
उसका मनुसरण महाव्युत्पत्ति में भी किया गया है, जहाँ उनकी वही सख्या 
बताई गई हू । नाम भी दोनो के समान ही हे । आचार्य वसुवन्धु ने 'इन्द्रिय' शब्द 
के व्यूत्पत्ति-लम्य अये की ओर लक्ष्य करते हुए कहा है, 'आधिपत्यार्थेत इन्द्रियाण्यु- 
च्यन्ते । यह अर्थ स्थविरवाद-परम्परा को मान्य है। पाणिनीय व्याकरण का 
आश्रय लेते हुए आचार्य वुद्धधोप ने 'इन्द्रिय' शब्द की जो व्याख्या की है, 
(१) देखिये विसुद्धिग्ग १६॥१-१२ 
(२) देफिये 'को पन नेसे इचियट्ठो नामाति' आदि, विसुद्धि मग्ग १६।४; 


मिलाइये पाणिनि० ५१२॥९३; देखिये 'भधिपतियटठेत इन्द्रियाणि' भी 
विसुद्धिमग्ग दोपिका २१३७ । 
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वह आय॑ वसुवन्बु के समान है। इसी परिभाषा को अश्वधोष ने स्वीकार किया 
है जब कि उन्होने कहा है प्राधान्यादिन्द्रियमिति** मर्थात्‌ प्रधान होने के कारण 
इस श्रद्धा को इन्द्रिय कहते हे । आचार्य अद्वघोष ने, जिन्होने वौद्ध धर्म में सर्वे 
प्रथम भक्ति-बीज का आरोपण किया, श्रद्धा की प्रशसा में बहुत कुछ अत्यन्त 
काव्यमय छब्दो मे कहा है । उन्होने श्रद्धा को घधर्माम्यास का मूल माना है। 
विना श्रद्धा के घर्मं का अभ्यास हो ही नही सकता। श्रद्धा की आवश्यकता बताते 
हुए और उसे स्थिर एवं सबलू बनाने के लिये उपदेश देते हुए भगवाजन्‌ बुद्ध 
नन्‍्द से कहते है--- 

“पृथ्वी के भीतर जल है, यह श्रद्धा जब मनुष्य को होती हूँ, तव प्रयोजन 
होने पर पृथ्वी को प्रयत्नपूर्वक खोदता है । 

“यदि अग्नि से प्रयोजन न हो, या यदि काण्ठ में अग्नि है, यह श्रद्धा न हो 
तो कोई भी पुरुष काष्ठ को न रगडेगा । किन्तु प्रयोजन ओर श्रद्धा के होने 
पर उसे रगडते हे । 

“भूमि से अन्न की उत्पत्ति होती है, यदि यह श्रद्धा कृषक को न हो तो 
वह भूमि में वीज न बोयेगा । 

“जैसे दान हाथ ग्रहण करता है, वैसे ही श्रद्धा सद्धम॑ को ग्रहण करती हैं, 
इसलिये मेने श्रद्धा को विशेष रूप से हाथ कहा है ॥ 

« » धर्म की उत्पत्ति में श्रद्धा उत्तम कारण है, इसलिये इस 
श्रद्धा रूपी अकुर को तुम्हें वढाता चाहिये, क्योंकि इसके बढने से घर्मं वैसे 
ही वठता है जैसे जड के बढ़ने से वृक्ष । जिसका विचार आकुल है, जिसका 
निरचय दुर्बल है, उसकी चचल श्रद्धा सफलता के लिये नही हूँ । 

“जव तक मनुष्य तत्त्व को देख या सुन नही लेता है, तब तक उसकी श्रद्धा 
बलवती या स्थिर नही होती । सयम के द्वारा इन्द्रियो को जीतकर जिसको तत्त्व का 
दर्शन हो चुका है उसका श्रद्धा रूपी वृक्ष फल और आश्रय देता है * ।” इसलिये 
भगवान्‌ ने तन्द को सव से पहले श्रद्धा के अभ्यास का उपदेश देते हुए कहा, 
अब तुम श्रद्धा रूपी साधन से सुसज्जित होकर हे सौम्य ! अमृत की प्राप्ति के 
लिये अपने शील की रक्षा करो* ।” श्रद्धा को सर्वश्रेष्ठ बतानेवाले पालि वुद्ध- 


(१) सौन्दरनन्द १२४३७ 
(२) सोन्दरनन्द १२३३-४३ 
(३) सोन्दरनन्द १३३१० 
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आये अष्टागिक मार्ग बुद्ध-शासन में निश्चय ही एक अत्यन्त महत्त्व- 

पूर्ण स्थान रखता है । अपने सर्वप्रथम प्रवचन ( धम्मचवंक पवत्तन सुत्त 
में भगवान्‌ ने पञ्चवर्गीय भिक्षुओं को इसका उपदेश 

आये-अष्टांगिक साय दिया था और मध्यमा प्रतिपदा के साथ इसकी 
एकात्मता दिखाई थी । दुख-निरोध की ओर ले 

जानेवाला मार्ग रूपी चतुर्थे आयें सत्य और आये अष्टागिक मांगें दोनो 
एक हैँ । यही वह मार्ग है जिसे तथागत ने खोज निकाला हूँ । मध्यमा प्रति- 
पदा रूपी आये अष्टागिक मार्ग अरण' धर्म है अर्थात्‌ दु ख-रहित धर्म और 
वही ठीक भागं है' । यह मार्ग माँख खोल देनेवाला है, ज्ञान करा देनेवाला 
हुँ । यह शासन, अभिज्ञा, बोध और निर्वाण की ओर ले जानेवाला है" । 
भगवान्‌ ने कहा है “निर्मेल ज्ञान की प्राप्ति के लिये यही एक मार्ग है। और 
कोई दूसरा मार्ग तही। इस मार्ग पर चलने से तुम दुख का नाश करोगे ।” 
भाये अष्टाग्रिक मांगें निर्वाणगामी मार्ग है, इसे एक सुन्दर उपमा के द्वारा 
समभाते हुए भगवान्‌ ने कहा है, “जिस प्रकार भिक्षुओं !' गगा, यमुना, 
अचिरवती, सरभ्‌ ( सरयू) और मही नदियाँ पृर्व की ओर बहने वाली, समुद्र 
की ओर अभिगामिनी होती हे, उसी प्रकार भिक्षुओं ! अभ्यास करने पर 
भार्ये अष्टागिक मार्ग निर्वाण की ओर ले जानेवाला है, निर्वाण की ओर 
अभिमुख होनेवाला है? ।” अन्य अनेक प्रकार से भी शास्ता ने आये अष्टागिक 
मार्य की महिमा प्रस्यापित की है। भगवान्‌ ने इसे “कल्याण वर्त्म! कह कर 
पुकारा हँ गौर अक्षुण्ण रू से इसपर आचरण करने के लिये शिष्यो को 
उत््ताहित किया हू । आनन्द | इस समय मेने भी यह कल्याणवर्त्म स्थापित 
किया है जो कि एकान्त निवेद के लिए, विराग के लिए, निरोघ के 
लिए, उपशम के लिए, अभिज्ञा के लिए, सम्बोधि के लिए, और निर्वाण 
के लिए हूं और वह यही आय॑ अष्टाग्रिक मार्ग है। आनन्द यह मैने कल्याण 





(१) अरण विभग सुत्तनन्‍्त ( मज्मिम० रे|डै।९ ) 

(२) धम्म-चक्‍्क पवत्तन-सुत्त ( संयुत्त-निकाय ) 

(३) एसो व मसग्गो नत्यझूथ्यो दस्सनस्स विसुद्धिया। «. एवं हि तुम्हे पढिपन्ना 
दुक्सस्सन्त फरित्सय । धम्मपद २०१२-३ 

(४) सपयुत्त-निकाय, जिल्द पाचवों, पृष्ठ ३९-४० ( पालि टैक्सूड सोसायटी 
का संस्करण ) 
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्‌ 


वर्त्त स्थापित किया है । सो आनन्द ! में यह कहता हे--जिससे तुम मेरे 
इस स्थापित कल्याण वर्त्म को अनुप्रवरत्तित करना | तुम मेरे अन्तिम पुरुष 
मत बनना । भगवान्‌ ने जाये अष्टागिक मार्ग को स्नोत' ( निर्वाणगामी 
प्रवाह ) में पड जाना भी कहा हैं । सारिपुत्र! स्रोत स्रोत कहा जाता हैँ। 
सारिपुत्र ! ज्ञोत क्‍या है ?” 'भन्ते ! यह आये अष्टागिक मार्ग ही स्रोत है, 
साधू सारिपुत्र ! साघ्‌ सारिपुत्र | यह आयें अष्टागिक मार्ग ही स्नोत हू । 
सारिपुत्र ! स्रोत आपन्न, स्नोत आपन्न कहा जाता है, सारिपुत्र | स्नोत आपन्न 
क्या है ?” 'भन्ते ! जो व्यक्ति इस जायें अष्टागिक मार्ग से युक्त है, वही स्रोत 
जापन्न कहा जाता है साधु सारिपुत्र ! साधु सारिपुत्र ' यही जो आर्य 
जष्टागिक मार्ग से युक्त है वही स्नोत आपन्न कहा जाता है'* ॥ आये अष्टा- 
गिक भाग को ही भगवान्‌ ने अमृत का मार्ग कहा हैं । अब हम देखें 
कि आये अष्टागिक मार्ग क्या है ? भगवान्‌ के ही शब्दों में 
मिक्षुओं | यह जो कामोपभोग का हीन, ग्राम्य, अशिष्ट, अनर्थकर 

जीवन हूँ और यह जो अपने शरीर को व्यथे क्‍्लेश देने का दु खमय, अनायें, 
अनर्थंकर जीवन है, इन दोनो अतियो से वचकर तथागत ने मध्यम मार्ग का 
शान प्राप्त किया है, जो कि आँख खोल देनेवाला है, ज्ञान करा देनेवाला 
है, शमन के लिए, अभिज्ञा के लिए, बोध के लिए, निर्वाण के लिए होता 
है १ ॥ यही आर्य अष्टागिक मार्ग दुःख-निरोध की ओर छे जानेवाला है, जोकि 
इंस प्रकार है -- 

! १) सम्यक्‌ दृष्टि 

२) सम्यक्‌ सकल्‍्प | प्रज्ञा-स्कन्ध 

(३) सम्यक्‌ वाणी 


सम्यक्‌ कर्मान्त शील-स्कन्घ 
(५) सम्यक आजीव | 

(१) मखादेव-सुत्तत्त ( सब्किम० राई ) 

(२) सारिपुत्त सुत्त, ( संयुत्त>० पडाशाप ) 

(३) देखिये इसी प्रकरण में आगे निव्वाणँ फा विवेचन । 

(४) मिलाहए हे मे सिक्खवे अन्ता पव्वजितेन न सेवितव्वा यो चाय फामेसु 
फाससुखल्लिकानुयोगो होनो गम्सो पोयुज्जनिको अनरियो अनत्य सहितो 
यो चायं अत्तफिलसथानुयोगो दुदुखो अनरियों अनत्य संहितो । एसे ते 
भिक्‍लदे उभे अन्ते अनुपगस्स सज्किमा पटिपदा तथागतेन असिसम्बुद्धा 
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(६) सम्यक्‌ व्यायाम, 
(७) सम्यक्‌ स्मृति समाधि-स्कन्घ 
(८) सम्थक्‌ समाधि 
ऊपर के कोष्ठको से स्पष्ट हुँ कि आर्य अष्टागिक मार्ग तीन स्कन्धो में 
धन्तर्मावित है, यथा सम्यक्‌ दृष्टि ओर सम्यक्‌ सकल्प प्रज्ञा स्कन्च में 
सम्मिलित हे, सम्यकू वाणी, सम्यक्‌ कर्मान्त गौर सम्यक्‌ू आजीव 
शील-स्कन्ध में और सम्यक्‌ व्यायाम, सम्यक स्मृति और सम्यक्‌ समाधि 
समाधि-स्कन्ध में? । आनन्द ने हमें बताया हैँ कि भगवान्‌ इन तीन 
पधर्म-स्कन्धो के बडे प्रशसक थे और उनका प्रयत्न था कि उनके शिष्य इनमें 
स्थित हो । इन तीन धर्म स्कन्धो को भगवान्‌ ने तीन सम्पत्तियाँ भी कहा 
थाई और तीन बडे यज्ञ भी१ | शीरल, समाधि और क्रज्ञा के त्रिविध 
आधारभूत वर्गीकरण में सम्पूर्ण बुद्ध-शासन जा जाता है। शीऊल सदाचार का 
पर्यायवाची शब्द है। 'भिक्षुओ ! प्रातिमोक्ष-सयम से युक्त होकर विह॒रो, 
चक्षु के सयम से युक्त होकर विहरो” आदि रूप से भगवान्‌ ने जो उपदेश 
दिया है वही शीरू का स्वरूप है। शीरू वस्तुत हमारे विचारों और कर्मों 
का समन्वय ही हैं। वह काया की, वाणी की और मन की शुचिता है। समाधि 
हमारे चित्त की एकाग्र अवस्था का ही नाम है । बिना झील के समाधि की 
प्राप्ति सम्भव नहीं । समाधि इच्छा, ज्ञान और सकलल्‍पो की समन्वयावस्था 
हूँ । इसी प्रकार हमारे मन और सत्य की समन्वयावस्था का नाम हैं प्रज्ञा । 
प्रज्ञा को कुशल चित्त-युक्‍त ज्ञान भी कहा गया हैँ । प्रज्ञा की उच्चत्तम अवस्था ही 
सम्यक्‌ सम्बोधि है । उद्योगी प्रज्ञावान भिक्ष ही आवागमन रूपी जठटा को 
काटता है । आतापी निपको भिक्‍्खु सो अय विजटये जटति !” शील, समाधि 
ओर प्रज्ञा के रूप में वौद्ध साधना-पद्धति का विस्तृत विवेचन आचार्य वुद्धघोष 





चवख करणी व्याणकरणी उपसमाय अभिव्व्याय निव्वानाय संवत्तति । 
घस्मचक्कपवत्तन-सुत्त (सयुत्तनिकाय) 

(१) देखिये चूलबेदल्ल-सुत्तत्त ( मज्किम० शाप ) 

(२) सुभ-सूत्त ( दोघ० १११० ) 

(३) देलिये फस्सपपोहनाद-सुत्त ( दीध० १॥८ ); पोद्गपाद-सुत्त 
( दोघ० १॥१० ) 

(४) देसिये कूटदन्त-सुत्त ( दोघ० १॥५ ) 
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ने विसुद्धिमस्ग” में किया है, जिसका विस्तृत विवरण हम यहाँ न देकर 
पातंजल योग-साघना के साथ उसके तुलनात्मक अध्ययन के प्रसंग में पाँचवें 
अध्याय में देंगे। अब हम आये अष्टागिक मार्ग का सक्षिप्त विवरण 
पालि निकायो के आधार पर देंगे | सम्यक्‌ दृष्टि, वस्तुत चार जायें सत्यो 
को समझना ही है * । सम्यक्‌ दृष्टि मुक्ति-मार्ग की पहली सीढी हैँ जिसके 
बिना न छील की प्राप्ति हैं और न समाधि की। सम्यक्‌ दृष्टि के परिणाम- 
स्वरूप ही हमें शीरू मिलता है । 'भिक्षुओं ! जिस समय जाये श्रावक दुरा- 
चरण को पहचान लेता है, दुराचरण के मूल कारण को पहचान लेता है; 
सदाचरण को पहचान लेता है, सदाचरण के मूल कारण को पहचान लेता 
है, तव उसकी दृष्टि सम्यक्‌ कहलाती है । उसकी इस घर्म में अचल श्रद्धा 
उत्पन्न हो गई हैं और वह इस धर्म में आ गया है * ४ अविद्याश्वित सस्कारो 
को निर्मल करने का ज्ञानमय सकल्प ही सम्यक्‌ सकलप हैं। 'भिक्षुम! सम्यक्‌ 
सकल्प क्या है ? नैष्कम्यं सकल्प सम्यक्‌ सकल्‍्प है। अव्यापाद सकल्प सम्यक्‌ 
सकलप हैँ । अविहिंसा सकल्प सम्यक्‌ सकल्‍्प है! ।१ विचार का सम्यक्‌ अस्यास 
ही सम्यक्‌ वाणी के रूप में अभिव्यक्ति प्राप्त करता है । भिक्षुओ ! सम्यक्‌ 
वाणी किसे कहते हे ? भिक्षुओं ! एक आदमी भूठ वोलना छोड, भूठ 
बोलने से दूर रह सत्य बोलने वाला, सच्चा, लोक में यथार्थवादी होता हैं। 
वह चुगली करना छोडता है, वह कठोर वाणी छोडता है? ॥ इसलिये 
'मिक्षुओ ! आपस में इकट्ठे होने पर दो वातो में से एक वात होनी चाहिए, 
या तो घांसिक वातचीत या फिर आाये मौत । भिक्षुओं ! इसे सम्यक वाणी 
कहते है ९ । सम्यक्‌ कर्मान्त का सम्बन्ध वाहय जीवन से हूँ । 'भिक्षुओं ! 
सम्यक्‌ कर्मान्त क्या है ? एक बादमी जीव-हिंसा को छोड जीव-हिंसा से दूर 
रहता हैँ । वह दण्ड का प्रयोग नही करता, शस्त्र का प्रयोग नही करता, 
लज्जाशील, दयावान्‌ू, सभी प्राणियों पर अनुकम्पा करनेवाढछा होता है ९ 7 
यही सम्यक्‌ कर्मान्त हैं । इसी प्रकार सम्यक्‌ आजीव व्यक्तिगत गौर सामा- 
(१) सम्मादिट्टि-सुत्तत्त ( मज्किम० ११११९ ) 
(२) “बुद्ध वचन, पृष्ठ २१ 
(३) बुद्ध वचन, पृष्ठ ३२ 
(४) आंगुत्तर १०, 'वुद्धवचन', पृष्ठ ३२,३३ 
(५) अरिय परियेसन सुत्त ( मज्किम० श३॥६) 
(६) अंगुत्तर १०, चुद्ध चचन', पृष्ठ २४ 


बौद्ध दर्शंद तथा अन्य भारतीय दर्शन ३६६ 


जिक जीवन की शुद्धि के लिये है । 'भिक्षुओं ! सम्यक्‌ आजीव क्‍या है ? 
भिक्षुओ ! आर्य श्रावक मिथ्या आजीविका को छोड सम्यक्‌ आजीचिका से 
जीवन निर्वाह करता है। यही सम्यक्‌ आजीव है* 7” सम्यक्‌ व्यायाम (प्रयत्न) 
ज्ञानमय अभ्यास है ? भिक्षुओ ! चार प्रकार के व्यायाम सम्यक्‌ प्रयत्न हैं । 
कौन से चार ? सयम प्रयत्न, प्रह्मण प्रयत्न, भावना प्रयत्न तथा अनुरक्षण 
प्रयत्न* । भगवान्‌ ने निर्वाण की अधिगति में प्रयत्न या व्यायाम' स्वरूप 
प्रधान” को ही प्रधान कारण माना है। भारद्वाज | सत्य प्राप्ति का बहुकारी 
घमं प्रधान है । यदि प्रधान! न करे तो सत्य को भी प्राप्त न करे। चूकि 
प्रधान! करता हूँ, इसीलिए सत्य को प्राप्त करता हैँ। इसीलिए सत्यप्राष्ति 
के लिए बहुकारी धर्म प्रधान! है* । बिना व्यायाम के प्रधान! भी कहा 
सम्भव है ! इसीलिए तो चाहे मेरा मास, रक्त सब सूख जाए और बाकी 
रह जाएँ केवल त्वकू, नसें और हष्टियाँ, किन्तु जब तक उसे जो किसी भी 
मनुष्य के प्रयत्त से, शक्ति से या पराक्रम से प्राप्य है, प्राप्त नही कर 
लूगा, चैन नही लृगा'१ ऐसा वीये आरम्भ करना ही पडता है । इसे ही 
सम्यक्‌ प्रयत्न (व्यायाम )कहते हे । अब क्या है, सम्यक्‌ स्मृति ? इसका उत्तर 
हम चार स्मृति प्रस्थानो के विवरण के समय दे आये हे । वस्तुत पूर्वोक्‍्त 
चार 'स्मृति-प्रस्थान' ही 'सम्यक्‌ स्मृति है यथा, काया में कायानुपद्यना, वेद- 
ताओ में वेदनानुपश्यता, चित्त में चित्तानुपश्यना और धर्मो में धर्मानु- 
पश्यना । भगवान्‌ ने उपदेश दिया है कि, आनन्द ! आत्मदीप, आत्मशरण, 
अनन्यशरण होकर विहरो' और इस पर उन्ही की व्याख्या है कि उपर्युक्त चार 
स्मृति-प्रस्थानों ( जिनका सग्रहात्मक स्वरूप ही सम्यक्‌ स्मृति” है) की 
भावना और आचरण करने का तात्पर्य ही है आत्मदीप, आत्मशरण, अनन्य 
शरण होकर विहरना। आनन्द | कैसे भिक्ष्‌ आत्मशरण होता है ? आनन्द 
यहाँ भिक्षू काया में कायानृपश्यी »«. इस प्रकार आनन्द | भिक्षु 
आत्म-शरण होता है? । तृष्णा और उपादान से विरत्ति के लिये वार वार _ 
(१) महासत्ति पद्ठन्न सुत्त ( दीघ० २७९ ) 
(२) जिनके विस्तृत वर्णन के लिए देखिए 'वुद्ध-वचचन', पृष्ठ ३५-३७ 
(३) उंफि-सुत्तन्त (मज्किम० शापगा५) 
(४) देखिए जातकट्ठककथा ( निदानकया ) तथा बुद्ध बचन, पृष्ठ ३७ 
(५) सारिपरत्न के निधन के बाद ये शब्द भगवान्‌ ने फहे, देखिए चुन्द-सुत्त 
( संयुत्त-निकाय डपारा३ ) 


३६७ बोद्ध जीवन-पद्धति 


पुतरुक्ति पूवंक भगवान्‌ ने स्मृति के उपदेश दिये हे। समाधि की सक्षिप्त 
परिभाषा हम पहले दे ही चुके हे। 'भिक्षुओं ! यह जो चित्त की एकाग्रता 
है--यही समाधि है । चारो स्मृति-प्रस्थान हे समाधि के निमित्त औौर चारो 
सम्यक्‌ प्रयत्त हे समाधि की सामग्री । इन्ही जाठो धर्मों के सेवन करने, 
भावना करने तथा वढाने का नाम हू समाधि" । यहां यह कह देना अग्ना- 
सगिक न होगा कि वोधि पक्षीय धर्मों के अन्य अगो के समात जाये अष्टागिक 
मार्ग के भी प्रभूत महत्त्व को महायान बौद्ध धर्म ने स्वीकार किया है, एव 
पालि साहित्य के समान महा व्युत्पत्ति, महावस्तु, प्रज्ञा पारमिता शत 
साहस्लिका, ललित विस्तर, करुणा पृण्डरीक, समाधिराज, अवदान शतक, 
महायान सूत्राऊकार आदि वीसो प्रथों में आय॑ अष्टागिक मार्ग का विवरण 
आया है ।९ विस्तृत वर्णन उसके यहा उपलब्ध नही हं। 
इस प्रकार वोधि पक्षीय घर्मो के स्वरूप की एक भलक हमने देखी, जिनके 
उपदेश को वार-वार दुहराकर, अनेक पर्यायो से, अपनी चारिकाओ में भगवान्‌ 
दिया करते थे । तथागत सम्भदत इच्ही के 
इन्हीं की समष्टि का नास शास्ता के रूप में अपने को स्मरण कराना चाहते 
बौद्ध जीवन-पद्धति है. थे गौर जो कुछ भी उन्होने कहा है वह इन्ही की 
व्याख्या या सगति स्वरूप हैँ । इनके समग्र 
रूप में हम वौद्ध आचार तत्त्व को उसके पूर्णतम रूप में देख सकते है। अभिषर्म 
तो उसकी तात्त्विक या मनोवैज्ञानिक व्याख्या मात्र है। मगवान्‌ के मन्तव्य का 
अन्तिम तात्पये अभ्यास में ही है जौर जब उनके समय में कुछ प्रमादी भिक्षु 
खीज कर कह देने थे कि यह श्रमण तो हमारी जान ही ले लेता है' या सारि- 
पुत्र जैसे साघना-निष्ठ भिक्षु अपने मत को सममाया करते थे कि चाहे जो 
कुछ हो वुद्ध का शासन तो पूरा करना ही पड़ेगा, तो वे सभी बुद्ध की 
माचार तत्त्व पर जोर देते की श्रवृत्ति को ही सूचित किया करते थे । 
कितनी प्रसन्नता होती थी अन्त में उन्हे जब वे यह अनुभव करते थे कि 
बुद्ध का शासन कर लिया गया हैँ ( कठ बुद्धस्स सासन॑ ), सव वोको को उठा 


(१) चूलवेंदल्ल सुत्त ( मज्किम० शाषाड ) 

(२) इनके आधार पर जाये अष्टागिक म्ा्गे के विवरण के लिये देखिये 
हरदयारू : दि बोधितत्व डॉक्ट्रिन इन चुद्धिस्द संस्कृत लिटदरेचर, 
पृष्ठ १५५-१६४ 


बौद्ध दर्शन तथा अन्य भारतीय दर्शन ३७० 


श्रमण-त्राह्मण दु खद तीज कटु वेदना नही भोगते । वे ज्ञान-दशेन, अनुत्तर 
सवोध के पात्र हैँ । यदि वे प्रयत्नशील श्रमण-ब्राह्मण दुख तीत्र कटु वेदना 
को भोग भी तो भी वे ज्ञान-दशन अनुत्तर सबोध के पात्र हे' । इस प्रकार हम 
देखते हें कि आवश्यकता के अनुरूप तथागत को छारीर-पीड दृष्ट है और 
नही भी । इसी प्रकार वे श्रुत से शुद्धि नही मानते और न अ-श्रुत से ही। 
वुद्ध-शासन तो केवल सम्यक्‌ प्रयत्व चाहता है और उसी पर सब कुछ आध।- 
रित है । यहाँ यह भी कह देना उचित है कि इस तपस्या की साधना में बृद्ध 
के अनुसार जातिवाद का कोई विचार नही । चाहे ब्राह्मण हो, चाहे क्षत्रिय, 
वैश्य, श॒द्र या श्रमण, जो कोई स्मृति-प्रस्थानो की भावना करेगा वही निर्वाण 
का साक्षात्कार करेगा* । जाति या ऊँच नीच का विचार तो आवाह-विवाह 
में होता है, जहाँ मनुष्य कहते हूँ तू मेरे योग्य है', तू मेरे योग्य नही है । 
प्रधान' मनृष्यो में विभेद नही करता १ | जाति मत पूछ, आचरण पूछ १ भा 
जाति पुच्छ, चरण च पुच्छ' । यही भगवान्‌ बुद्ध की वाणी है । कर्म से ही वे 
ब्राह्मणत्व का होना निष्पन्न बताते हे और उनके घर्म-हृद में चाहे मनुष्य 
किसी भी दिद्या से आवे और चाहे किसी वर्ण अथवा जाति का हो, समान रूप 
से शान्ति पाने का अधिकारी है, शर्ते यही है कि वह 'प्रधान' करे* । यही 
चातुर्वेर्णी शुद्धि का तात्पयं है( । भगवांत्‌ बुद्ध मानव-जाति को एक मानते थे। 
उनका कहना था कि जिस प्रकार कीट, पतग, चतुष्पद, मत्स्य, पक्षी आदि 


(१) बोधिराजकुमार सुत्त (मज्किम० २४५) 

(२) अग्गञ्ञ्ञ सुत्त ( दीघ० ३४४ ) 

(३) 'भन्‍्ते ! चार वर्ण हे और यदि वे प्रधानीय अगों से युक्त हों तो क्‍या 
भन्‍्ते | उनमें नानाकरण नहीं होगा ?! महाराज ! उनका प्रधान 
नानात्व नहीं करता ! कण्णत्यकक सुत्त (सज्किम० २॥४१०); 
सिलाइये चूल अस्सपुर सुत्त ( मज्किस० १४१० ) 

(४) देपिए सुन्दरिका-भारद्वाज सुत्त ( सयुत्त० ७३१९); मिलाइये सुत्त- 
निपात ३४ भो; अम्वट्ट | जो कोई जातिवाद में फंसे हे, गोत्रवाद 
में फेसे हे, मानवाद में फंसे हैं, आवाह-विवाह में फेसे हे, वे अनुपम 
विद्याचरण सम्पदा से दूर हूं। ' अम्बद्द सुत्त (दीघ० १॥३) 

(५) देखिए चूलअस्सपुर सुत्त ( मज्किम० शाड्डा१० ) 

(६) देसिए घम्मपद, ब्राह्मण वर्ग; वासेट्ट-सुत्त ( मज्छिम० २५८ ) 


शे७१ बौद्ध जीवन-पद्धति 


जातियो में जातिगत पृथक चिन्ह होते है वैसे मनुष्यों में वही होते* । जहा 
भ्रग्रज्या और गृहस्थ-घर्म का प्रश्न है, भगवान्‌ सब को ही प्रव्नज्या लेने की भी 
अनुज्ञा नही देते, तपस्स्‌ और भल्लिक को उनकी यही आाज्ञा हुईं कि तुम्हारे 
लिए यही श्रेयस्कर है कि घर में रह कर तुम अप्रमाद का जीवन बताओ । 
गृह-विनय का उपदेश भी भगवान्‌ ने दिया ही है१ । स्वर्ग-प्राप्ति भी उन्होने 
गुहस्थ साधको की सम्भव मानी ही है, किन्तु जहा चरम उद्देश्य की प्राप्ति 
का वर्णन आया है वहाँ तो उन्होने स्पष्ट कहा हैं कि ऐसा कोई भी आदमी 
उनको स्मरण नही आता जिसने गृहस्थ हो कर दुख की जात्यन्तिक निवृत्ति 
प्राप्त की हो? । अहंत्त्व की अवस्था प्राप्त कर लेने पर गृह-वास सम्भव नही 
है । भगवान्‌ निश्चय ही गृहस्थ-जीवन को पूर्ण पवित्रता के लिए कुछ अनुप- 
युक्त स्थान समझते थे, इसलिए यदि उन्होने विशेष साधन सम्पन्न व्यक्तियों 
(यथा राष्ट्रपाऊ और काश्यप आदि) को प्रन्नज्या की ओर उत्साहित किया हो, 
तो यह भारतीय परम्परा के अनुकूल ही था । । यदहरेब विवरेत्‌ त्दहरेव 
प्रत्रजेत्‌ गृहाद्ा बनाद्मा / यह आदेश उपनिषदों का भी था। जिन विद्वानों 
ने आश्रम-धर्मं के प्र को छेकर बौद्ध और वैदिक जीवन-विधि के स्वरूपो 


(१) बासेट्ट-सुत्त ( मज्किम० शाषा८ ) 

(२) स्थपतियो ! गृहवास बाधा पूर्ण और रागादि मल फा मागमन भार्ग है; 
प्रद्रन्या ही खुली जगह हूँ । किन्तु स्थपतियों ! तुम्हारे लिए 
अप्रमाद से रहना ही युक्त है । थपति सुत्त, सयुत्त० ५४।१।६); सोण ! 
अच्छा हो तू गृहस्थ रहते ही बुद्धो के शासन का अनुगसन फर ४ सोण सुत्त 
(उदान ५६) 

(३) देखिए सिगालोवाद सुत्त ( दीघ० ३॥८ ); थपति सुत्त ( संयुत्त० 
४५१११६); छव सुत्त ( अंगुत्तर ४४२१ ) आदि। 

(४) हे गोतम ! क्ष्या कोई गृहस्थ है जो गृहस्थ के सयोजनो को बिना छोडे 
काया फो छोड दु ख का अन्त फरनेवाला हो' ? नहीं वत्स ! ऐसा कोई 
गृहस्थ नहीं । हे गोतस ! क्‍या कोई ऐसा गृहस्थ है जो गृहस्थ के 
संयोजनों फो बिना छोड़े काया छोड़ने पर स्वर्ग को प्राप्त होने 
वाला हो ? वत्स एक ही नहीं सौ. . .दो सो . . .अनेक गृहस्थ हे जो 
गृहस्थ के संयोजनों को बिना छोड़े मरने पर स्वर्गंगामी होते है! । 
तेविज्ज-वच्छगोत्त सुत्त ( भज्किम० १३३१ ) 


लि 
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में विभेद किया है, उन्होने मूल भावना को समभा नही है | हाँ, बुद्ध के 
उपदेशो के प्रति तत्कालीन सामाजिक प्रतिक्रिया को लेकर वे बहुत कुछ बढ़े 
चले गए है, किन्तु इसी प्रकार उन्होनें कामेस कामसुखल्लिकानुयोगो' और 
'अत्तकिलमधानुयोगो' इन दोनो ही कोटियो से अछूग 'मध्यमा प्रतिपद 
पर भी कुछ अधिक घ्यान दिया होता, तो कदाचित्‌ ऐसा वे नहीं कह ९ 
सकते थे । 

इस प्रकार हमने वौद्ध आचार तत्त्व को उपर्युक्त बोधि-पक्षीय धर्मो के रूप 
में देखा हँँ और उनमें निहित तपस्या के स्वरूप पर भी कुछ विचार किया है। 

इस सब से हम इसी निष्कर्ष पर पहुँचते हैं कि 
नैतिक आदशवाद्‌ द्वी बुद्ध तथागत का एकतम लक्ष्य नैतिक तत्त्व की प्रतिष्ठा 
का वास्तविक मनन्‍्तव्य करना ही था और उसे उन्होने विशुद्धतम रूप में 
प्रस्तुत किया है । उसे हम किन्ही सीमाओ से वाँघ 

नही सकते । वह निरपेक्ष और स्वत परिपूर्ण है । प्रजापती गौतमी से भग- 
वान्‌ ने कहा था, हे गौतमी | जिन धर्मो को तू जाने कि ये स-राग के लिए 
है, विराग के लिए नहीं, सयोग के लिए हे, वियोग के लिए नही, जमा करने ॥ 
के लिए हे असग्रह के लिए नही, इच्छाओ को बढाने के लिए हे, इच्छाओ को 
कम करने के लिए नही, असन्तोष के छिए हे, सन्‍्तोष के लिए नही, भीड के 
लिए हूँ, एकान्‍्त के लिए नही, अनुद्योगिता के लिए है, उद्योगिता के लिए 
नही -- तो तू गौतमी ! सोलहो आने जानना कि वह न धर्म है, 
न विनय है, न शास्ता का शासन है, किन्तु इनसे विपरीत जो घमर्म हे, अर्थात्‌ 
जो विराग के लिये हे, उद्योगिता के लिये हे, उन्हे जानना कि ये सोलहो 
जाने तयथागत के घम्मं है, विनय है, शासन हे ।१” इससे स्पष्ट हैं कि जो 
कुछ भी विराग, असग्रह, सन्‍्तोष और उद्योगिता के लिये है, वह सब 
वुद्ध का शासन हूँ, वह उन्हें मान्य है। उसी के लिये बुद्ध के दर्शन की 
तात्त्विक व्यवस्था है । सम्पूर्ण, दाशंनिक मतवादों के बीच में होकर तथागत 
ने मध्यमा प्रतिषदा का आविप्कार किया था, यह इसी कारण कहा 
जाता है । 

शरीोर-पीडा और भोगवाद की अतियो से वचकर जिस प्रकार भगवान्‌ ने 
सायं अप्टागिक मार्ग के रूप में समन्वित जीवन-विधि का विकास किया 


(१) पज्ापतों पव्चज्जा सुत्त ( अगुत्तर० ८११३ ) 
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आय प्यष्टांगिक सार्ग के उसी प्रकार विचार के क्षेत्र में भी उन्होने समन्‍्वय- 
अलावा मध्यमा प्रतिपदा विधान किया। इस प्रकार उनके द्वारा साक्षात्कृत 
का एक गस्भीरतर रूप मध्यमा प्रतिपदा अपने पूर्ण अथे में अत्यन्त व्यापक 
ग्रतीत्यसमुत्पाद्‌ और विस्तृत दृष्टि लिये हुई थी। बुद्ध के 
सम्पूर्ण शासन की मध्यम-मार्ग के रूप में व्याख्या 
की जा सकती है । मज्मेन तथागतो घम्म देसेति' । मध्यम-मार्ग के हारा 
तथागत घर्म का उपदेश करते हे, यह वात आये अष्टाग्रिक मार्ग पर ही 
लागू नहीं है, बुद्ध की सम्पूर्ण तात्त्विक स्थिति की व्याख्या हमें इसी दृष्टि से 
करनी चाहिये, तभी हम उनकी नैतिक और तात्त्विक परिस्थितियों की पार- 
स्परिक सगति भी मिला सकेंगे। यहाँ हम यही कहना चाहेंगे कि जीवन- 
विधि को लेकर जिस प्रकार तथागत ने सइलेषणात्मक आर्य अष्टागिक सार्ग 
हमें दिया, उसी प्रकार जिस तात्त्विक आघार को उन्होंने स्वीकार किया 
वह भी उनके काल में प्रचलित नाना दार्शनिक मतवादों की भूलभुलैयों और 
उनके अतिवादों से वचकर मौन साधना करने के लिये था, जिससे सत्य 
प्राप्त होता है । जिन मुख्य अतियो से वचकर तथागत ने अपने सम्यक्‌ 
दर्शन को प्रस्तुत किया, उन्हें सक्षेप में इस प्रकार वर्गक्ोत किया जा 
सकता है +- 
(१) सब्ब॑ अत्यि---सव हँ--नित्यतावादी मत । 
(२) सब्ब नत्वीति---सव नहीं हँ---अनित्यतावादी मत । 
(३) सब्बे प्रब्वेकतहेतु--सव पूर्वकृत हेतुओ के कारण है, चाहे वह हेतु 
ईश्वर हो, या भाग्य या काल या अच्य कोई ॥ 
(४) सब्बे अहेतु अप्पच्चया--सव का कोई हेतु या प्रत्यय नही है । 
(५) सुखदुदख सं करतं--सुख-दु ख स्वयकृत है । 
(६) सुख दुफख परंकते--सुख-दु ख पर-कृत हे । 
इन सब विरोधी अतियो ( अन्तो) का समाधान भगवान्‌ ने प्रतीत्य समुत्पाद 
के सिद्धान्त के हारा किया, जिसका विवेचन अब हम करेंगे । 


६-प्रतीत्य समुत्पाद (पटिच्चसमुप्पाद) अथवा प्रत्ययों 
से उत्पत्ति का नियम 


प्रतीत्य समुत्पाद ( पालि, पटिच्वसमुप्पाद ) का अं है प्रत्यवों से 
उत्पत्ति का नियम--पश्रतीत्य ( इसके होने से ) ममुत्याद ( यह उत्पन्न होता 
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प्रतीत्य समुत्पाद का स क्षिप्त है) इस सम्बन्धी ज्ञान | इसी परिभाषा में 
अर्थ, महत्व और उद्देश्य यह भी सम्मिलित है कि इसके न होने से यह 

नही होता, इसके निरोध से यह भी निरुद्ध 
हो जाता है'। प्रतीत्य समृत्याद में प्रत्यय” शब्द अत्यन्त सार्थक है । 
इसलिये प्रतीत्य समुत्पाद का तात्पय केवल उत्पत्ति मात्र नहीं हैँ । न 
उप्पादमत् पटिच्च समुप्पादो'र९। केवल उत्पत्ति मात्र का ज्ञान प्रतीत्य- 
समुत्पाद नही है। प्रत्येक उत्पाद ( उत्पत्ति) का कोई प्रत्यय, कारण, 
हेतु है, यह प्रतीत्यसमुत्पाद का अर्थ हैं। जिसके होने से जो अन्य वस्तु हो, 
तो वह पहली वस्तु उस दूसरी वस्तु का प्रत्यय' कहलाती है* । जो वस्तु 
किसी दूसरी वस्तु का अवश्यम्भावी रूप से आश्रय लेकर स्थित होती है या 
उत्पन्न होती है, तो वह ( दूसरी वस्तु ) उस ( पहली वस्तु ) का प्रत्यया 
कहलाती है? । उपकारक या सहायक होना ही प्रत्यय होने का लक्षण है + 
जो वस्तु किसी दूसरी वस्तु की स्थिति था उत्पत्ति में उपकारक या सहायक 


(१) इमस्मि सति इदं होति, इमस्स उप्पादा इद उप्पज्जति, इमस्म असति 
इृदं न होति, इमस्स निरोधा इदं निरुज्कति। वहुधातुक-सुत्तन्त (मज्मिम० 
३॥२५ ), देखिये महा-तण्हा-संखय सुत्तत्त ( मज्किम० १४४८ ) 
भी; मिलाइये, अत्राय धर्म सकेतो यदस्मित्‌ सति इृद भवति अस्योत्पादा- 
दिवमुत्पद्यत इति । बोधिचर्यावतार पण्जिका, पृष्ठ ४७४, देखिये साध्य- 
मिक वृत्ति, पुष्ठ ९ ( पूसा का सस्करण ) । 
विसुद्धि मग्ग १७॥११; प्रतीत्य समुत्पाद का अर्थ हम केवल उत्पत्ति 
क्यों नहों ले सकते, इसके लिये आचार्य बुद्धघोष ने चार कारण 
दिये हे--(१) सुत्तपिदक में इस सम्बन्धी प्रमाण का अभाव 
है ( सुत्ताभावत्तो ) (२) सृत्तपिटक का इससे स्पष्ट विरोध है 
( सुत्तविरोधतो ) (३) ऐसा अर्थ लेने से गम्भीरता फी हानि हूँ 
( गम्भीरनयासम्भवतो ) और (४) व्याकरण सम्बन्धी दोष हे 
( सहुरभेदतो )। इनके विस्तृत विवरण के लिये देखिये विसुद्धि मग्ग, 
२१७८-१३ 
(३) पटिच्च एत्तस्मा एनोति पच्चयो । विसुद्धिमग्ग १७६८ 
(४) यो हि घम्मो य घम्म अपच्चदसाय तिट्रुति व उप्पज्जति वा सो तस्स 
पच्चयोति बुत्त होति । विसुद्धिमग्ग १७६८ 


(२ 


डिजजन्‍न्‍_गीं 
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हो, तो वह उसका 'प्रत्यय' कहलाती है । इसलिये भ्रत्यय-सामग्री के हेतु से 
ही, उसके बिना नही, जो घर्मो ( पदार्थों ) का स्थिति में आना है, वह 
प्रतीत्य समुत्पाद है । उत्पत्ति न स्वतः होती है और न ॒विचा हेतुओ के ही, 
बल्कि वह प्रत्ययो के आश्रय से ही था उनके साथ ही होती है, यही भतीत्य 
समुत्याद सम्बन्धी सिद्धान्त का प्रस्थान-विन्दु है । प्रत्यय, हेतु, कारण, निदान, 
समुदय और उद्भव आदि शब्द इस प्रसंग में समान अर्थ में ही प्रयुक्त होते 
हँ* । प्रतीत्य समुत्पाद ही को 'तथता, अवितथता', 'अनन्यथता' और *“इदं 
प्रत्ययता' ( इसके होने से यह होने की अवस्था ) भी कहा गया है१ । तथता' 
इसलिये कि उन-उन प्रत्ययो से उन-उन घर्मो, पदार्थों या अवस्थाओं की 
नियमानूसार उत्पत्ति होती है, उनसे कम या अधिक की नही, जवितथता' 
इसलिये कि प्रत्यय-सामग्री उपस्थित होने पर उससे उत्पन्न होनेवाले धर्म 
भी अवश्यम्मावी रूप से उपस्थित होते ही हे, 'अनन्यथता' इसलिये कि किन्‍्ही 
अन्य पदार्थों रूप प्रत्ययों से किन्ही अन्य पदार्थों की उत्पत्ति नहीं हो सकती, 
और 'इद प्रत्ययता” इसलिये कि सभी पदार्थ प्रत्ययो या प्रत्यय-समूहो के 
द्वारा ही उत्पन्न होनेवाले होते ह'१ | पदार्थों की कारण-सामग्री में “इसके 
प्रत्यय से यह यह सम्बन्ध सदा रहता ही हैं। यही इद प्रत्ययता' का 
अर्थ है । 

वैसे तो बुद्ध-शासन में सभी कुछ महान्‌ है, सभी कूछ गम्भीर है! सम्राट 
अद्योक की वाणी में हम आज भी दुहरा सकते है--ये केचि भगवता बुधेन 
भासिहें स्व से सुमासितें वा९। अर्थात्‌ भगवान बुद्ध ने जो कुछ भी कहा है, 
सव सुन्दर ही कहा है । और फिर धघमम सेनापति सारिपुत्र के शब्दों में बुद्ध 


(१) यो हि धम्मो यस्स धम्मस्स ठितिया वा उप्पत्तिया वा उपकारको होति 
सो तस्स पच्चयोति वुच्चति १ विसुद्धिमग्ग १७॥६८ 

(२) पच्चयो, हेतु, कारण, निदान, सम्भवो, पभवोति आदि अत्यतो एक, 
व्यल्जनतो नाने । विसुद्धिमर्ग १७६८ 

(३) “इति खो, भिक्‍खवे, या तत्र तथता, अधितयता, जनणब्ब्यथता, इदप्पचयता 
अय॑ वुच्चति सिक्खवे पटिच्चसमुप्पादों !” सयुत्त निकाय, विसुद्धिमग्ग 
श्७५ मे उद्धत । 

(४) देलख्िय विसुद्धिमग्ग १७६ 

(५) भात्र शिलालेस । 
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शासन सदा ही मनन करने के लिये अत्यन्त उत्तम है' । किन्तु फिर भी जो 
दाशंनिक गहनता और नैतिक व्यापकता तथा मनोवैज्ञानिक सक्ष्मता भंग 
वान्‌ बुद्ध के द्वारा उपदिष्ठ इस प्रतीत्य समुत्वाद सम्बन्धी सिद्धान्त में निहित 
है, वह दार्शनिक नय में अन्यत्र दुर्लभ है। जिस सिद्धान्त को तथागत पूरी 
तरह जानने का दावा करते हो, पूरी तरह समझने का दावा करते हो ( य 
तथागतो अभिसम्बुज्कति अभिसमेति ) उसमें इतनी गम्भीरता भी क्‍यों न हो? 
कहा ही गया है कि सम्यक्‌ सम्बोधि को प्राप्त करने के समय ही भगवान्‌ 
बुद्ध को इस महान्‌ सत्य का साक्षात्कार हुआ था। अभिसम्बोधि प्राप्त करते 
हुए बुद्धदेव ने प्रथम याम में पूर्वे-जन्मो का ज्ञान प्राप्त किया, मध्यम याम में 
दिव्य चक्ष्‌ प्राप्त किये और अन्तिम याम में प्रतीत्य समुत्पाद का साक्षात्कार 
किया था*। प्रतीत्य समुत्पाद का चिन्तन ही, उस पूर्ण ज्ञानी ( अभिसम्बुद्ध ) 
पुरुष का सर्वप्रथम ध्यान (विहार) था । बुद्धत्व प्राप्त कर विमुक्ति-सुख का 
अनुभव करते हुए सप्ताह भर एक ही आसन से बैठकर भगवान्‌ ने रात के 
पहले पहर मे “इसके होने से यह होता है, इसके उत्पन्न होने से यह उत्पन्न 
हो जाता हूँ! इस प्रकार अनुलोम ( सीधे प्रकार ) से, मध्यम पहर में इसके 
नही होते से यह नही होता है, इसके रुक जाने से यह रुक जाता है” इस प्रकार 
प्रतिकोम ( उल्दे रूप ) से, और अन्तिम पहर में 'इसके होने से यह होता 
हूँ, इसके उत्पन्न होने से यह उत्पन्न हो जाता है, इसके नहीं होने से यह 
नहीं होता हूँ, इसके रुक जाने से यह रुक जाता है” इस प्रकार अनुलोम- 
प्रतिलोम प्रकार से, चिन्तन किया था* । जहा कही भी प्रतीत्यसमुत्पाद 
का उपदेश दिया गया है या उसका वर्णन जाया है, भगवान्‌ इसकी गम्भीरता 
पर जोर देते दिखाये गये हैं । यहाँ तक कि अपने चिर-उपस्थाक और अत्यन्त 
साधन-तम्पन्न शिष्य आनन्द को भी उन्होने इसके विषय में एक साधारण दृष्टि- 
कोण लेने से आगाह किया | “आइचय है भन्‍्ते ! अद्भुत है भन्‍्ते ! कितना 





(१) देखिये मिलिन्द-प्रइन, पृष्ठ ४५३ ( भिक्षु जगदीद्य फाइयप का अनुवाद ) 
(२) देखिये विनयपिटक--नहावग्ग । 


(३) /. पट्िच्चसमुप्पाइमनसिकारो पठमाभिसस्वुद्धविहारो ।” 
विसुद्धिमग्ग १७९ 

(४) देखिये विनयपिटक, महावग्ग १।१-३ मिलिन्द प्रश्न २।३।१; उदान 
१११-२; विसुद्धिमग्ग १७९ 


३७७ प्रतीत्य समुत्पाद 


गम्भीर है और ग्रम्भीर-सा दीखता भी है यह प्रतीत्य समुत्पाद, पर मुझे 
यह साफ-साफ जान पडता हु ।” ऐसा एक वार आनन्द ने कहा था। परन्तु 
शास्ता ने उन्हें रोकते हुए कहा-- ऐसा मत कहो बानन्द ! ऐसा मत कहो 
आनन्द ! यह प्रतीत्य समुत्पाद गम्भीर है और गम्भीर सा दीखता भी है ।” 
जब भगवान्‌ के सदा पास रहनेवाले शिष्य आनन्द की यह हालत है तो फिर 
उपनिषद्‌ की भाषा में जिनका जियो और मरो”१ यह तुतीय ही पन्थ है, 
उन हम अज्ञ पृथग्जनो के विषय में तो कहना ही क्‍या ? “आनन्द ! इस 
धर्म ( प्रवीत्य समुत्पाद ) को न जानने, न प्रतिवेध करने से ही ये प्रजाएँ उलमे 
सूतसी, गाँझें पडी रस्सी-सी, मुज वल्वज-सी, दु ख, दुर्गंति, पतन, विनिपात को 
प्राप्त हो, ससार से पार नहीं हो सकती ॥”४ जिन्होंने कामो के आस्वादो 
को ही जीवन का लक्ष्य बना लिया हूँ उनके द्वारा यह प्रतीत्य समुत्पाद रूपी 
सत्य साक्षात्कार करने के योग्य नही, उन्तके द्वारा यह परम अणु घर्म विज्ञेय 
नहीं । “इन आसकिति में पडी, आसक्ति में रत, आसक्ित में प्रसन्न, प्रजाओ 
के लिये यह बहुत कठिन है कि वे कार्य कारण-सम्वन्धी प्रतीत्य समुत्पाद के नियम 
को समझ सकें१ ।” वास्तव में कारणवाद सम्बन्धी ज्ञान ही भगवान्‌ वुद्ध के 


(१) अच्छरियं भन्‍्ते ! अब्भुर्त भन्‍्ते ! याव गम्भीरों चाय भन्‍्ते पटिच्च- 
समुप्पादों गम्भीरावभासों च ॥ अथ च पन से उत्तान कुत्तानको विय 
खायतीति । सहानिदान-सुत्त ( दीध० २॥२ ) 

(२) मा हेदें आनन्द अवच, सा हेवें आनन्द अवच । गम्भीरो चायं आनन्द 
पटिच्च समृप्पादों गम्भोरावभासों च । उपयुक्त के समान ही । 
देखिये संवुत्त-निकाय, जिल्द दूसरी, पुष्ठ ९२ सी ( पालि टैक्सूट सोसायटी 
का संस्करण ) 

(३) जायस्व ग्रियस्वा । छान्‍्दोग्य० ५॥१०१८ 

(४) एतस्स अतजन्‍्द घम्मस्स अननुवोधा अप्पटिवेधा एवं अय॑ पजा तन्ताकुरूक- 
जाता गुरूगुण्ठिकजाता ( अयवा, कुरूकुण्डिकजाता, गुणगण्ठिकजाता, 
यह भी पाठ ) म्‌ ज्जवव्वजभूता जपायं दुग्गत चिनिपात॑ ससार नाति- 
वत्तति । महानिदान सुत्त ( दीघ० र२र )। 

(५) आहलयरामा खो पतायं पजा आलूयरता आलयसम्मुदिता । आरूयरामाय 
खो पव पजाय आल्यरताय आल्यसम्मुदिताय दुहुस इदं ठाने यदिदं 
इदप्पचयता पदिच्च समुप्पादों । महापदान सुत्त (दोध० २१ )। 


च्क 


बौद्ध दर्शन तथा अन्य भारतीय दर्शन ३७८ 


सम्पूर्ण मन्‍्तव्य का विश्लेषण है, बौद्ध दाशंनिक भाषा में कहे तो हेतु का 
ज्ञान ही घर्म-प्रतिसम्विद्‌ है”* । हेतु ही घ॒र्म हें" । स्वय भगवान्‌ बुद्ध ने 
घर्मं और प्रतीत्य समुत्पाद की एकता दिखाते हुए कहा था, “जो कोई 
प्रतीत्य समुत्पाद को देखता है, वह धर्म को देखता हैँ, जो कोई धर्म को 
देखता हूँ वह प्रतीत्य समुत्पाद को देखता है १” | वस्तुत धर्म प्रतीत्यसमुत्पाद 
ही हैँ । 'भिक्षुओ | म॑ तुम्हे ( धर्म ) कहता हूँ ” ऐसा कहकर भगवान्‌ ने 
'इसके उत्पन्न होने पर यह उत्पन्न होता है, जैसे कि अविद्या के कारण 
सस्कार' आदि रूप से प्रतीत्य समुत्पाद का ही उपदेश दिया था? । अत हम 
कह सकते हे कि वुद्धोपदिष्ट घर्मं और प्रतीत्य समुत्पाद दोनों एक हे । यदि 
तथागत-प्रवे दित घ॒र्म के वास्तविक स्वरूप को समभना है, तो उनके द्वारा उपदिष्ट 
दुधंर्ष अटल नियम प्रतीत्य समुत्पाद को समभना ही होगा, और फिर यह नियम 
तो स्वय तथागत की भी अपेक्षा नही रखता | “चाहे तथागत उत्पन्न हो या 
चाहे तथागत उत्पन्न न हो, किन्तु यह जो धर्मों की अविचल स्थिति 
है, धर्म नियामता रूपी घातु ( मूल वस्तु ) है, इद प्रत्ययता ( प्रतीत्य समु- 
त्पाद ) है, यह तो हर दशा में सदा ठहरती ही है ।”१ अत्यन्त व्यवस्थित, 
प्रतिनियत, देश, काल, निमित्त, क्रिया और फल वाले इस सम्पूर्ण बाह्य 
ओर आन्तरिक ससार-चक्र के विषय में भगवान्‌ तथागत का यह कहना निश्चय 
ही विलकुछ ठीक ही था। यह किसकी अपेक्षा रखता है? मनुष्य की साधना 
की सार्थकता तो इसी में है कि वह इसके रूप को समझे और तदनुकूल वरते। 

वुद्धब-बचनो के साक्ष्य पर इस प्रकार हमने प्रतीत्य समुत्पाद सिद्धान्त की 





(१) हेत॒ुम्हि ज्याण घम्मपटिसस्भिदा। विभंग, विसुद्धिमग्ग १७३०६ में उद्धुत 

(२) हेतुनों हि धम्मोति नाम॑ । विसुद्धिमग्ग १७३०६ 

(३) महाहत्यिपदोषम-सुत्तन्त ( सज्किम ० १३८ ) 

(४) देखिये महातण्हासंखय-सुत्तन्त ( मज्किस० शा्।८ ) 

(५) उप्पादा वा तयागतान अनुप्पादा वा तथागतानं ठिता व सा घातु 
धम्मद्वितता घम्म नियामता इदप्पचयता । संयुत्त-निकाय, जिल्द दूसरी, 
पृष्ठ २५-२६ ( पालि टेक्सूद्‌ सोसायटी का संस्करण ), विसुद्धिमग्ग 
१७ा५ में उद्धत । 


(६) अस्य जगतो ... .. . प्रतिनियत देश फालनिमित्त क्रिया फलाश्रयस्प 
ब्रह्मसत्न-शाकर भाष्य १११२ 


३७९ प्रतीत्य समुत्पाद 


गम्भीरता का कुछ दिग्दर्शन किया हैं । अब स्थविरवाद-परम्परा और उत्तर- 
कालीन बौद्ध दार्शनिक विकास इस विषय में क्या कहते है, इसपर कुछ 
तुलनात्मक दृष्टि से यहाँ विचार कर लेन[ चाहिये । आचाय॑ वुद्धघोष के 
समान तेजस्वी आचायें और व्याख्याकार स्थविरवाद-परम्परा में कोई दूसरा 
नही हुआ है । और फिर सच बात तो यह है कि स्वय त्रेपिटक को छोडकर यदि 
और कही प्रतीत्य समुत्याद' का मूल बुद्ध-दरन के अनुसार हमें पृणंतम विवरण 
और विवेचन मिल सकता है, तो वह बुद्ध घोषाचार्य के अद्वितीय ग्रन्थ 'विसुद्धि- 
मग्ग' में ही है । यहाँ पर महास्थविर ने अनेक प्रकार से प्रतीत्य समुत्पाद की 
गस्भी रता को विवेचित किया है * । प्राचीन आचार्यों का उद्धरण देते हुए उन्होने 
कहा हूँ कि सत्य, प्राणी, पुनर्जन्स और प्रत्यय (हेतु ) इन चार बातो का 
जानना ( देखना ) तो कठिन है ही, इनका उपदेश करना तो और भी अधिक 
कठिन है*” । आगम ( शास्त्रीय अध्ययन्त ) और अधिगम ( आधघ्यात्मिक 
साधना ) की जिनमें परिपूर्णता है, वही वास्तव में इस गम्भीर दुर्जेय, 
इर्वोध, शान्त, प्रणीत ( उत्तम ), तक॑ से अप्राप्य, विज्ञजनों के हारा समभने 
योग्य” धर्म को साक्षात्कार करने के अधिकारी है । स्वय वुद्धघोपाचार्य जैसे 
साघन-सम्पन्न महास्थविर को भी प्रतीत्य समुत्पाद का विवेचन करते समय 
ऐसा भान होने छूगा जैसे कि वे सहासागर का अवगाहन कर रहे है । “पतिट्ठ 
नाधिगच्छामि अज्कोगालहो व सागर ।”१३ कोई आइचयें नही यदि दर्शन के 
साधारण विद्यार्थी की भी यही अवस्था हो जाय ! 

फिर प्रतीत्य समुत्पाद का महत्त्व न केवल स्थविरवादी वौद्ध धर्म के लियेही 
है, वल्कि समग्र वौद्ध दर्शन के विकास और मूल-बुद्ध दर्शन के साथ उसके सम्बन्ध 
को सममभने के लिये भी हमें प्रतीत्य समुत्पाद के मूल स्वरूप को समझना बहुत 
आवश्यक हूं । घून्यवाद ( माध्यमिक मत ) के प्रभावशाली आचार्य महामति 
नागार्जुन ने स्वंप्रथम भगवान्‌ वृद्ध को प्रतीत्य समुत्पाद के उपदेप्टा के रूप 
में ही स्मरण किया है और प्रतीत्य समृत्पाद पर ही उन्होने अपने सम्पूर्ण शुन्य- 
वादी दर्शन की नीव भी रक्‍्खी है | इसी प्रकार अन्य अनेक उत्तर कालीन वौद्ध 





(१) विसुद्धिसग्ग १७१३०४-३ १४ 

(२) सच्च सत्तो पटिसन्धि पच्चयाकारमेद च। दुहुसा चतुरा धम्मा देसेतु च 
सुदुदकरा ॥ विसुद्धिमग्य १७४२ में उद्धृत । 

(३) विसुद्धिमग्ग १७२५ 


घोद्ध द्ोन तथा अन्य भारतीय दर्शन ३८० 


आचायों ने भी इस सिद्धान्त की भिन्न-भिन्न व्याख्यायें की है । तुलनात्मक 
अध्ययन से ही हम इन सब की विशेषताओं को अलूग-अरूग समझ सकते हैं 
और जान सकते हूँ कि कहाँ तक. उन्होने मूल बुद्ध-मन्तव्य का मनुगमन किया 
है, और कहाँ वे उससे बाहर गये है । पर विशुद्ध बुद्ध-शासन की दृष्टि से भी 
जो हमारा प्रस्तुत विषय है हमें यही प्रतीत्य समुत्पाद की कुछ प्रधान विशे- 
पताओ पर एक सरसरी दृष्टि डाल लेनी चाहिये ताकि न केवल आगे विवेचन 
का विषय बनाये जानेवाले उत्तरकालीन बौद्ध दार्शनिक विकास को ही 
हम उसके पूर्व रूप के साथ मिलाकर ठीक प्रकार अध्ययन कर सकें, बल्कि 
इसलिये भी कि अभी मूल बुद्ध-दर्शन की परम्परा के अनुसार भी प्रतीत्य 
समुत्याद का विवेचन करते समय हम उन विशेषताओं को घ्यान में रक्‍्खें जो 
स्थविरवाद-परम्परा की दृष्टि से अत्यन्त महत्त्वपूर्ण हे । 

यदि चतुराय॑ सत्यो को हम बुद्ध धर्म के मूल उपादान मानें और अनत्ता 
या अनात्मवाद के सिद्धान्त को बुद्ध-शासन की तात्त्विक प्रतिष्ठा, तो हम निश्चय 
ही कह सकते है कि प्रतीत्य समुत्पाद इन दोनो की मध्यस्थता करता हैं । 
अपने एक स्वरूप में जब कि यह नियम द्वितीय और तृतीय आये सत्य रूप (दु ख-) 
समुदय और ( दुख- ) निरोध की हेतुसम्मत व्याख्या करता है और 
अविचल का्ये-कारण-भाव सम्बन्धी नियम के आधार पर दु ख-निरोध की 
सम्भवता दिखाता हैँ, तो अपने दूसरे रूप में यहं सभी बाह्य और आन्तरिक 
पदार्थों या धर्मों को क्षणिक, अनित्य और प्रतीत्य समुत्पन्न दिखाकर उनमें 
भनात्म बुद्धि का स्फुरण करता है, जो दुख और वेदनाओ के निरोध का 
एकमात्र उपाय हूँ । वह न झाइवत अस्तित्व कहता है और न उच्छेद । 
इस प्रकार वह मध्यवर्ती मार्ग का अवलम्बन करता है। एक दूसरे प्रकार की 
मव्यस्थता भी प्रतीत्य समृत्याद का सिद्धान्त करता है । वह इस बात का 
साक्षी हूँ कि जिस प्रकार महाश्रमण ( बुद्ध ) का वाद शाइवतवाद से व्यति- 
रिक्त हूँ, उसी प्रकार वह उच्छेदवाद, अ-क्रियावाद, अ-कारणवाद और 
नास्तिकवाद से भी व्यतिरिक्‍त है । प्रतीत्य समुत्पन्न धर्मों की क्या शाइवतता 
ओर प्रत्ययों से वार-वार उत्पन्न और निरुद्ध होनेवाले धर्मों की कहाँ से 
उच्छेद-कथा ? वे केवल प्रतीत्य समुत्पन्न हे, कारण-सन्तति से प्रवाहित होने- 
वाले हे, यही तो कहा जा सकता हुँ | इसी प्रकार 'जो करता हैं वही फल 
उपभोग करता हूँ, ( सो करोति सो पटिसवेदतिश ) या अन्य करता है 
(१) निदानन्सयुत्त ( सयुत्त-निकाय ) 
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भौर अन्य फल उपभोग करता है (अज्ज्यो करोति अज्ज्यो पटिसवेदति' ) इन 
दो अतिवादमयी शकाओ से भी प्रतीत्य समुत्पाद बुद्ध-मच्तव्य को बचा छे 
जाता है । “यह विश्वास करना कि कर्म का कर्ता और दूसरे जन्म में उसके 
फल का उपभोग करने वाला , ये दोनो एक है , यह एक अति है। इसी प्रकार 
यह विश्वास करना कि कर्म का करनेवाला और उसके फल का उपभोग 
करनेवाला, ये दो भिन्न-भिश्न हे, यह दूसरी अति है । पूर्ण पुरुष तथागत 
ने इन दोनो अतियो को छोड दिया है, जोर इन दोनो के मध्य में स्थित सत्य को 
उन्होने सिखाया है* ।” यही तो भ्रतीत्य समुत्पाद है, मध्यमा प्रतिपदा का 
मत्यन्त उच्चकोटि का दाशेनिक रूप । पुनरक्ति का दोष स्वीकार करके भी 
मनेक सुत्तो, इतिवुत्तको, उदानो और वेय्याकरणो में कारुणिक श्ञास्ता ने 
प्रतीत्य समुत्पाद का उपदेश दिया हैँ गौर ऐसा करने में उनकी करुणा को 
छोड और क्या कारण हो सकता है ? आचार्य बुद्धघोष ने कहा है कि नाना 
प्रकार से भगवान्‌ ने इसीलिये प्रतीत्य समुत्पाद का उपदेश दिया हैं कि एक 
तो यह सिद्धान्त ही सर्वत. कल्याणकारी हैँ और फिर स्वय तथागत को 
उपदेश देने में परिपूर्णता (पारमिता) प्राप्त है*। फिर यहा आपूर्व 
विस्तार क्यो न हो ? प्रतीत्य समुत्पाद को हम आसानी से भगवान्‌ तथागत 
की करुणा का ज्ञागमय परिणाम कह सकते हे । एंतिहासिक विद्वान 
जिन्हे भावना से विशेष काम नहीं है, प्राय समभते हूं कि अनेक 
अप्रक्रार के उपदेश तो भिन्न-भिन्न स्थानों और भिन्न-भिन्न व्यक्तियों के प्रति 
वार्धिदेश देने के कारण ही हे। यह कहना भी ठीक ही है। कुछ यह भी 
कहते हैँ कि प्रतीत्य समुत्पाद के स्वरूप-निर्णय में ही बौद्ध धर्म के 
प्रारम्भिक युग सें कुछ विनिश्चितता नहीं थी, इसलिये भिन्न-भिन्न प्रकार 
के वर्णन इस अव्यवस्थित स्वरूप के कारण मिलते हे और उनको एक व्यव- 


(१,२) संप्‌त्त-निकाय । 

(३) फस्मा पनेव देसेतीति ? पदिच्च समुप्पादस्स समन्त भद्दकत्ता, सयं च॑ 
देसनाविलासप्पत्ततता । समन्‍्त भदहको हि पटिच्च-समृप्पादों ततो ततो 
ज्यायपटिवेषाय संवतति येव ॥ देसना विलासप्पत्तो च भगवा चतुवेसार- 
ज्जपटिसम्भिदा योगेन चतुब्बिध गस्भीर भावष्पत्तिया । सो देसनाविला- 
सप्पत्तत्ता नानानयेहेव धम्म॑ देसेति । विसुद्धमग्ण १७॥३३, मिलाइये 
विसुद्धि सग्ग १७२२-२३ भी। 
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स्थित रूप में बांघना और फिर उसकी मनोयोगपूर्वक रक्षा करना और तकों 
से उसकी सगति दिखाना तो बाद के आचार्यों का काम है। इस मत को गले 
उतारना कुछ कठिन है, पर इस विवाद में न पडना ही ठीक है| यहाँ तो 
हमें यही कहना है कि सुत्त-पिटक में ( अभिधम्म पिटक में विद्येषज्ञ ही 
भाइवासन पा सकते हे ) जो सवादो के रूप में हमें प्रतीत्य समुत्पाद के 
विवरण मिलते हे उनमें दाशेनिक एकरूपता और व्यवस्था चाहे ऊपर से भले 
ही दिखाई न पडे परन्तु आधारभूत रूप से वह वहाँ विद्यमान है और विभिन्न 
पात्रों के योग्यता-क्रम से उसका केवल घटा-बढाकर वर्णन किया गया है । थोडी-सी 
भी सहानुभूति जिसके अन्दर हो वह इन वर्णनो को पढकर आज भी यह कहे 
विना नही रह सकता 'ऑऔंधे को जेसे सीधा कर दे, ढेके को जैसे उघाड दे, 
भूले को रास्ता बतला दे, अन्धकार में तेल का प्रदीप रख दे ताकि आँख 
वाले रूप को देखे, ऐसे ही गोतम ने अनेक प्रकार से धर्म को प्रकाशित किया। 
हमने त्रिपिटक में अनेक बार पढ़ा हूँ कि प्रयोजन को लेकर ही तथागत 
बोलते हे, विना प्रयोजन के तथागत शब्दों का कभी व्यवहार नही करते । 
तो फिर हमें देखना ही चाहिये कि प्रतीत्य समुत्पाद के उपदेश में उन प्रयोजन- 
वादी, अर्थार्थी श्ास्ता का क्‍या उद्देश्य था ? 

चतुराय सत्य, जैसा कि हम पहले देख चुके हे, बुद्ध-शासन के मूल 
उपादान है । वे ही 'वुद्धों की वह उठाने वाली घमं-देशना' हे जिनके द्वारा 
भगवान्‌ वुद्ध साधको को उच्च मानसिक स्थिति में उठाया करते थे। चतुराक, 
सत्यो में आर्य अष्टाग्रिक मार्ग और प्रतीत्य समुत्पाद दोनों अन्तर्भावित ई 
यह हम पहले देख चुके हे* । भगवान्‌ बुद्ध का सम्पूर्ण मन्तव्य वस्तुत चार 
आये सत्यो में रक्खा हुआ हैं। और चार आर्य-सत्य भी हम यहा क्यो कहें, 
दो भी कहना तो पर्याप्त होगा । “भिक्षुओ ! दो ही चीज़ें में सिखाता हे-- 
दुख और दुख से विमुक्ति ।”१ इससे अधिक जिन्होंने जानना चाहा वे उनके 
धर्म-विनय से वापस चले गये । हमारे “अति प्रश्नो' के लिये तथागत ने 
कोई स्थान ही नही छोडा हैँ | किन्तु फिर भी हम अनेक प्रकार के अति- 
प्रइन' बुद्ध-शासन के विपय में करते ही हैँ । 'प्रतीत्य समुत्पाद! भी भारतीय 
दार्शनिक विकास में अनेक प्रकार के अति प्रइनो का शिकार हुआ है | किन्तु 





(१) देखिये पोछे चार आय॑ सत्यो का विवेचन। 
(२) संपुत्त-निकाय । 
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हमें तो यही स्मरण रखना है कि तथागत सिद्धान्तो के अख्यापक आचार्य नहीं 
है, वे तो मनुष्य-जाति के अद्वितीय भिषक्‌ ( अनुत्तरों भिसवको ) ही है । 
एक चतुर वैद्य के समान वे रोगी के रोग, निदान, मेषज्य, पथ्य और आरोग्य 
के विषय में तो सब जिज्ञासाओं का सहेतुक उत्तर देने को तैयार हैं, वल्कि 
नेक पर्यायों से इसे बताते हुए कारुणिक श्ास्ता को कम्मी थकावट या आलस्य 
मी नही है । किन्तु यदि रोग की विषम अवस्था में रोगी व्यर्थ प्रछाप ही करने 
हग जाय, सनिपात की अवस्था में बकने ही लूग जाय, तो वैद्य उसकी जिज्ञा- 
पाओ को लेकर क्या करेगा ? इस हालत में उसके प्रइनों को ही गलत बता 
क्र उसे केवल औपघ को ही सेवन करने के लिये कहा जा सकता है। अन्य 
इशंतकार और विचारक चाहे जो कुछ कहें, ओर अपनी-अपनी दुष्टियो 
पे सभी को वुद्ध-मन्तव्य की व्याख्या करने का अधिकार है, किन्तु बुद्ध का 
स्वय का दृष्टिकोण यही मालूम पड्ता हैं कि जो न निर्वेद के लिये है, न विराग 
के लिये है, न निरोध के लिये हूँ, न शान्ति के लिये है, न श्रेष्ठ ज्ञान के लिये 
है, न परिपूर्ण बोध के लिये हूँ और न निर्वाण के लिये है, उसका वुद्ध-शासन 
में निश्चय ही कोई स्थान नही हे" । इन सब बातो के प्रकाश में ही हमे 
देखना चाहिये कि भगवान्‌ ने प्रतीत्य समुत्पाद का उपदेश किस मन्तव्य को 
लेकर दिया ? सब से प्रथम वात तो यही है कि वुद्ध के दशेन की जो सब से 
वडी विश्येषता हँ वह हैँ उसका हेतुओ पर आश्वित होना। यही एक ऐसी 
प्रभावशाली वात है जो उन्हें एक ओर तो उन अहेतुकत्तावादियो, यदुच्छा- 
चादियो, नास्तिकतावादियो, नियतिवादियो अथवा निराश्ावादियों से पृथक्‌ 
करती है जिनके जनुसार दु ख का आगमन किसी कारण को लेकर नही होता 
अत उसका उच्छेद भी अशक्‍्य अथवा असम्भावित है, और दूसरी ओर उन 
ऐसे जनो से जो ईइ्वर-निर्माण या भवितव्यता के कारण दुख का उद्गम 
मानते हैं और जो किसी दूसरे की सहायता से ही ( फिर चाहे वह ब्रह्मा हो, 
या ईदवर या कार या स्वभाव या अन्य कोई देवता या मनुप्य विश्येप ) 
भव को पार किया चाहते हे । भगवान्‌ का स्पप्ट उत्तर हैं कि दुख न तो 
अन्कारण हूं और न वह ईश्वर-निर्माण या भवितव्यता के कारण है । दुख 
है और कारणो के सहित ही वह है और जआाइवासन की वात यह है कि 
उन कारणो के निरोघ कर दिये जाने पर दु ख-परम्परा भी निरुद्ध हो जाती है। 





(१) देखिये पोद्ठपाद-सुत्त ( दोघ० १९ ) 
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दृष्टियां कहकर उन सबसे अतीत और निरपेक्ष सद्धम रूप महाजाल में उन 
सबको निगृहीत ही माना था, सुष्टि के आदि कारण के चिन्तन को तो 
उन्होने अचिन्त्य और अविज्ञेय ही ठहराया था, उसे ओर तत्सम्बन्धिनी 
अन्य जिज्ञासाओ को तो उन्होने अधिकारपूर्ण दृष्टि से अव्याकृत' ही किया 
था और परमार्थ-मार्ग में उन्हे हानिकर ही बताया था। “भिक्षुओ! अविद्या 
और तृष्णा से सचालित भटकते फिरते प्राणियों के पूर्व कोटि ( आरम्भ ) 
का पता नहीं चलता ।”१ ऐसा गम्भीर सिहनाद करनेवाले तथागत कभी 
अविद्या के कारणत्व सम्बन्धी किसी विवादग्रस्त दार्शनिक सिद्धान्त का 
प्रख्यापन करेंगे, यह सम्भव नही | उनके लिये तो मार्ग या प्रतिपद्‌ का प्रर्या- 
पन ही मुख्य वस्तु है, जिसके द्वारा वे दु ख-निरोध का यही जीते जी साक्षा- 
त्कार करने का उपदेश देते हँ। उनके दर्शन का सबसे बडा अलकार यही 
हैं कि “जिसके लिये वे धर्म का उपदेश करते है, वह अपने दुख के क्षय को 
प्राप्त कर लेता है” १ । सम्यक्‌ सम्बुद्ध का आविर्भाव किसी दाशनिक सिद्धान्त 
का खण्डन या मण्डन करने के लिये नही हुआ था, क्योकि इस सबसे वे परे 
थे । “ब्राह्मण ! यह सत्य है, यह किससे कहे, यह भूठ है, यह भी किससे 
विवाद करे | जिसमें सम-विषम नही है, वह किससे विवाद करे ? जो काम 
से शून्य, अपने लिये भविष्य को न बनानेवाला है, वह मुनि छोक से विग्नह 
की कथा नहीं कहता ।”३ जिस एक विचार के अक्ष पर तथागत का सम्पूर्ण 
घर्मचक्र घूमता हैं और जिसी के द्वारा वह अपनी विज्लेषतता और मौलिकता 
भ्ाप्त करता हैं, वह है केवछ उसकी यह मान्यता कि ससार नन्‍्दी (तृष्णा ) 
के फन्दों से वुरी तरह दु ख में फेंस गया है, एक दुख से दूसरे दुख में निरन्तर 
प्रवेश करता हुआ वह उसके निस्सरण को नही जानता, और उसे इसका 
एक मार्ग बतलाना हैं | तथागत को सदा ही बह चिन्ता सताती रही “यह 
ससार बहुत कष्ट में पडा है, जन्म लेता है, वृद्ध होता है, मरता है, च्युत 
होता हूँ गौर फिर उत्पन्न होता है । वह इस दुख से, जरा और मृत्यु से, 
निस्सरण को नहीं जानता । वह किस तरह दुख, जरा और मृत्यु से, 
निस्सरण को जानेगा? ।” किस तरह यह प्राणी इस त्प्णा रूपी जठा से 
(१) सयत्त-निकाय । 

(२) महासीहनाव-सुत्तत्त ( मज्किम० १२२ ) 

(३) सत्त-निपात । 

(४) किच्छ वताय ल्‍ोको आपन्नो जायति च जीयति च मीयति च चवति च 
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जिससे वह वाहर भीतर वुरी तरह जकडा हुआ है, अपने को सुहका पायगा ? 
इसी चिन्ता का समाधान तथागत के हारा विशुद्धि-मार्ग के रूप में दिया 
गया और इसी की वैज्ञानिक और मनोवैज्ञानिक व्यास्या स्वरूप प्रतीत्य समुत्पाद 
भी मनुष्य जाति को विरासत के रूप में मिला । इस विरासत को हमें इसी 
रूप में देखना चाहिये ॥ तात्विक ओर तुलनात्मक रूप से बहुत विचार दोडा 
कर और अनेक प्रकार से इस सिद्धान्त को समझने और समालोचित करने 
का प्रयत्त कर हम दाशनिक मार्ग को विस्तारित करते भले ही कहे जायें, 
प्रत्तु इससे हम वुद्ध-मन्तव्य के कुछ भी अधिक समीप पहुँच सकेंगे, ऐसी आशा 
करता व्यर्थ है । गत हमें तो केवल विश्ुद्ध स्थविरवाद-परम्परा के अनुसार 
ही यहाँ प्रतीत्य समुत्पाद के स्वरूप को समझने का प्रयत्न करना चाहिये । 
कहने की आवश्यकता नहीं कि केवछ श्रेपिटक और अनु-पिटक साहित्य ही 
इस विषय में हमारे लिये एकमात्र आश्रय लेने योग्य सामग्री हे" । 
प्रतीत्य॒समुत्पाद का 
विवरण ओर विवेचन 

१-२ अविज्जासचक्चबया सखारा। 

२-३ सखार-पच्चया विज्ज्याण ॥ 

३-४ विज्ज्याण-पच्चया नामरूप । 

४-५ नामरूप-पच्चया सलायतन । 

५-६ सलायतन-पच्चया फस्सो । 

६-७ फस्स-पच्चया वेदना । 

७-८ वेदता-पच्चया तपण्हा । 


उप्पज्जति चांति, बावि । संयुत्तऋ-निकाय, जिल्‍्द दूसरी, पृष्ठ १०, 
विसुद्धिमग्ग श७ारे४ में उद्धत । 

(१) स्थविरवादी साहित्य में प्रतोत्य समुत्पाद के विवरण के लिये देखिये 
महा निदान-सुत्त ( दीध० २२ ); महातपण्हा-संखय-सुत्तत्त ( सज्मिम 
१४४८ ); घूल सोहनाद-सुत्तन्त ( मज्किम० १२१ ) महाहत्यि पदो- 
पम-सुत्तत्त ( सज्किम० १।३॥८; निदान-संयुत्त ( संयुत्त-निकाय ); 
उदान ( बोधिदग्ग ); सम्पूर्ण 'पद्ठान प्रतोत्य समुत्पाद का विवेचन ही 
है; विसुद्धिमग्गो (सत्तरसमों परिच्छेदों ); मिलिन्दपञ्हों ( लक्खण- 

पण्हो ) 
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८-९ तण्हा-पच्चया उपादान । 

९-१० उपादान-पच्चया भवो । 

१०-११ भव-पच्चया जाति। 

११-१२ जाति-पच्चया जरा-मरण-सोक-परिदेव- 
दुक्ख-दोमनस्सुपायासा सम्भवन्ति । 
एवमेतस्स केवलस्स दुक्खक्खन्धस्स समृदयों होति 
अय वुच्चति, भिक्‍खवे, पटिज्चसमुप्पादों । 

अविज्जाय त्वेव असेस-विराग-निरोधा सखार-निरोधो 


सखार-निरोधा विज्ञञाण-निरोधो 
विज्य्याण-निरोधा नामरूप-निरोधो 
नामरझूप-निरोधा सलायतन-निरोघो 
सलायतन-निरोधो फस्स-निरोधो 
फस्स-निरोधा वेदना-निरोधो 
वदना-निरोचा तण्हा-निरोधो 
तप्हा-निरोघा उपादान-निरोधो 
उपादान-निरोधा भव-निरोघो 
भव-निरोधा जाति-निरोधो 
जाति-निरोधा जरा-मरण-सोक-परिदेव- 


दुक्ख-दोमनस्सुपायासा निरुज्मन्ति । 

एवमेत्तस्स केवलस्स दुक्खक्खन्धस्स निरोधो होति । 
जय वुच्चति, भिक्‍खवे, पटिच्च समुप्पादो* । 

१--२ अविद्या के पभ्रत्यय से सस्कार 

२--३ ससकारो के प्रत्यय से विज्ञान 

३--४ विज्ञान के प्रत्यय से नाम-रूप 

४--५ नाम-हछप के प्रत्यय से पडायतन 

८५--६ पडा|यतन के प्रत्यय से स्पर्श 

६--७ स्पर्श के प्रत्यय से बेदना 

७--८ वेंदना के प्रत्यय से तृष्णा 

<--९ तृष्णा के प्रत्यय से उपादान 





(१) संयत्त-निकाय ( निदान-सयत्त ): घिसद्धिसग्ग १७।२ में उद्धत ६ 
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९--१० उपादान के प्रत्यय से भव 
१०-११ भव "के प्रत्यय से जाति 
११-१२ जाति के प्रत्यय से जरा-मरण-शोक-परिदेव-दुख- 
दौर्मनस्य बौर हैरानी-परेशानी उत्पन्न होते हैं। 
इस प्रकार इस सम्पूर्ण दु ख-स्कन्ध का समुदय होता हैं । 
यही कहा जाता है, भिक्षुओ, प्रत्तीत्यसमृत्पाद 
पून 
अविद्या के रुक जाने से सस्कार रुक जाते हे 
सस्कारो के रुक जाने से विज्ञान रुक जाता है 
विज्ञान के रुक जाने से नाम-रूप रुक जाते हे 
नाम-रूप के रुक जाने से पडायतन रुक जाते हें 
पडायतन के रुक जाने से स्पर्श रुक जाता हैं 
स्पर्श के रुक जाने से वेदना रुक जाती है 
वेदना के रुक जाने से तृष्ण रुक जाती हैं 
तृष्णा के रुक जाने से उपादान रुक जाता है 
उपादान के रुक जाने से मव रुक जाता हैं 
भव के रुक जाने से जाति झुक जाती है 
जाति के रुक जाने से जरा-मरण-शोक-परिदेव-दु ख-दोर्मनस्य- 
हैरानी-परेशानी रुक जाते हैं 
इस प्रकार यह सम्पूर्ण दुख-स्कन्च रुक जाता हैं। 
यही कहा जाता हूँ, भिक्षुओ ! प्रतीत्य समुत्पाद । 
जनुलोम ओर प्रतिलोम के मार्ग से क्रमश समुदय और निरोध का निरूपण 
करता हुआ यह कार्यकारण भाव रूप नियम भगवान्‌ के द्वारा, जैसा कि हम पहले 
कह चुके है, विशेषत्त दुख के समुदय और निरोध को समझाने के लिए ही 
सिखाया गया । वैसे सामान्य रूप से हम कह सकते हे कि इस नियम के 
अनुसार आध्यात्मिक या चाहय जगत्‌ की होनेवाली कोई भी घटना अपनी 
उत्पत्ति के लिए अपने से पूर्व किसी अन्य घटना के प्रत्यय, हेतु अयवा निदान 
स्वरूप ही होती हैं ओर वह स्वयं भी एक अन्य परवर्ती घटना के प्रति 
प्रत्यय, हेतु अथवा निदान के रूप में कारण वनती हूँ और इस प्रकार यह कार्य- 
कारण रूप भव-चक्त निरन्तर चलता हूँ | इस नियम के बनुसार मनुप्य यदि 
आचरण करे तो अपने दुख का अन्त कर सकता है, जपनी समस्यात्री का 
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हल पा सकता हैं, भगवान्‌ तथागत गवाही हैं, कारण कि उन्होने यह सब 
देखकर ही उपदेश दिया है । प्रतीत्य समृत्पाद का पूर्ण विवरण उपर्यक्त 
बारह अगो के हारा ही किया जाता है, अत इसे द्वादशाग प्रतीत्य समुत्पाद भी 
कहा जाता हूँ। किन्तु प्रत्ययो की ठीक सख्या अथवा क्रम के विषय में तिपिटक 
में ही कोई निश्चित नियम बरता गया हो, ऐसा नही कहा जा सकता। अनेक 
प्रकार से कही सक्षिप्त और कही विस्तृत रूप में, जैसा कि भगवान्‌ शकर 
ने भी ठीक कहा हैँ *, इसका विवरण त्रिपिटक में उपलब्ध होता है। भगवान्‌ 
ने अनेक पर्यायों से इस धर्म का उपदेश दिया है । शास्ता की कारुणिकता 
ही विभिन्न प्रकार के उपदेशों और पुनरुक्ति के लिए उत्तरदायी हैं । मुख्यत 
जैसा कि आचार्य बुद्धधोष ने प्रकट किया है, चार प्रकार के विवरण 
इस सिद्धान्त के त्रिपिटक में उपलब्ध होते ह१। पहले प्रकार का वर्णन 
तो वही हूँ जो ह्ादशाग प्रतीत्यसमुत्पाद के रूप में ऊपर दे दिया गया है । 
उदान” और विसुद्धिमर्ग” में इसी प्रकार यह दिया गया है। दूसरा ढंग 
वह हैँ जो सातवें प्रत्यय 'वेदना' से लेकर बारहवें प्रत्यय जरा-मरण आदि 
तक आता है। निदान सयुकत' में इसी प्रकार का वर्णन उपलब्ध है। तीसरा 
ढंग वह है जो बारहवी कडी अर्थात्‌ जरा-मरण से लेकर प्रथम कडी अर्थात्‌ 
अविद्या तक आता है । इस प्रकार का वर्णन “निदान सयुत्त! ओर 'उदान' 
में मिलता है । चौथा ढग जो शञ्रिपिटक में उपलब्ध होता है उसके अनुसार 
आठवी कडी से उल्टे रूप से प्रत्यय-परम्परा प्रथम कडी अर्थात्‌ अविद्या तक 
पहुँचती है । उत्तर्युक्त ढगो के अतिरिक्त अन्य भी अनेक प्रकार से प्रततीत्य समु- 
त्याद का चर्णन त्रिपिटक मे उपलब्ध होता है, यथा तीसरी कडी से वारहवी 
कडी तक ( निदान सयुत्त ४९), पाचवी कडी से आठवी कडी तक (निदान 
सयुत्त ४३ ) और दीघ निकाय के महानिदान सुत्त में कडिया १-२ और 





(१) त॑ तथागनों अभिमस्वुज्कति मभिसमेति, अभिसम्बुजित्वा अभिसमेत्वा 
माचिक्खति देसेति पञु्ञपेति पटुपेति विवरति विभजति उत्तानीकरोति 
पस्सयाति चाह अविज्जापच्चया भिक्‍्खबे सखारा, आदि। संयुत्त-निकाय, 
विसुद्धिमग्ग १७७ में उद्धृत । 

(२) देखिए पाचववें प्रकरण में शाकर दर्शन का विवेचन 

(३) देखिए विसुद्धिमग्ग, १७२८-३४; मिलाइये ज्ञानातिलोक : गाइड प्‌ 

दि अभिधम्म-पिटक, पृष्ठ १४४-१४५ 
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२-३ तो गायव है ही, कडी ४-५ भी छोड दी गईं है और नाम-रूप से सीधे 
स्पर्श का समुदय दिखा दिया गया है | 'इसलिए आनन्द ' स्पर्श का यही 
हेतु, यही निदान, यही समुदय और यही प्रत्यय है जो कि नाम-रूप । कुछ 
भी हो, सैद्धान्तिक दृष्टि से तो महानिदान सुत्तत्त का वर्णन ही, जैसा कि 
डा० रायस डेविड्स ने भी कहा है*, त्रिपिटक में परिपूर्णतम माना जा सकता 
है, यद्यपि यह भी ठीक हैँ कि दीघ आमाणको ने यहा भी प्रथम दो कडियो 
का निर्देश नही किया और वैसे भी इस सुत्तन्‍्त में जरा-मरण रूप दुख पर 
इत्तना जोर नही दिया गया जितना कि अन्यत्र | प्रतीत्यसमुत्पाद के विभिन्न 
निदानो की जो व्याख्या हम आगे करेंगे उसमें अधिकतर प्रकाश हम इस 
सुत्तन्त से ही लेंगे यद्यपि अन्य पिटक और जनुपिटक ल्ोतो का भी उपयोग 
आवश्यक होगा, और यह सब एक अत्यन्त सीमित मर्यादा में हो क्योकि 
अभिधम्म पिटक के विभग' के छठे विभग' जर्थात्‌ पच्चयाकार विभ गा 
में तो सभी मानसिक और भौतिक जगत्‌ में होनेवाले व्यापारों को उपयुक्त 
वारह अगो के रूप में नही वल्कि चौदीस प्रत्ययो के रूप में व्यास्यात किया 
गया है जिनका विश्लेषण, जैसा कि महास्थविर ज्ञानातिलोक जी का 
विचार हँ, करीव २००० पृष्ठ ले लेगा। फिर स्थामी त्रिपिटक-सस्करण 
में ३१२० पृष्ठो में समाप्त और प्रतीत्य समुत्पाद के निरूपण करने 
की दृष्टि से ही अनुलोम पट्टान', पच्चनिय पद्ठान', अनुलोम-पच्चनिय 
पट्ठटान! एवं पच्चनिय-अनुलोम पट्ठान' इन चार खण्डो में विभवत महाग्रन्य 
'पट्ठान! का तो एकमात्र विषय ही हैँ प्रतीत्वसमुत्याद का विवेचन, जिसपर 
उपर्युक्त २४ प्रत्ययों के रूप में ही विचार किया गया है । कितनी मनो- 
वैज्ञानिक सृक्ष्ता ! कितनी वैज्ञानिक विश्लेषण-प्रियता | फिर इनकी अट्ट- 
कथाओ की, विसुद्धिमग्ग की और उत्तरकाडीन प्रतीत्य ममुत्पाद-सम्बन्धी 
निवन्धो यथा सिहल में लिखें गए घधमंरत्न के द्वारा 'पटिच्च समुप्पादय' और 
सत्वोत्पत्ति विनिश्चय' जैसे ग्रन्थों के विषय की तो वात ही क्या ? भारतीय 
दर्शंत में कारणवाद सम्बन्धी विचार के एक प्रवान अगर भूत स्थविरवाद में 
प्रतिष्ठित 'पटिच्चसमुप्पाद' के महत्वपूर्ण सिद्धान्त के पूर्णतम निरूपण के लिए 
महास्यविर ज्ञानातिलोक जी के इस विपय में अन्यत्तम प्रयत्न के वाद भी बमी 
बहुत क्षेत्र वाकी है, इसमें सन्देह नहीं। यहां तो हम, जैसा कि हम ऊपर निर्देश कर 





(१) देखिये डॉयलाग्स आँव दि बुद्ध, भाग इसरा, पृष्ठ ४२ 
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चुके है, अत्यन्त सामान्य विवेचन से ही आत्मतुष्टि करेंगे और हमारे विषय के 

क्षेत्र के विचार से यही समीचीन भी होगा । भय तो यह है कि कही यह भी 

अधिक न हो जाय । किन्तु विषय-गोरव से यह क्षम्य होगा, ऐसा विश्वास 
है । तो फिर हम द्वादशाग प्रतीत्य समुत्पाद की प्रथम कडी से ही अनुलोम- 
क्रम से आगे चलेगे। 

१--२ अविद्या के प्रत्यय से सस्कार' (अविज्जा-पक्चया सखारा) । 
यहा अविद्या क्‍या हूँ और ससस्‍्कार क्या हैँ ? अविद्या का अर्थ हैं मूल 
बुद्ध-द्दंन में चतुराय सम्बन्धी अज्ञान अथवा प्रतीत्य समुत्पाद सम्बन्धी 
अज्ञान* । साख्य और वेदान्त दर्शनों के अविद्या सम्बन्धी सिद्धान्तो के साथ 
हमें बृद्ध-सम्मत अविद्या को पारस्परिक गडबडी में नही डाल देना चाहिए । 
साख्य दाशंन की अविद्या सृष्टि का मूल कारण है, जिसका अन्य कोई कारण 
नहीं । वुद्ध-दर्शन की अविद्या स्वय अनित्य, सस्क्ृत और प्रतीत्य समुत्पन्न 
हैँ । प्रत्ययो से उत्पन्न होनेवाली और प्रत्ययों से निरुद्ध होनेवाली है। 
आख्रवों के समुदय से अविद्या का समुदय होता हँ* इस प्रकार अविद्या 
का कारण वतछाया गया हैं। इसीलिये आचार्य बुद्धघोष ने कहा है कि प्रकृति- 
वादियो ( साख्याचार्यों ) की प्रकृति के समान अविद्या लोक का मूल कारण 
नही हँ९ । आादि कारण की खोज तथागत ने नही की हैँ । वल्कि उसे उन्होने 
(१) तत्य कतमा अविज्जा ? बुद्खे अज्ज्याण --«:«- बुक्ख समुदये अज्य्याणं 

»«« ढुक्ख निरोधे अज्ब्याणं... दुकख निरोध गामिनिया पटिपदाय 
अज्ज्याण ... - « इदप्पचयता पटिच्च समुप्पन्नेसु धस्मेसु अज्ज्याणं। 
घम्म सगणि, पृष्ठ १९५ (पालि टकक्‍्सूट सोसायटी फा संस्करण) , विभग, 
पृष्ठ १८१ ( पालि टैक्सूद सोसायटी का सस्फरण ) , देखिये, “आवुसो ! 
जो यह दु ख के विपय में अज्ञान, ढु ख-समुदय के विषय में अज्ञान, दु-ख- 
निरोध के विषय में अज्ञान, दुःस निरोध गामिनी प्रतिपद्‌ फे विषय सें 
अज्ञान है, इसे जवुसो ! अविद्या कहा जाता है ।” सम्म्राविद्ठि-सुत्तन्त 
( मज्मिम० १३१९ ) 

(२) सम्मादिद्वि-सुत्तन्त ( सज्मिसि० ११९ ) 

(३) फरस्मा पतनेत्य अविज्जा आदितो चुत्ता ? कि प तिवादीनं पकति विय 
अविज्जापि अकारण मूलकारण लोकस्सा'त्ति ? न अकारण । “आसव- 
समुदया अविज्जा समुदयो'ति हि अविज्ञाय कारण वुत्त । विसुद्धिमग्ग 
१७३६ 
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मन को निर्वल करनेवाली खोज माना है" । आदि कारण उनके लिये 'अक- 
नीय' है । इसीलिये उन्होने कहा है, “भिक्षुओं यह ससार अनादि है, इसके 
आरम्भ का पता नही चलता, इसकी पूर्व-कोटि जानी नही जाती ॥* अविद्या 
के सम्बन्ध में ही उन्होने कहा है, भिक्षुओ। अविद्या के आरम्म का पता 
नहीं चलता, जब कि यह कहा जा सके कि इसके पहले अविद्या न थी, इसके 
चाद वह उत्पन्न हुई$ ।” यही बात उन्होने भव-तृष्णा के बारे में भी दुहराई 
है? । अत किसी मृल कारण की गवेषणास्वरूप अविद्या का उल्लेख यहाँ 
तथागत ने नही किया है, वल्कि मानवीय अनुभव की सीमा के क्षितिज पर्यन्त 
चुख परम्परा के अनुसन्धान करने का यह निश्चित फल हूँ जहाँ से आगे 
सनुष्य की आँखें काम नही देती । भिक्षुओं | अविद्या और तृष्णा से सज््चा- 
लित, भटकते फिरते भनुष्यो के पृर्वकोटि का पता नही चलत्ता* ॥” जब मनुष्य 
यह नही देखता कि दु ख का स्वरूप क्या है, उसके समुदय, निरोध और निरोधघ- 
सार्ग क्या हे, तो वह निश्चय ही वार-वार यम के वश को प्राप्त होता हैं, 
नाना योनियो में जन्म-मरण के चक्र में पचता फिरता है, साराश यह कि 
चतुराय सम्बन्धी अज्ञान-हूप अविद्या ही उसकी सभी दु ख-परम्परा की जननी 
बनती है । भगवान्‌ बुद्ध ने स्वयं कहा है कि चार आययंसत्यो के अज्ञान- 


(१) अंगुत्तर-निकाय, जिल्द चोयी, पुष्ठ ७७ ( पालि टैक्‍्सूट सोसायटी का 
संस्करण ) हें 

(२) अनमततग्गोयं॑ भिक्खवें संसारो पुव्बकीटि न पण्व्यायति । संयुत्त-निकाय 
अनमतग्ग सयुत्त ); जिल्द दूसरी, पृष्ठ १७८ ( पारि टैक्‍्सूट सोसायटी 
फा सस्करण ) 

(३) पुरिमा भिवखवे कोटि न पण्च्गायति अविज्जाय, इतो पुच्चे अविज्जा 
नाहोसि, अथ पच्छा समभवीति १ मंगुत्तर-निकाय, जिल्द पांचवां, पुष्ठ 
११३, ( पालि टेक्सूटद सोसायटी का सस्करण ), विसुद्धिमग्ग १७३७ 
में उद्धृत । देखिये मिलिन्द पञ्हो ( ऊक्खण पञ्हो ) भी । 

(४) पुरिमा भिक्‍खवे फोटि न पञण्ञ्यायति भवत्तण्हाय, इतो पुष्चे भवतण्हा 
नाहोसि, अय पच्छा समभवीति । प्‌र्वोक्‍्त के समान, जिल्द पांचवीं, 
पृष्ठ ११६, विसुद्धिमग्ग १७३७ में उद्धृत । देखिये मिलिन्द पञ्हो 
( लफपखण पञ्हो ) भी। 

(५) संयुत्त-निकाय । 
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स्वरूप अविद्या के कारण ही प्राणियो का नाना योनियों में ससरण, आवा- 
गमन हो रहा है और उसी के परिणाम-स्वरूप वे स्वय भी अनेक पृवव॑-जन्मो में 
ससार-चक्र में घमते रहे हे । 'भिक्षुओ | चार आये सत्यो के प्रतिवेध न होने 
से इस प्रकार दीर्घताल से मेरा और तुम्हारा यह जावागमन, ससरण हो 
रहा है. जब ये देख लिये जाते हे तो भव-नेत्री नष्ट हो जाती है, दुख 
की जड कट जाती है और फिर आवागमन नहीं रहता' ।” इस विचार- 
दृष्टि से देखने पर हम कुछ ( केवल कुछ ) कह सकते है कि तस्य हेतुरविद्या' 
कहनेवाले और क्लेशो की परम्परा में उसे ही प्रथम स्थान देनेवाले भगवान्‌ 
पतञ्जलि निश्चय ही कुछ बुद्ध-मन्तव्य के समीप दीखते है, किन्तु हमें यह 
स्मरण रखना चाहिए कि उस दर्शन में साख्य-दर्शन के समान ही, जिसका 
कि वह पूरक दर्शन है, प्रकृति और पुरुष के विवेक की अख्याति ही अविद्या- 
रूप से सज्ञित हुई है और इस प्रकार की कोई वस्तु बुद्ध-दर्शन में नही है । 
बुद्ध-दशेन की अविद्या केवल एक प्रत्यय है जो हमारे वर्तमान बाह्य और 
जान्तरिक जीवन-सस्कारो के लिये उत्तरदायी है। तो फिर यह अविद्या सस्कारो 
को जन्म देती हूँ । ये सस्कार क्या हे ? वही जो कि कुशल और अकुशल कायिक, 
वाचिक और मानसिक चेतनाएँ, जो पुनर्जेन्म का कारण बनती हे । इन्हें हम 
मानसिक वासना भी कह सकते हैं । या अधिक विस्तृत अर्थ में जीवन के 
भौतिक और मानसिक तत्त्वो का नाम ही सस्कार है। ये सस्कार ( सखार ) 
तीन प्रकार के होते हे, यथा 'पुज्ज्माभिसखार' ( पुण्याभिसस्कार ) “अपु- 
ज्जयाभिसखार' ( अपुण्याभिसस्कार ) और आनेज्ज्याभिसखार' । इनमें 
से पुज्ज्ञाभिसखार' और “आनेज्ञ्याभिसखार' तो सासारिक दष्टि से कुशल 
अथवा 'लोकिय कुशल” होते है और “अपुज्ज्याभिसखार' होते हे अकुशल । 
इन्ही सब सस्कारो की, जो पुनर्जन्म के कारण होते हें कभी तो होती है अविद्या 
आरम्मण' अर्थात्‌ आलम्बन या विषय, कभी होती है 'उपनिस्सय' अर्थात्‌ 
निश्चय रूप से आधार या कारण, कभी यह वनती है उनकी “अनन्तर' 
अर्थात्‌ अत्यन्त समीपवर्ती, कभी 'समन्तर', कभी रहती है सम्बन्धित यह 
उनसे हितु' के रूप में, कभी 'सहजात' के रूप में, कही 'अज्ज्यमज्ञ्य' अर्थात्‌ 
अन्योन्याश्रयता के रूप में और कभी 'सम्पयुन्त! अर्थात सयोग आदि के रूप 
में । इस प्रकार अभिषमम पिटक में, विशेषत (पट्ठान' में, अनेक प्रकार के 





(१) महा परिनिव्बाण-सृत्त ( दीघ० शा३ ) 


' जज खरएएप्व 5528 32% आज हू इज्वछ 54 जईर » हे ऑिओ खचे के 


तुओ, निदानो अथवा भ्रत्ययो से अविद्या और सस्कारो के सम्वन्ध पर विचार 
क्या गया है । कर्म की 'लोकुत्तर कुसल' अथवा अबव्याकत' अवस्थाओो को 
हा नही गिनाया गया क्योकि ये पुनर्जन्म की कारण भूत नही है, अत अविद्या- 
न्‍नित भी इन्हें नही कह सकते । यहां यह स्मरण रखना चाहिए कि अविद्या 
म्वन्धी विचार में बुद्ध के दृष्टिकोण की जितनी अन्य भारतीय दक््षनकारो से 
वभिन्नता हूँ उतनी ही सस्कार' के विषय में भी हैँ, क्योकि अभिघर्म-पिटक की 
पस्कार' सम्बन्धी विश्केषणात्मक सूर्दभताएँ अपनी हु । सव सस्कार व्ययघर्मा 

: ( वय धम्मा सखारा ), अनित्य है ( अनिच्चा वत सखारा ), दु ख रूप (सब्वे 

खारा दुक्खा ) हे और है अनात्म (सब्बे सखारा अनत्ता) है। यह वृद्ध-द्शेन 

गे एक आधारभृत मान्यता है, जिसपर विस्तृत विचार हम मनात्मवाद का 
ववेचन करते समय करेंगे । 

१-३ सस्कारो के प्रत्यय से विज्ञान ( सखार-पच्चया विज्ज्यान ) विज्ञान से 
यहाँ तात्पयं उन चित्त-धाराओ से हैं जो पूर्वजन्म में किए हुए कुशल 
या अक्शल कर्मों के विपाक स्वरूप यहाँ प्रकट होती हैं और जिनके 
कारण ही मनुष्य को अपने विपय में अ'ख, कान, नाक, जी, शरीर 
आदि विपयक अनुभूति होती है । यदि अविद्या और तृष्णा के मशेप 
निरोध से कुशल, अकुशल अथवा अव्याकृत सस्कार उत्पन्न न हो तो 
फिर माता के गर्म में पुन विज्ञान का वीज पडता ही नही, पुनर्जन्म 
होता ही नही" । 

३-४ विज्ञान के प्रत्यय से नाम और रूप ( विज्ञ्यान पच्चया नाम रूप ) । 
नाम! और 'रूप' ये दो शब्द न केवल बौद्ध दर्शन में ही किन्तु समस्त 
भारतीय दर्शन में अत्यन्त महत्वपूर्ण है। इन शब्दों का बौद्ध पारि- 
भाषिक अर्थ मौपनिपद अर्थ से भिन्न है *। वौद्ध दर्शन में समस्त वाहय और 
आध्यात्मिक जगद्‌ व्यापार पच स्कन्धो में विभक्‍त किया गया हैं, यथा 


(१) मिलाइये निदान संयुत्त, ५१; देखिए ज्ञानातिलोक : गाइड था, दिअभि- 
घम्म पिटक, पृष्ठ १४८ 

(२) औपनिपद जर्य फो हृदयगम करने फे लिए देखिये छान्‍्दोग्यण ३२-३; 
७१४११; भुण्डफ० ३३२८ आदि, सिलाइये विघुशेखर भट्टाचार्य : दि 
सेन्ट्रेल कन्सेप्शन आँव व्‌ द्धिज्म, पृष्ठ ८७-८८ । राघाक्ृष्णन्‌ : इण्डियन 
फिल्लेंसफी, जिलद पहली, पृष्ठ ३९९ 


बोद्ध दर्शव तया अन्य भारतीय दर्शन ३९४ 


स्वरूप अविद्या के कारण ही प्राणियो का नाना योनियों में ससरण, आवा- 
गमन हो रहा हैं और उसी के परिणाम-स्वरूप वे स्वय भी अनेक पूर्व-जन्मो में 
ससार-चकर में घमते रहे हे । 'भिक्षुओ | चार बाय॑ सत्यो के प्रतिवेध न होने 
से इस प्रकार दीर्घकाल से मेरा और तुम्हारा यह आवागमन, ससरण हो 
रहा है जब ये देख लिये जाते है तो भवन-नेत्री नष्ट हो जाती है, दुख 
की जड कट जाती हैँ ओर फिर आवागमन नहीं रहता" ।” इस विचार- 
दृष्टि से देखने पर हम कुछ ( केवल कछ ) कह सकते हैँ कि 'तस्य हेतुरविद्या' 
कहनेवाले और क्लेशो की परम्परा में उसे ही प्रथम स्थान देनेवाले भगवान्‌ 
पतञज्जलि निश्चय ही कुछ बुद्ध-मन्तव्य के समीप दीखते है, किन्तु हमें यह 
स्मरण रखना चाहिए कि उस दर्शन में साख्य-दर्शन के समान ही, जिसका 
कि वह पूरक दर्शन है, प्रकृति और पुरुष के विवेक की अख्याति ही अविद्या- 
रूप से सज्ञित हुई है और इस प्रकार की कोई वस्तु बुद्ध-दर्शन में नही है । 
बुद्ध-दंव की अविद्या केवल एक प्रत्यय है जो हमारे वर्तमान बाह्य और 
जआन्तरिक जीवन-सस्कारो के लिये उत्तरदायी है। तो फिर यह अविद्या। सस्कारो 
को जन्म देती हूँ । ये सस्कार क्या है ? वही जो कि कुशछ और अकुशल कायिक, 
वाचिक और मानसिक चेतनाएँ, जो पुनर्जन्म का कारण बनती हैं । इन्हें हम 
मानसिक वासना भी कह सकते हे । या अधिक विस्तृत अर्थ में जीवन के 
भौतिक और मानसिक तत्त्वो का नाम ही सस्कार है। ये सस्कार ( सखार ) 
तीन प्रकार के होते है, यथा 'पुओजथ्याभिसखार' ( पुण्याभिसस्कार ) अपु- 
ज्व्नाभिसखार' ( अपुण्याभिसस्कार ) और आनेज्ज्याभिसखार' | इनमें 
से पुज्ञमाभिसखार' और आनेज्ज्याभिसखार' तो सासारिक दष्टि से कुशल 
अयवा 'लोकिय कुशल होते है और अपुज्ज्याभिसखार' होते हे अकुशल । 
इन्हीं सब सस्कारो की, जो पुनर्जन्म के कारण होते है कभी तो होती है अविद्या 
आरम्मण' अर्थात्‌ आलूम्बन या विषय, कभी होती है 'उपनिस्सय' अर्थात्‌ 
निश्चय रूप से आधार या कारण, कभी यह बनती हैँ उनकी अनन्त 
अर्थात्‌ अत्यन्त समीपवर्ती, कभी 'समन्तर”, कभी रहती है सम्बन्धित यह 
उनसे हितु' के रूप में, कभी 'सहजात' के रूप में, कही 'अज्ज्यमज्ज्य' अर्थात्‌ 
अन्योन्याश्षयता के रूप में और कभी 'सम्पयुन्त! अर्थात सयोग आदि के रूप 
मे । इस श्रकार अभिघर्म पिटक में, विशेषत (पद्टान' में, अनेक प्रकार के 





(१) महा परिनिव्वाण-सुत्त ( दोघ० २३ ) 


३९५ प्रतीत्य समुत्पाद का विवरण और दिवेचन 


हेतुओ, निदानो अथवा प्रत्ययो से अविद्या और सस्कारों के सम्बन्ध पर विचार 
किया गया हूँ । कम की 'लोकूत्तर कुसल” अथवा अव्याकर्त' अवस्थाओं को 
यहा नही गिनाया गया क्योकि ये पुनर्जन्म की कारण भूत नही है, अत जविद्या- 
जनित भी इन्हें नही कह सकते। यहा यह स्मरण रखना चात्तिण कि अविद्या 
सम्बन्धी विचार में बुद्ध के दृष्टिकोण की जितनी अन्य मारतीय दर्शनकारो से 
विभिन्नता हूँ उतनी ही सस्कार' के विपय सें भी है, क्योकि अभिधर्म-पिटक की 

'सस्कार' सम्बन्धी विश्लेषणात्मक सूक्ष्मताएँ अपनी है । सब सस्कार व्ययघर्मा 

हूँ ( वय धम्मा सखारा ), अनित्य है ( अनिच्चा वत सखारा ), दु ख रूप (सब्बे 

सखारा दुबखा ) हे और हूँ अनात्म (सब्बें सखारा अनत्ता) है। यह बुद्ध-दशेन 
की एक आधारमृत मान्यता हैँ, जिसपर विस्तुत विचार हम अनात्मवाद का 
विवेचन करते समय करेंगे । 

२-३ सस्कारो के प्रत्यय से विज्ञान ( सखार-पच्चया[ विज्व्यान ) विज्ञान से 
यहाँ तात्पर्य उन चित्त-धाराओ से है जो पूर्वजन्म में किए हुए कुशल 
या अकुशल कर्मों के विपाक स्वरूप यहाँ प्रकट होती हे और जिनके 
कारण ही मनुष्य को अपने विपय में अख, कान, नाक, जी#, शरीर 
आदि विपयक अनुभूति होती हैं । यदि अविद्या और तृष्णा के अद्येप 
निरोध से कुशल, अकुशरहू अथवा अव्याकृत सस्कार उत्पन्न न हो तो 
फिर माता के गर्भ में पुन विज्ञान का वीज पडता ही नही, पुनर्जन्म 
होता ही नही । 

इ-४ विज्ञान के प्रत्यय से नाम और रूप ( विज्ज्यान पच्चया साम रूप ) । 
नाम! और रूप' ये दो शब्द न केवल वौद्ध दर्शन में ही किन्तु समस्त 
भारतीय दर्शन में अत्यन्त महत्वपूर्ण हें। इन घब्दो का वौद्ध पारि- 
भाषिक अर्थ औपनियद अर्थ से भिन्न है *। वौद्ध दर्शन में समस्त वाहय और 
आध्यात्मिक जगद्‌ व्यापार पाच स्कन्धों में विभकत किया गया है, यथा 


(१) मिलाइये निदान संयुत्त, ५१; देखिए ज्ञानातिछोक - गाइड था दिसमि- 
घम्म पिठक, पृष्ठ १४८ 

(२) ओऔपतिषद अर्य को हृदयंगस करने के लिए देखिये छान्‍्दोग्य० ३१२-३॥ 
७।१४।१; मुण्डक० ३३२८ आदि, मिलाइये विघुशेखर भट्टाचार्थ : दि 
सेस्ट्रेल फन्सेप्यान ऑव वुद्धिज्म, पृष्ठ ८७-८८ | राघाकृष्णन्‌ : इण्डियन 
फिल्यॉंसफी, जिल्‍द पहली, पृष्ठ ३९९ 


बौद्ध दर्शन तथा अन्य भारतीय दर्शन ३९४ 


स्वरूप अविद्या के कारण ही प्राणियो का नाना योनियो में ससरण, आवा- 
गमन हो रहा हैं और उसी के परिणाम-स्वरूप वे स्वय भी अनेक पूर्व-जन्मो में 
ससार-चक्र में घृमते रहे हे । “भिक्षुओ ! चार आय॑ सत्यो के प्रतिवेध न होने 
से इस प्रकार दीर्घकाल से मेरा और तुम्हारा यह आवागमन, ससरण हो 
रहा हू जब ये देख लिये जाते हे तो भवन्नेत्री नष्ट हो जाती है, दुख 
की जड कट जाती हैँ और फिर आवागमन नहीं रहता ।” इस विचार- 
दृष्टि से देखने पर हम कुछ ( केवल कुछ ) कह सकते है कि तस्थ हेतुरविद्या' 
कहनेवाले और क्लेशो की परम्परा में उसे ही प्रथम स्थान देनेवाले भगवान्‌ 
पतजञ्जलि निश्चय ही कुछ बुद्ध-मन्तव्य के समीप दीखते है, किन्तु हमें यह 
स्मरण रखना चाहिए कि उस दर्शन में साख्य-दर्शन के समान ही, जिसका 
कि वह पूरक दर्शन है, प्रकृति और पुरुष के विवेक की अख्याति ही अविद्या- 
रूप से सज्ञित हुई है और इस प्रकार की कोई वस्तु बुद्ध-दरशन में नही है । 
वुद्ध-दशेन की अविद्या केवल एक प्रत्यय है जो हमारे वर्तमान बाह्य और 
आन्तरिक जीवन-सस्कारो के लिये उत्तरदायी है। तो फिर यह अविद्या सस्कारो 
को जन्म देती है । ये सस्कार क्या हे ? वही जो कि कुशल और अकुशल कायिक, 
वाचिक और मानसिक चेतनाएँ, जो पुनर्जन्म का कारण बनती हैं । इन्हे हम 
मानसिक वासना भी कह सकते हे । या अधिक विस्तृत अर्थ में जीवन के 
भोतिक और मानसिक तत्त्वो का नाम ही सस्कार है। ये सस्कार ( सखार ) 
तीन प्रकार के होते है, यथा 'पुओ्ज्माभिसखार' ( पुण्याभिसस्कार ) अपु- 
ज्व्गाभिसखार' ( अपुण्याभिसस्कार ) और आनेज्ज्याभिसखार' । इनमें 
से पुलज्माभिसखार' और आनेज्थ्याभिसखार” तो सासारिक दष्टि से कुशल 
अथवा 'लोकिय कुशल' होते है और अपुज्ज्याभिसखार' होते हे अकुशल | 
इन्ही सव सस्कारो की, जो पुनर्जन्म के कारण होते हे कभी तो होती है अविद्या 
आरम्मण' अर्थात्‌ आलम्वन या विषय, कभी होती है 'उपनिस्सय' अर्थात्‌ 
निश्चय रूप से आधार या कारण, कभी यह बनती हैं उनकी अनन्तर 
भर्यात्‌ अत्यन्त समीपवर्ती, कभी 'समन्तर', कभी रहती है सम्बन्धित यह 
उनसे 'हेतु' के रूप में, कभी 'सहजात' के रूप में, कही 'अज्ज्ममज्व्य' अर्थात्‌ 
अन्योन्याश्षयता के रूप में और कभी 'सम्पयुत्त! अर्थात्‌ सयोग आदि के रूप 
मे । इस अकार अमिघर्म पिठक में, विशेषत प्ठान' में, अनेक प्रकार के 





(१) महा परिनिव्वाण-सुत्त ( दोघ० २३ ) 
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हेतुओ, निदानो अथवा प्रत्ययो से अविद्या और सस्कारो के सम्बन्ध पर विचार 
किया गया है । कर्म की लोकृत्तर कुसछ” अथवा 'अव्याकर्त' अवस्थाओ को 
यहा नही गिनाया गया क्योकि ये पुनर्जेन्म की कारण भूत नही है, अत अविद्या- 
जनित भी इन्हे नही कह सकते । यहाँ यह स्मरण रखना चाहिए कि अविद्या 
सम्बन्धी विचार में वृद्ध के दृष्टिकोण की जितनी अन्य भारतीय दर्शनकारो से 
विभिन्नता है उतनी ही 'सस्कार' के विषय में भी है, क्योकि अभिधर्म-पिटक की 

'सस्कार' सम्बन्धी विश्लेषणात्मक सूक्ष्मताएँ अपनी हे । सब सस्कार व्ययघर्मा - 

है ( वय धम्मा सखारा ), अनित्य हू ( मनिच्चा वत सखारा ), दु ख रूप (सब्बे 

सखारा दुवखा ) हे और हू अनात्म (सब्बे सखारा अनत्ता ) है। यह वुद्ध-दर्शन 
की एक आधारभृत मान्यता हैँ, जिसपर विस्तृत विचार हम अनात्मवाद का 
विवेचन करते समय करेंगे । 

२-३ सस्कारो के प्रत्यय से विज्ञान ( सखार-पच्चया विज्य्यान ) विज्ञान से 
यहाँ तात्पर्य उन चित्त-धाराओ से है जो पूर्वजन्म में किए हुए कुशल 
या अकुशल कर्मो के विपाक स्वरूप यहां प्रकट होती है और जिनके 
कारण ही मनुष्य को अपने विपय में अख, कान, नाक, जी#, शरीर 
आदि विपयक अनुभूति होती है । यदि अविद्या और तृष्णा के अशेपष 
निरोध से कुशल, अकुशर अथवा अव्याकृत सस्कार उत्पन्न न हो तो 
फिर माता के गे में पुन विज्ञान का वीज पडता ही नही, पुनर्जन्म 
होता ही नही । 

इ-४ विज्ञान के प्रत्यय से नाम और रूप ( विज्ञ्यान पच्चया नाम रूप ) । 
नाम! और रूप' ये दो दब्द न केवल वौद्ध दर्शन में ही किन्तु समस्त 
भारतीय दर्शन में अत्यन्त महत्वपूर्ण है। इन शब्दों का बौद्ध पारि- 
भाषिक अर्थ मौपनियद अथ से भिन्न है । वौद्ध दर्शन में समस्त वाहय और 
आध्यात्मिक जगद्‌ व्यापार पच स्कन्धो में विभक्त किया गया है, यथा 


(१) मिलाइये निदान संयुत्त, ५१; देखिए ज्ञानातिलोक . गाइड धर दिअभि- 
घसम्म पिठक, पृष्ठ १४८ 

(२) ओऔपनिषद अर्थ को हृदयगसम फरने के लिए देखिये छान्दोग्य० ३॥२-३; 
७१४११; मुण्डफ० ३२८ आदि, मिलाइये विधुशेखर भट्टाचार्य : दि 
सेन्ट्रेल फन्सेप्शन आँच व्‌ द्धिज्म, पृष्ठ ८७-८८ । राधघाकृष्णन्‌ : इृण्डियन 
फिलॉसफी, जिल्द पहली, पृष्ठ ३९९ 


बौद्ध दर्शन तथा अन्य भारतीय वर्शेन ३९६ 


(१) 


(२) 
(३) 


(४) 
(५) 
(६) 


हा 


रूप, वेदना, सज्ञा, सस्कार, विज्ञान" । इनका भी फिर द्विविध विभाग 
किया गया है यथा 'नाम' और रूप' । 'रूप' में तो आता है पूर्वोक्त 
प्रथम स्कन्ध और 'नाम' में निहित है बाद के चार स्कनन्‍्बच यथा, वेदना, 
सज्ञा, सस्कार और विज्ञानरे | बौद्ध दहन में सामान्यतः नाम! और 
रूप! का यही स्वरूप मान्य है। मिलिन्दप्रश्नकार भी इसीलिए 
कहते है जितनी स्थूल चीजें हे सभी रूप हें और जितने सूक्ष्म मान- 
सिक धमं हूँ सभी नाम हे । “य तत्य महाराज ! ओकारिक एत रूप ये 
तत्य सखुमा चित्तचेतसिका घम्मा एत नामति ४१ । अत निश्चित ही 
ये दोनो आपस में अन्योन्याश्रय भाव से सम्बद्ध है (अछूज्यमझ्ल परनि- 
स्सिता महाराज इमे धम्मा एकतो न उप्पज्जन्तीति--मिलिन्द प्रइन, 
लक्खणपञ्हो, दुतियो वग्गो ) । 'भिक्षुओं | जितना भी रूप है-- 
चाहे भूतकाल का हो, चाहे वर्तमान का, चाहे भविष्यत्‌ का, चाहे अपने 
अन्दर का, अथवा बाहर का, चाहे स्थूल अथवा सूक्ष्म, चाहे 
बुरा अथवा भला, चाहे दूर अथवा समीप, वह सब रूप रूप- 
उपादान-स्कन्ध' के अन्तर्गत है? 7! 'भिक्षुओ ! रूप-उपादान-स्कन्ध किसे 
कहते हूं ? चारो महाभूतो को, तथा चारो महाभूतो के कारण जो रूप 
उत्पन्न होता हूँ, उसे रूप-उपादान-स्कन्ध कहते हँ' । चार महाभूत 
अर्थात्‌ प्‌ थ्वी-धातु, जल-घातु, अग्नि-घातु तथा वायु घातु। इसी प्रकार 
वेदना-उपादान-स्कन्ध, सज्ञा-उपादान-स्कन्ध, सस्कार-उपादान-स्कन्ध 
ओर विज्ञान-उपादान-स्कन्ध के अन्तर्गत जो कुछ है वह सब “नाम 
से अभिधेय है। इन्ही 'नाम' और “प' के प्रति विभिन्न प्रत्ययों 
से अर्थात्‌ सहजात', “निस्सय' और 'सम्पयुत्त' आदि के रूप में “विज्ञान 
एक निदान होता हे४। यदि आनन्द ! विज्ञान ( चित्त-बारा ) माता 
पणम्न्चस्कन्ध के विद्येष विवेचन के लिए देखिए आगे 'अनात्मवाद'! का 
विवेचन । 

मिलाइये सम्मादिद्टि सुत्तन्त ( मज्किस० ११९ ) 

मिलिन्द पञ्हो (लबखण पञ्हो ) ; मिलाइये संयुत्त-निकाय ( निदान 
सयुत्त ) 

महासत्तिपट्ञान सुत्त ( दीघ० २॥९ ) 

महासति पट्ठान सुत्त ( दीघ० २॥९ ) 

पट्टान' में निदिष्ट चौवीस प्रत्ययों में से किन-किन फो छेकर विज्ञान के 


४-५ 
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(२) 
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के कोख में नही आता तो क्‍या नाम-रूप सब्न्चित होता ? नही भन्‍्ते ! 
आनन्द ! यदि केवल विज्ञान ही माता की कोख में प्रवेश कर निकलरू 
जाए, तो क्‍या नाम-रूप इसके लिए बनेगा ?” नही भन्‍्ते ! ' कुमार या 
कुमारी के अति शिशु रहते ही यदि विज्ञान छिन्न हो जाए, तो क्या आनन्द! 

नाम-रूप वृद्धि, विरूढि को प्राप्त होगा ? “नही भन्ते ! ' इसीलिए आनन्द 
विज्ञान का ही यह हेतु हैं जो कि यह वाम-रूप, आनन्द ! यह 
जो विज्ञान सहित नाम-रूप है इतने ही से जन्म लेना, बूढा होना, 
मरना, च्युत होना, उत्पन्न होना हो रहा हैं। इतने से ही अधिवचन- 
व्यवहार, इतने ही से निरुक्ति-व्यवहार, इतने ही से प्रज्ञा विषय है, 
इतने ही से 'इस प्रकार का जतलाने के लिए मार्ग वर्तमान है'१ । नाम 
और रूप सब प्रकार से विज्ञान पर ही आश्रित हँ और इसीलिए 
ये जाति, जरा-मरण और द ख-समदय दिखाई पड़ते है । यदि अविद्या 
और तृष्णा के निरोध के द्वारा सस्कार उत्पन्न नही हुए होते तो विज्ञान 
( जीव या चित्तघारा ) भी माता की कोख में किस प्रकार पहुँचता ? 

ओर फिर क्या नाम और रूप ही उस हालत में उत्पन्न होते ? शास्ता 
का साक्ष्य हैं कि कभी नही । 

नाम-रूप के प्रत्यय से पडायतन ( नाम-रूप पच्चया सडायतन ) । 
पडायतन से तात्पय है पाँच ज्ञानेन्द्रिय, यथा आँख, कान, नाक, जीभ 
गौर त्वचा, तथा 'मन आयतन' अर्थात्‌ चेतना के विभिन्न स्वरूप अपने 
सग्रहात्मक रूप में* । जीवन-घारा के प्रवाह में चेतना का उदय नाम 
ओोर 'रूप' के प्रथम उदय, स्थिति और आश्रय से ही होता है । पाँचो 
प्रकार की ऐन्‍न्द्रिय अनुभूति का आगमन कभी नही होता, यदि पाँचो 
प्रकार की इन्द्रिया' ही आश्रय के रूप में पूर्व उपस्थित नही होती । 
साराश यह कि यदि वेदना, सज्ञा और सस्कार ( नाम” ) नहीं होते, 
यदि चार महाभूत और इनसे निमित विकार ( रूप” ) नही होते, तो 
इन्द्रियों की अनुभूतियाँ भी कहां से जाती, क्योकि ये तो उन्ही से अनेक 


प्रत्यय से नाम-रूप उत्पन्न होते है, इसके विशेष विस्तार के लिए देफिए, 
ज्ञानातिलोक ४ गाइड था दि अभिषम्म पिठक्क, पृष्ठ १४९ 
महानिदान सुत्त ( दोौघ० शा२ ) 

द्रष्टव्प विभग ३ 
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प्रकार से, विशेषत आश्रय (निस्सय), प्राग भाव, पुरेजात और उपस्थिति 
( अत्यि ) के रूप में१, प्रतीत्य समुत्पन्न हे। यही इसका तात्पयें हैं । 


७-६ पषडायतन के प्रत्यय से स्पर्श ( सडायतन पच्चया फस्सो )। इन्द्रिय और 


विषय का सयोग ही स्पर्श है और वह छ. प्रकार का है, आँख का स्पशें, 
कान का स्पशे, नाक का स्परशं, जीम का स्पशे, शरीर का स्पर्श और 
मन का स्पर्श । ये सभी कुशल या अकुशल' कर्म के विपाक हूँ । 
आश्रय (तिस्सय), पूर्वभाव ( पुरेजात ) इन्द्रिय, विप्रयुक्त (विप्प- 
यूत्त ) उपस्थिति ( अत्यि ) और अविगत के प्रत्ययो से स्पर्श का 
उदय षडायतन पर आश्रित है * । 

स्पश के प्रत्यय से वेदना ( फस्स-पच्चया वेदना ) | इन्द्रिय ओर विषय 
के सयोग से उत्पन्न मन पर प्रथम प्रभाव का नाम वेदना हैं। नाक 
भौर उसके विषय के स्पर्श से तदनुकूल वेदना, कान ओर उसके विषय 
से तदनुकूल वेदना, इसी प्रकार नाक, जीभ, शरीर ओर मन की वेद- 
नाएँ भी । चेतना से प्रत्येक प्रकार की वेदना अनिवार्य रूप से सम्बद्ध 
रहती हूँ । यदि स्पर्श हुआ है तो वेदना रोकी नहीं जा सकेती, फिर 
चाहे वह दुख रूप हो, चाहे सुख रूप, चाहे दु ख-सुख रूप, चाहें 
न-दु ख-न-सुख रूप । 


७-८ बेदना के प्रत्यय से तृष्णा ( वेदना-पच्चया तण्हा ) । छ प्रकार के 


(१) 
(२) 


विषयो के प्रति छ प्रकार की ही तृष्णा होती है, यथा शब्द, स्पर्श, रूप, 
रस, गन्ध और मन के विषयो के प्रति तृष्णा । यदि इनमें से किन्‍्ही 
पदार्थों के प्रति काम वासना को लेकर तृष्णा उदित होती हैँ तो वह 
काम तप्हा' कहलाती है, यदि व्यक्तिगत जीवन की शाइवत्त लालसा 
को लेकर प्रवृत्त होती है तो भव तण्हा' जौर यदि व्यक्तिगत जीवन 
के विनाश सम्बन्धी विश्वास को लेकर ही यह प्रवृत्त होती है तो यही 
“विभव तण्हा' कहलाती है । तथागत का मन्तव्य इस त्रिविध तृष्णा 
रूप सर्पिणी के विनाश के द्वारा ही दुख निवृत्ति को सम्पादन करना 
है । जो इस तृष्णा को ही दवाकर रखता है उससे दुख उसी प्रकार 





द्रष्टव्य, गाइड था दि अभिधम्स पिटकफ, पृष्ठ १५०-१०१ 
द्रष्टव्य, ज्ञानातिकोक : गाइड था दि अभिधम्म पिटक, पुष्ठ १५२, 
विभंग २ 


३९९ प्रतीत्य समुत्पाद का विवरण ओर विवेचन 


गिर पडता हूँ जैसे कमल-दल से जल। यह त्रिविध तृष्णा ही सब दुख 
की जननी हूँ और यदि यह पूर्ण रूप से निरुद्ध न की जाय तो ससार 
रूप वृक्ष नित्य उगता ही रहता है । 

८-९ तृष्णा के प्रत्यय से उपादान ( तण्हा-पच्चया उपादान )। उपादान चार 

प्रकार के हे, (१) कामूपादान अर्थात्‌ कामवासना से चिपटे रहना 
(२) दिट्ठुपादाव बर्थात्‌ मिथ्या सिद्धान्तो से चिपटे रहना, (३) सील- 
व्वत्तूपादान बर्थात्‌ केवल व्यर्थ कर्मेकाण्ड में लगे रहना, (४) जत्तवादू- 
पादान अर्थात्‌ आत्मवाद में आसक्ति रखना । काम के प्रति तुष्णा 
( कामतण्हा ) काम के प्रति उपादान ( कामृपादान ) का आश्रय 
रूप से प्रत्यय वनती है और इस प्रकार अनर्थ की श्वखला वढ्ती 
हैः । 

९--१० उपादान के प्रत्यय से भव ( उपादान-पच्चया भवो )। भव अआर्यात 
पुनर्जन्म को करनेवाला कर्म । 'भव' दो प्रकार है बर्थात्‌ 'कम्म 
भव' और प्पत्ति भ्रव । सभी कर्म जो पुनर्जन्म का करनेवाला 
हैँ कम्म भव है, अत कम्म भव पुनर्जन्मकारी चेतना की ही सम्र- 
हात्मक सज्ञा हूँ । जिस-जिस उपादान को लेकर व्यवित जिस जिस 
लोक में जन्म पाता है यही उप्पत्ति भव से तात्पयं है। जहा- 
जहां भी जिस-जिस पदार्थ से चिपटना है, वहाँ तक वन्धन का अन्त 
नही हूँ 

१०-११ भव के प्रत्यय से जाति ( भव-पच्चया जाति ) जाति से तात्पर्य 
है बच्चे के माँ की कोख में माने पर रूप, वेदना, तज्ञा, सस्कार 
ओर विज्ञान रूप पञ्चस्कन्ध का पस्फुरण । जब भव हैं तभी तो 
जाति' हूँ, अन्यथा माता के पेट में शयन क्यो होता ? 

११-१२ जाति के प्रत्यय से जरा-मरण ( जाति-पच्चया जरामरण )! जहा 
जाति अबवा पुनजेन्म नही है, वहाँ जरा, मरण, शोक, परिदेव और 
उपायास भी नहीं है ? किन्तु जहां पुनर्जन्म हुँ वहां तो ये 
अनिवार्य ही हैं ! अत्त इस पुनर्जन्म के निरोध से हो दुख का 


(१) पांच उपादान स्कन्‍्ध है, रूप-उपादान स्कन्ध, घेदना-ठपादान 
स्कन्ध, संज्ञा-उपादान स्कन्घ, संस्कार-उपादान स्कन्ध तथा विज्ञान- 
उपादान स्कन्‍्च । 


बोौड दर्शन तथा अन्य भारतीय दर्शन ४००- 


निरोघ सम्भव है। इसी अर्थ को विस्तारित करते हुए भगवान्‌ कहते 
है “यदि आनन्द ! जन्म न होता तो सर्वथा बिल्कुल ही सब किसी 
की भी जाति न होती, जैसे देवों का देवत्व, गन्धवों का गन्धर्वेत्व, 
यक्षो का यक्षत्व, भूतो का भूत्तत्व, मनुष्यों का मनुष्यत्व, चतुष्पदो 
( चौपायों ) का चतुष्पदत्व, पक्षियों का पक्षित्व, सरीसूपो ( रेंगने 
वालो ) का सरीसुपत्व, उन-उन प्राणियों का वह वह होना । 
यदि जन्म न होता, सर्वथा जन्म का अभाव होता, जन्म का निरोध 
होता , तो क्या आनन्द ! जरा-मरण दिखलाई पडेगा' । 
“नही भन्ते | 
“इसलिए आनन्द ! जरामरण का यही हेतु, निदान, समुदय, प्रत्यया 
हँ जोकि यह जन्म ?” 
यदि जरा, मरण, शोक और परिदेव की हटाना है तो पुनर्जेन्म 
को हटाना ही होगा, क्योकि ये उसी पर आश्रित हे । पुन यदि पुनर्जन्म 
नष्ट हो जायगा तो उसका आधार भव' भी तो अपने आप नष्ट हो जायगा, 
इसी प्रकार भव को गिराने के लिए उपादान को, उपादान के निरोध के 
लिए तृष्णा के निरोध को, तृष्णा के निरोध के लिए बेदना के निरोध को, वेदना 
को निरुद्ध करने के लिए स्पर्श के निरोध को, स्पर्श को निरुद्ध करने के लिए 
पडायतन के निरोध को, षघडायतन को निरुद्ध करने के लिए नाम रूप के निरोध 
को, नाम रूप को निरुद्ध करने के लिए विज्ञान के निरोघ को, विज्ञान को 
निरुद्ध करने के लिए सस्कारो के निरोध को और अस्त में सस्कारो को निरुद्ध 
करने के लिए अविद्या के निरोध को सम्पादित करना ही होगा, जो चतुराये- 
सत्यो की भावना और आचरण के विना अशक्य हैँ । जहाँ तक विश्व 
की व्याख्या से सम्बन्ध है यह नियम उसके गतिशील स्वरूप का परिचय 
देता हैं । जीवन अन्योन्याश्रित सम्वन्धों का केन्द्र है, कारण-कार्य की सहेतुक 
व्यवस्था पर ठहरा हुआ हैं जिसे समझ कर मनुष्य अपनी स्वतन्त्र सकल्प- 
शक्ति का उपयोग कर सकता है और अपने मोक्ष को खोज सकता है। नियति 
जैसी कोई चीज़ उसकी वाघक वबननेवाली नही है। काल की दृष्टि से हम 
प्रतीत्यसमुत्पाद की बारह कडियो को तीन भागों में बांट सकते हे, अतीत, 
वर्तमान और भविप्यत्‌ । अतीत, वर्तमान और भविष्यत्‌ का सम्बन्ध हम त्तीन 





(१) महानिदान-सुत्त ( दीघ० श२ ) 


४०१ प्रतीत्य समुत्पाद का विदरण और विवेचन 


जन्मों से भी मान सकते हे जथवा एक ही जन्म या क्षण की तीन ऋमिक जवस्थाओं 
से भी । वस्तुत वुद्ध-दर्शन की मान्यता के जनुसार चित्त [विज्ञान) की सतत 
प्रवाहशील धारा के ये तीन लगातार बानेवाले क्षण ही हूं | प्रत्येक क्षण 
हमारे जन्म और मरण लगातार होते रहते हे, अत' परमार्थ रूप में इस जन्म 
भौर दूसरे जन्मों में कोई अन्तर नही है । जहाँ तक हमारे अतीत, वर्तमान 
भौर भविष्य के जन्मों से सम्बन्ध है, हमें प्रतीत्य समुत्पाद के सम्बन्ध को समझ; 
लेना चाहिये । अविद्या मौर सस्कार दोनो मिलकर हमारे पूर्व जन्म की वे 
रचनात्मक कर्म-शक्तियाँ ( कम्म-भव ) है, जो सकलित होकर हमारे वर्तमान 
जन्म ( उप्पत्ति-भव ) को निश्चित करती हूँ । हमारे वर्तमान जीवन के 
विज्ञान, नाम-रूप, पडायतन, स्पर्श और वेदना सव उसी के विपाक-स्वरूप 
हूँ । उसके वाद हमारे वर्तमान जीवन की कडियाँ जो तृष्णा, भव और उपा- 
दान के रूप में उत्पन्न होती है, स्वय कर्म-भव बन जाती है ( मतीत जीवन 
के अविद्या और सस्कार के समान ) जिनका विपाक भविष्य के पुनर्जन्म 
रूप में होता है और वहाँ फिर जरा, मरण और दुख की सनन्‍्तति उत्पन्न हो 
जाती है, जो वर्तमान जीवन के कर्म-विपाक के समान ही है । इस प्रकार 
यह भव-चक्क चलता हूँ । प्रतीत्व समुत्पाद के १२ निदानों के इन तीन काल- 
विभागों में वर्गीकरण को हम इस तालिका के द्वारा दिखा सकते हें + 
अतीत चरतंमान भविष्यत्‌ 
फरम्म भव (१) अविदया (८) तृष्णा 
(२) संस्कार (९) उपादान 

(१०) भव 
उप्पत्ति भव (३) विज्ञान (११) जन्म 

(४) नाम-हूप (१२) जरा-मरण-दु ख 

(५) पडायतन 

(६) स्पर्ण 

(७) वेदना 





(१) देफ़ियें अनागारिक गोविन्द : दि साइकोलोजीकर एटीव्यूड बाँब मर्लो 
वृद्धिस्ट फिल्मेंलफो, पृष्ठ ८९; मिलाइये ज्ञानातिलोक : गाइड था, 
दि अभिषम्म पिटक, पृष्ठ १५८; दाघाकृष्णन्‌ : इण्डियन फिल्ॉसफो, 
जिल्द पहुछी, पृष्ठ ४११ 

बो० २६ 


बौद्ध दर्शन तथा अन्य भारतीय दर्शन ४०२ 


इसे हम चक्र के द्वारा इस प्रकार भी व्यक्त कर सकते हे - 


८ ९ 





हम पहले कह चुके हे कि प्रतीत्यसमुत्पाद केवल दाशेनिक सिद्धान्त 
मात्र नहीं है जिसमें आन्तरिक और बाह्य जीवन के समस्त व्यापारो के 
समुदय और निरोध का क्रम हेतुमो और निदानों के अन्योन्याश्रित भाव के 
आवार पर दिखाया गया है । प्रतीत्यसमुत्पाद जीवन के विकास का क्रम 
है, दु ख-निरोध गामी आये अष्टागिक मार्ग की वह तात्तविक व्याख्या है । 
प्रतीत्य समृत्पाद हम यह बतलाता हूँ कि किस प्रकार प्राणी अविद्या के कारण 
नाता अनुभवों मौर चेतना की अवस्थाओ में म्रमण करता हैं। सस्कार, 
विज्ञान, नाम-रूप आदि क्रम से वह अन्त में जन्म-जरा-मरण-शोक-परिदेव- 
दु ख-दौर्मनस्य-ठपायास की एंसी अवस्था में आ जाता है जहाँ दुख इतना 
स्यूल भौर शक्तिशाली हो जाता हैं कि उसे उसके समृदय ( कारण ) के 


४०३ प्रतोत्यसमुत्पाद मोर जाय अष्टांगिक भागे 


बारे में सोचना पडता हैँ । वह दुःख-निरोध का सकलप करता हैँ । अपनी 
दुष्टि उसे बदलनी पडती है । जिन हेतुओ भोर प्रत्ययों से दुख क्रमशः 
आया था उन्हें दवाना पडता हैँ । उनके प्रतिपक्षी साधनो का उपयोग करना 
पडता हैँ । अविद्या-सस्कार-नामरूप-षडायतन-स्पश्े-वेदना-तृष्णा-ठपादान-भव 
क्रम से वह जन्म में जाकर जरा-मरण शोक-दु ख जादि का भागी वना था। अब 
इस दु ख॒ को दूर करने के लिये उसे दु ख के स्वभाव पर विचार करना होगा। 
यही दु ख-निरोध की पहली सीढी हैँ, और यही पहली सीढी है आये अष्टागिक 
सागं॑ की भी--सम्यक्‌ दृष्ठि--जों दुख, उसके कारण, और निरोध और 
'निरोधगामी मार्गे को समभनेवाली है । अत. सम्यक्‌ दृष्टि बविद्या की 
प्रतिपक्षी हैं । अब कारणवाद का चक्र दु ख-निरोध की जोर मुड चला है । 
आगे का प्रत्येक अग प्रतीत्य समुत्पाद के किसी-न-किसी प्रत्यय का।प्रतिपक्षी है । 
इस प्रकार क्रमश" सम्य॒क्‌ संकल्प ससस्‍्कार का प्रतिपक्षी हैं, सम्यक्‌ वाणी विज्ञान 
का नियमन करती है, सम्यक्‌ कर्मान्त षघडायतन का, सम्यक्‌ जाजीव स्पर्श का, 
सम्यक्‌ व्यायाम वेदना का, सम्यक्‌ स्मृति तृष्णा और उपादान का और अन्त में 
सम्यक्‌ समाधि भव का नियमन करती हैँ, जन्म का विनिश्चय करती है और 
अन्त में उसका विनाश कर देती है। इस प्रकार सम्पूर्ण दुख-पुज का विनाद्य 
हो जाता है, जो जन्म ( जाति )|के साथ अनिवार्य रूप से सम्बन्धित है। यही 
अ्रतीत्यसमुत्याद और आये अष्टागिक मार्ग का सम्बन्ध है, जिसे अनागारिक 
गोविन्द द्वारा भ्रस्तुत जागे के पृष्ठ पर दी गई तालिका के द्वारा अच्छी प्रकार 
समझा जा सकताहंँ १ । 

यह है दुख के उद्गम और निरोध का क्रम! भव-चक्त, धर्मन्‍चक्र या 
बअह्म चक्र, जिसे स्वच्छ दर्पण के समान विश्व की बाह्य गौर आन्तरिक व्यवस्था 
में समाया हुआ तथागत ने देखा था। इसे उन्होने अपनी प्रज्ञा से वेघा था और 
फिर जगत्‌ के लिये प्रकट किया था। क्या इसके सम्बन्ध में यह कहना खक्षर- 
श' ठीक न होगा, 'इस भ्रकार प्रवरतित चक्र का जो अनुसरण नहीं करता वह 
इन्द्रियासक्त पुरुष व्यर्थ ही जीता है १।” इसीलिये तथागत ने कहा था--इस मार्गे 
पर लगकर तुम दु ख का अन्त करोगे । 


(१) दि साइकोलोजीकलू एटीट्यूड बाँव मर्ज चुद्धिस्ट फिलॉसफी, पृष्ठ १०२ 
(२) एवं प्रवर्तितं चक्र नानुवर्तेबतीहू य. । अधायुरिन्द्रियारामो मोघ॑ पार्ष 
स जीवति ।-गीता 
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ड्ग्प्‌ भारतीय दर्शन में फारणवाद भोर प्रतीत्यसमुत्पाद 


प्रतीत्य समुत्पाद के महत्त्वपूर्ण सिद्धान्त ने विभिन्न उत्तरकालिक बौद्ध 
सम्प्रदायो में क्‍या स्वरूप ग्रहण किया, विभिन्न भारतीय दर्शनों में स्वीकृत 
कारणवादी सिद्धान्तों से उसकी क्या तुलना 
भारतीय दर्शन में कारणवाद है, इसके सम्बन्ध में हमें यहां कुछ नही कहवा 
सम्बन्धी अन्य सिद्धान्तों के है । यह कार्य तो हम क्रमश” इस परिच्छेद 
साथ उसकी कुछ तुलना के उत्तराद्ध तथा पाँचवें परिच्छेद में करेंगे । 
परन्तु यहां कूछ मोटी-मोटी बातो पर विचार 
फिये बिना नहीं रहा जा सकता । प्रतीत्य समुत्पाद का उपदेश भगवान्‌ तथागत 
'ने जिस उद्देश्य से और जिस मन्तव्य की सिद्धि के लिए दिया था, उसका विवेचन 
ऊपर हो चुका हूँ । त्रिपिटक में उपलब्ध इस सिद्धान्त के विवरण के विभिन्न 
अकारो को भी एक अत्यन्त संक्षिप्त दृष्टि से हमने देखा है । यह महत्त्वपूर्ण सिद्धान्त 
न केवल उत्तरकालीन वौद्ध _आाचार्यों के द्वारा ही वल्कि अन्य भारतीय दर्शन- 
सम्प्रदायो के आचार्यों के द्वारा भी विवेचन और मीमासा का विषय 
बनाया गया हूँ । प्रथम वात तो इस विषय में अत्यन्त महत्त्वपूर्ण यह है कि 
आचाय॑ वुद्धघोष ( चोथी-पाँचवी शत्तात्दी ईसवी ) के समय से ही लेकर 
प्राय जिस केन्द्रीय दृष्टिकोण से इस सिद्धान्त को देखा गया हूँ वह मुख्यत 
द्वितीय और तृतीय आर्यसत्य को प्रस्यापन करनेवाले नियम के रूप में नहीं 
है बल्कि शुन्यता रूपी अनात्मवाद की सिद्धि के लिए है। इस प्रकार आचार्य 
वुद्धघधोष का यह निष्कर्प कि जब सभी घर्म प्रतीत्य समुत्पन्न हे तो इन स्कन्धों 
को मिलाने या जलूम करने वाला कोई कर्ता दिखाई नही पडता, यह 
भव-चक्त कारक-वेदक-रहित है*, कर्म का कोई कारक नहीं हैं, विपाक 
नही हूँ, केवल शुद्ध धर्म प्रवरतित हो रहे है, यही सम्यक्‌ दर्शन हैं" और इसी 
प्रकार आगे उनका यह कहते जाना कि कर्म फल से शून्य है, कमे में फल 
विद्यमान नहीं रहता, कोई देव या ब्रह्मा इस ससार का कारक नही, हेतु 
मौर प्रत्ययो से प्रवण केवल शुद्ध धर्म प्रवरतित हो रहे हे१, यद्यपि मूल बुद्ध 
(१) भवचक्‍क्मविदितादिमिद कारकवेदकरहित | दादसविध सुझ्य्यता-सुख्ष्य 
सतत समिर् पवत्तति ७ विसुद्धिमग्ग १७२७३ 
(२) कम्मत्स कारकों नत्यि विपाकस्स च वेदकों । सुद्ध घम्मा पवत्तन्ति एवेल 
सम्मदस्सन ॥ यह पुराने जाचार्यों छा कयन है , जिसे आचार्य वुद्धघोष ने 
विसुद्धिमग्य १७२० में उद्धत किया है । 
(३) फलेन सुझूय्यं त॑ कम्म॑ं फल कम्मे न विज्जति । 


बौद्ध दर्शन तथा अन्य भारतीय दर्शन ४०६ 


दर्शन की भावना या मान्यता से वाहर नही जाता, किन्तु निश्चय ही यह 
प्रतीत्य समृत्याद के प्रघानतम उद्देश्य को कुछ अग्रघान सा अवश्य बना देता है 
साथ ही इस प्रकार का दृष्टिकोण प्रतीत्य समुत्पाद सम्बन्धी विचार को ताकिक 
दिशा में सी बढ़ने को बहुत कुछ अग्रसर करता है और उसे अवसर देता 
हैं । भगवान्‌ नाग्रार्जुन ने तो जब अपने शून्यवाद' के समग्र दर्शेन की सिद्धि 
ही प्रतीत्य समुत्याद' के सहारे की, तो उन्होने न केवल उसे शून्यवाद के साथ 
एकाकार ही कर दिया, बल्कि उसे सत्ता सम्बन्धी प्रदनो के विवाद की कुंजी 
भी बना दिया । किन्तु कहाँ तक यह सब वाद-विवाद बुद्ध-मन्तव्य की दिशा में 
ही गया, यह सव उस विषय के विचारको को सुरूकाने की वात है 

प्राथमिक रूप से यहाँ इतना कहा जा सकता है कि वह बुद्ध की मृल प्रतीत्य- 
समुत्पाद-सम्वन्धी भावना को कुछ निषेधात्मक दिशा में अधिक ले गया है । 
इस प्रकार के विवेचन और दाशेंनिक मनन्‍्थन से जो एक वात स्पष्ट रूप से 
निकली वह यह थी कि प्रतीत्य समुत्पाद का स्वरूप प्रधानत नैतिक आदरशेंवाद 
की सिद्धि के अर्थ न होकर बाद में कारणवाद की समस्या को सुलूमाने के 
लिए वन गया और इसी रूप में अनेक कमियाँ भी उत्तरकालीन आचार्यों के 
द्वारा इस सिद्धान्त में दिखाई गई और वाद और प्रतिवाद की एक लरुम्बी परः 





न हेत्य देवो ब्रह्मा संसारस्सत्यि कारकों । 

सुद्ध घस्मा पवत्तन्ति हेतुसस्भारपच्चयाति” 
यह भी पुराने आचार्यों का ही कथन है । विसुद्धिमग्ग १७२० में उद्धृत । 
(१) यह प्रसन्नता की बात है कि स्थविरवाद-परम्परा के आचारयों ने भी यह 
मनुभव किया हूँ कि बाचार्य नागार्जुन प्रतीत्य समुत्पाद' के सिद्धान्त 
फो उसको मूल भावना से अलग ले गये हूँ। आचार्थ बुद्धघोप ने 
विसुद्धि मग्य १७२५ में प्रतीत्य समुत्पाद के अर्थ-पम्बन्धी निर्धारण 
फे लिये फुछ नियम निदिष्ट किये हैँ जिनमें एक यह हैँ कि ठीक 
मर्य को प्रहण करना चाहिये! । इस पर विसुद्धिमग्ग की एक प्राचीत 
टीका से कहा गया है “घया च एके 'अनिरोघध अनुप्पाद'ति ( साध्यमिक 
कारिकाया" प्रथम इलोक” ) आदिना पटिच्च समृप्पादस्स अत्यें 
मिच्छा गाहेन्ति एव गाहे अकत्वा चुत्तनयेनेव अविपरीत आर्त्य॑ 
गहेन्तेन 7 आचाय॑ घर्मानन्द फोसम्वी कृत विसुद्धिमग्ग दीपिका 

( विसुद्धिरम्ग की टोका ), पृष्ठ १२६ में उद्धृत । 


४०७ भारतीय दर्शन में कारणवाद और भत्ीत्यसमुत्पाद 


भ्परा भारतीय विचार मण्डल में इस विपय को लेकर चल पडी। वास्तव में 
तो प्रतीत्य समुत्पाद का मिलान हमें भारतीय दर्शन के अन्य कारणवाद सम्बन्धी 
सिद्धान्तों के साथ करना ही नहीं चाहिए, क्योकि जेसा कि हम पहले भी 
देख चुके हू, कारणवाद की समस्या को सुरूकाने के लिए भगवान्‌ सुगत ने इसका 
उपदेश नही दिया था । उन्होने किसी मूल कारण की खोज स्वरूप प्रतीत्य 
समृत्पाद को प्राप्त नही किया था। फिर अविद्यमान वस्तु को विद्यमान दिखाने 
का प्रयत्न कर तो हम तथागत की निन्‍्दा ही करेंगे ? हाँ, यदि भारतीय दर्शन 
के प्राण दु ख-निवृत्ति के अन्यतम मार्ग के गवेषण में ही स्पन्दित होते हे, तो 
जिस प्रकार उसके विभिन्न सम्प्रदायो में इस अनुत्तर मार्ग की तात्विक व्याख्या 
की गई है उसके साथ प्रत्तीत्य समुत्पाद के तुलनात्मक अध्ययन का हम अवश्य 
विनम्र प्रस्ताव कर सकते है । इस प्रकार न्‍्याय-दश्शन में दु ख निवृत्ति का जो क्रम 
दिखाया गया हूँ, वह प्रतीत्य समुत्पाद के साथ मिलाने योग्य है; उपनिपदो में 
भी इसके समान जो सिद्धान्त उपलब्ध हूँ*, उनका मी निष्पक्ष तुलनात्मक 
अध्ययन हम कर सकते हे गौर साख्याचार्यों का 'प्रत्ययसघ' प्रतीत्य समुत्पाद से 
कितनी समानता रखता है, इसके विषय में तो कुछ कहना ही नहीं ! करने 
का यह कथन कि प्रतीत्य समुत्पाद की 'अविद्या' साख्यदर्शन के प्रधान के, 
'संस्कार',, वृद्धि के, विज्ञान, अहकार' के, 'नाम-रूप' 'तन्मात्राओं के और 
'वषायतन', इन्द्रियों' के समानान्तर रूप हैं *, भारतीय दशेन के विद्यार्थियों के 
लिए भूरि-भूरि विचारणीय है, यपि इससे सहमत होना उतना आसान नहीं 
है । वैष्णव-दर्शव जो इस समस्या के तात्विक विवेचन में प्रवृत्त ही नही होता 
बल्कि केवल दु ख-निवृत्ति के एक अद्वितीय मार्ग को ही प्रस्तुत करता है, इस 
विषय में वौद्ध दर्शन के ठीक विपरीत हुँ। तथागत समस्या को ठीक सामने से 
देखतेह और उनके दर्शन में दु ख-निवृत्ति को किसी देव-विद्येप की कृपा पर नहीं 
लटकाया गया बल्कि एक दुर्घं प्राकृतिक नियम के आधार पर उन्होने उसके 


(१) देखिए पाचवें प्रकरण में बोद्ध दर्शन तया न्याय-वेशेपिक' । 

(२) देखिए वृह॒दारण्यक ३॥२; दवेताइवतर ६१ 

(३) देखिए उनका मैनुअल आाँव इंडियन बुद्धिज्म, पृष्ठ ४७-४८; मिलाइये 
एन० के० भागवत: दि बुद्धिस्ट फिलॉंसफी आऑँव दि भेरवाद स्कूल, 
पुष्ठ २५-२९, ५०; और अधिक विचार के लिए देस्लिए पाचदें प्रफरण 
में बौद्ध दशेत तया सांट्यन्योग'ं पर बिचार । 


बौद्ध दर्शव तथा अन्य भारतीय दर्शन डग्ट 


मार्ग को दिखाया है । वैष्णव दर्शन विना कारण-कार्य की समस्या में पडे ही 
भक्ति के द्वारा समस्‍या को सुलभाने का प्रस्ताव करता हू--नाम जपत भव- 
सिन्धु सुखाही । करहु विचार सन्त मन माँही । इस दृष्टि से देखने पर भग- 
वान्‌ का हेतु-आश्रित मार्ग वडा कडा दिखाई पड़ेगा । प्रत्ययो से सचालित 
घर्मो में जहां कर्म का कोई कारक नही और केवल शुद्ध धर्म प्रवर्तित हो रहे 
है, हृदय की खोज करना व्यर्थ होगा । इसलिए प्रतीत्य समुत्पाद गम्भीर विचा- 
रको ओर साधको के लिये है । वाहय और आपन्तरिक नियमों की अबाधता और 
अमोघता दिखाकर वह हमें कडा करना चाहता है। निरबेल. मनुष्य सम्भवत. 
इतने के लिये तैयार नहीं होगा। भक्‍त-साधक की प्रतीत्य समुत्पाद की 
ओर क्या दृष्टि होगी, इसे हम प्रहलाद के इन शब्दों में प्रकट कर सकते है जो 
एक अन्य प्रसंग में प्रयुक्त हुए हे, “बालक के लिये माता-पिता, रोगी के लिये 
ओपध और समुद्र में डूबते हुए के लिये नोका सदा ही सहायक नहीं होते *।” 
यही हालत निरवेल मानवता के लिये प्रतीत्य समृत्पाद की भी है। वह बलिष्ठो 
का सावन है, प्रज्ञावानों का दर्शन है। निर्वेछो के लिये उसके अभाव की पूर्ति 
सर्वप्रथम बृद्ध-मक्ति के रूप में महायान ने की और उसी साधन को वैष्णव 
साधना में भी बाद को अपनाया गया । वैष्णव-दशंन सत्य को 
प्रस्थापित न करता हो, ऐसी गम्भीर विचार की वाणी नहीं हो सकती । 
उसकी भी ओऔपध महान्‌ भौर अनुत्तर हैं। परन्तु समस्या का सीधे रूप से 
सामना उसने कभी नहीं किया । औषधिय। सव की अमोघ होने पर भी रोग 
का सहेतुक निदान और भैषज्य-विधान तो उन उत्तम मिपक्‌' तथागत ने ही 
सर्वोत्तम रूप से किया है और वही प्रतीत्य समुत्पाद के समग्र रूप में निहित हैं। 
इसी रूप में उसे देखने पर उसके चास्तविक तात्विक मर्म को हम समझ 
सकते हूँ गौर इसी तरह कदाचित्‌ तथागत के मन्तव्य को भी । 
किन्तु दाशनिक क्षेत्र में, कोई भी वस्तु केवछ एक ही दृष्टिकोण 
अयवा एक ही पहलू से नहीं देखी जाती, बल्कि प्रमा की सूक्ष्म डोरियो से ही 
चारो तरफ नापी जाती हैं ताकि उसकी सत्यता सर्वविध 
समीक्षा और प्रमाणित हो सके । इस दृष्टिकोण से प्रतीत्य समुत्पाद भी, 
उपसंदार फिर चाहे वुद्ध-मन्तव्य से व्यभिचरित होकर ही क्‍यों न हो, 
अनेक समालोचनाओं का विपय वन गया हैं । इनपर विशेष 





(१) भागवत ७॥९१९ 


४०९ समीक्षा और उपसंहार 


रूप से विचार हम पाँचवें प्रकरण में शाकर दर्शन पर विवेचन करते समय करेंगे। 
भगवान्‌ शकराचार्य ने सर्वास्तिवादियो के परमाणुवाद' का खण्डन उपस्थित 
करते समय प्रतीत्य समुत्पाद के भी सवाल को उठाया हूँ मौर बौद्ध क्षणिकवाद 
की प्रतिष्ठा में उसपर विचार कर दार्शनिक दृष्टि से उसे सवेथा विज्ीर्ण कर 
दिया है, ऐसा हमें कहना चाहिये | वास्तव में एक स्थिर चैतन्य, को माने बिना 
कारणवाद की दृष्टि से प्रतीत्य समुत्पाद की सगत्ति नही छूग सकती गौर उसके 
विपय में भगवान्‌ तथागत का मौन है । आत्मा हैं या नही, इसका एकाश रूप 
से निरूपण तथागत ने नही किया है, वल्कि पच स्कनन्‍धो में उसका विश्लेषण 
कर केवल उनकी अनित्यता, दु खमयता और अनात्मता तथागत्त ने दिखाई 
है । इसीलिये वे विभज्यवादी हे, विश्लेषणवादी हूं । है! या “नहीं की 
कोटियो से विमुक्त होकर उन्होने तथता का, ज्ञान का, साक्षात्कार किया है । 
किन्तु जो वात हमारे लिए आवश्यक हूँ वह यह है कि चाहे प्रतीत्य समुत्पाद की 
संगति स्थिर आत्म तत्त्व के मानने पर ही छगती हो अथवा चाहे क्षणिक- 
बाद की उसमें अभिव्याप्ति मानने पर वह शृन्यवाद में पर्यंयंसित हो जाता 
हो, प्रतीत्य समुत्पाद के शास्ता का भन्तव्य इन सबसे अतीत था । उन्होने 
प्रतीत्य समुत्पाद में कारणवाद देखने को नही कहा था, वल्कि 'धर्म' देखने को 
कहा था और यदि क्षणिकवाद के सिद्धान्त- का हम आत्यन्तिक रूप से बुद्ध में 
आरोप न करे ( और हमें ऐसा करना भी नही चाहिए, क्योकि क्षणिकवाद 
या क्षणमगवाद तो दार्णनिक दृष्टि से एक वद की चीज हैँ ) तो इतना तो निश्चय 
ही शकर को भी स्वीकार्य हैँ कि इन प्रत्ययों के उत्पत्ति और निरोध 
का क्रम बन सकता है । तो जो वात स्पष्ट रूप से प्रत्यक्ष हैं अर्यात्‌ जब यह 
हम जानते हँ कि वद्ध ने दुख के क्रम के विनाश के लिए ही इस सिद्धान्त को 
प्रस्यापित किया था तो फिर सर्वाइ्लेयी क्षणिकवाद का उनपर आरोप कर 
( जिसे तथागत ने असस्कृता घातु रूपी निर्वाण पर नही लगाया घा, परन्तु जिस 
पर बाद के आचार्यो ने आरोप कर क्षणिकवाद को सर्वव्यायी सिद्धान्त बना 
दिया, जिससे शकरादि जद्वंत वेदान्तियो को उसके प्रत्याख्यान करने का अवसर 
मिला ) उनके मूल मन्तव्य को ही हम खटाई में क्यो डाले ? इसी तरह 
हम भगवान्‌ तथागत के मन्तव्य को समझ सकते हे, सन्दिग्ध सिद्धान्तो का उन 
पर आरोप करके तो हम उनके मूल मस्तव्य पर ही जाधात कर देते हँ। यदि 
दुखादि का विनाश करना हैं तो तृण्णादि का त्याग करना ही होगा और 
इसी के लिए प्रतीत्य समृत्याद का उपदेश हूँ | तवयायत वितथ तो बोलते ही 
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नही, व्यर्थ भी व॑ं नही बोलते | उनका सदा के लिये साधको से कहना है--- 
'यतो यतो सम्मसति खन्‍्घान उदयव्बय । लभते पीतिपामोज्ज अमत त 
विजानत 7 जैसे जैसे स्कन्धो की उत्पत्ति और व्यय का विचार मनुष्य करता 
है, वैसे-वैसे उस ज्ञानी को प्रीति और प्रमुदिता रूपी अमृत की प्राप्ति होती है । 
यदि प्रीति और प्रमुदिता रूपी अमृत की प्राप्ति हमे नहीं होती तो समभना 
चाहिये कि तथागत को समभने में कही गलती अवश्य रह गई है । उसे ठीक 
तरह समझ कर और सगति मिला कर जिस तरह प्रीति और प्रमुदिता मिले 
उसी समय समझना चाहिये कि बुद्ध मन्‍्तव्य पर हम लग रहे हे और यही 
शास्ता का शासन है । 


७-अनात्मवाद बूद्ध-मन्तव्य का ताक्ष्चिक आधार 


'अनात्मवाद' एक अत्यन्त ऋान्तिकारी दर्शन है । भारतीय दर्शन का एक 
साधारण विद्यार्थी, जो औपनिषद आत्मतत्त्व को ठीक रूप से ज्ञान की उच्चतम 
अवस्था मानता है, और जानता है कि आत्मा 

अनात्मवाद क्रान्तिकारी के ही केवल श्रवण, मनन, निदिध्यासन और 
दर्शन ! साक्षात्कार के लिए औपनिषद ज्ञान का उपयोग 

है, जव प्रथम वार सुनता है कि तथागत के मत 

में तो 'आत्मा की स्थिति ही नही है', तो उसके विम्रमो और भयो की सीमा 
नही रहती | यदि भावुक हृदय हुआ और ठीक पथ-प्रदर्शन न मिला, तो पागढ 
भी हो सकता हूँ । वह रोमाड्चित होता है और भयभीत भी | उपनिषदो के 
ऋषियो के प्रज्ञानो से वह ठीक ही अभिभूत हुआ रहता है, किन्तु सम्यक्‌ 
सम्बुद्ध को भी तो वह म्लनमित और विमुग्धघ नही मान सकता । परिणामत 
वह दुखी और अश्रद्धाल्‌ होता हैं। 'कपिलो यदि सर्वेज्ञ सुगतो नेति 
का प्रमा । उसयौ यदि सर्वन्नी मतिमेद कथ तयो ।' ऐसी कुछ विवशता उसको 
बुद्ध और उपनिपषदों के ऋषियों को लेकर होने लगती हैं । यदि औपनिपद 
ऋषि ठोऊ हूं तो वृद्ध को गलत होना ही चाहिए, गौर यदि बुद्ध ठीक हें 
तो उपनिपदों के ऋषियों की क्‍या हालत है ? ऋषियों के ऋषित्व” अथवा 
बुद्ध के बुद्धत्व' का अर्थ ही क्‍या है ? इनमें से एक के भी सही होने पर 
दूसरा विना गलत हुए नही रह सकता, और जहाँ एक भी गलरूत होता है 
बहा समग्र भारतीय दर्शन ही गिरता है। फिर भावइतीय दर्शन में मनुष्य के 
सायासित दृदय के लिए आदइवासन ही क्या रहा ? जहाँ तक अपने अनुभव 


४११ अनात्मवाद को ठीक प्रकार न समभने के कारण भय 


की भी बात है, सभी मनुष्य में हें' ऐसा ही तो अनुभव करते है । में नही 

हूँ ऐसा अनुभव तो किसी को होता नही हूँ" । अत परम सत्य के विषय में 

भी अस्तीत्येवोपलब्घव्य ” कहने वाला ही ठीक मार्ग हो सकता हैँ। ब्रह्म 
है, ऐसा जो सममेगा, वही तो उसे जान सकेगा। “भअस्ति ब्रह्मेति चेद्वेद ॥ 

फिर यह अनात्मवाद' कैसा ? दुहस्स अनत्त नाम * 

'अनात्मवाद' शब्द सुनकर भी भय लगता है । अन्‌-आत्म-वाद--नही 
आत्मा, ऐसा सिद्धान्त ! पालि शब्द हँ अनत्ता--अनु-अत्ता--नही भात्मा । 
कही आश्वासन नहीं मिलता । तथागत तो 

अनात्मवाद को ठीक प्रकार भयो को दूर करने आये थे । फिर यह क्या 

न सममने के कारण भय भयकारी सिद्धान्त सिखला दिया । क्‍या आत्म- 

ओर सोह की प्राप्ति. विनाश तथागत को अभिप्रेत था? क्‍या मरने 

के बाद सत्त्वोच्छेद हो जाता है, जीव नही 

रहता, यही उन्हे कहना था ? तो फिर बासठ 
प्रचलित धारणाओ में से एक अज्याववतवादी धारा को ही उन्होने क्यो नहीं 
अपना लिया | क्यो उसे उन्होने 'मिथ्या' कह कर पुकारा गौर साथ 
ही स्वय 'अनू-अत्ता' ऐसा कहा । युग-युग का साधक इस प्रकार तो तथागत 
से अर्जुन के शब्दों में यही कहता रहेगा, व्यामिश्रेणेन वाक्येन बुद्धि मोहयसीव 
मे” । यह कुछ कम सम्भव नहीं है कि पुराणकारो ने जब भगवान्‌ बुद्ध को 
विष्णू का अवतार मान कर भी उन्हें प्रजाओों को विमोहित करनेवार 
बताया, तो वह उनके अनात्मवाद सम्बन्धी सिद्धान्त को पचा न सकने के 
कारण ही था, जो वौद्ध तत्त्व ज्ञान की प्रतिप्ठा हूँ। बुद्ध पुनर्जेन्म की वात 
कहते हू, वार-बार यह कहते है कि उनका धर्म इस लोक और परलोक दोनो 
के सुख के लिये हूँ " और साथ ही कहते है 'अनत्ता', तो यह कुछ समझ में 
नही आता | जनात्मवाद के सिद्धान्त से तथागत का क्‍या तात्पय है ? 

(१) न हि कछ्चित्‌ सदिग्धघे अहूं वा नाहु वेति। भामती । 

(२) दिद्वधम्मिकज्वेव बत्व॑ं सम्परायिकं चाति । उभो अत्य सुत्त ( इति- 
वुत्तक ); मिलाइये, “दुन्द ! से ऐहिक और पारलोक्तिक दोनो हो 
आ्रवों के क्षय फे लिये धर्मोपदेश करता हूँ ।” पासादिफ-सुत्त ( दोघ० 
३६ ); जिसके पाप-कर्म नप्ट हो गये हू, चहु इस छोक और परलछोक 
दोनों फो साथता हैँ, इस भावना के लिये देखिये सिगालोवाद सृत्त 
( दीघ० ३८ ) 
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/स्िक्षुओं ! वेदना आत्मा नही है। भिक्षुओ ! यदि बेदना आत्मा होती 
तो इसमें रोग न होता और इस वेदना के सम्बन्ध में कह सकते, मेरी 
चेदना ऐसी हो', भेरी वेदना ऐसी न हो” | चूकि भशिक्षुओं ! बेदना आत्मा 
नही हूँ, इसलिये वेदना में रोग होता हैं और हम वेदना के सम्बन्ध में 
नही कह सकते, मेरी वेदना ऐसी हो', मेरी वेदता ऐसी न हो* ।' 

/पिक्षुओं ! सज्ञा आत्मा नहीं है । भिक्षुत ! यदि सज्ञा आत्मा होती 
तो इसमें रोग न होता और हम सज्ञा के सम्बन्ध में कह सकते, मेरी सज्ञा ऐसी 
हो', मेरी सज्ञा ऐसी न हो । चूकि भिक्षुओ ! सज्ञा आत्मा नही है, इसलिये 
सज्ञा में रोग होता हैँ और हम सज्ञा के सम्बन्ध में नहीं कह सकते, मेरी 
सज्ञा ऐसी हो, मेरी सज्ञा ऐसी न हो । 

“पिक्षुओं ! सस्कार आत्मा नही हैं । भिक्षुमो ! यदि सस्कार आत्मा 
होते तो उनमें रोग न होता और हम सस्कारो के सम्बन्ध में कह सकते, मेरे 
सस्कार ऐसे हो', मेरे सस्कार ऐसे न हो । चूकि भिक्षुओं ! सस्कार आत्मा 
नही हे, इसलिये सस्कारो में रोग होता है और हम सस्कारो के सम्बन्ध में 
नही कह सकते, मेरे सस्कार ऐसे हो', मेरे सस्कार ऐसे न हो'१। 





(१) वेदना भिक्‍्खवे अनत्ता । वेदना च॑ हिंदं भिक्‍खवे अत्ता अभविस्सा, 
न यिद वेदना आवाघाय संवत्तेय्य, ऊब्भेय व वेदनाय एवं में वेदना 
होतु, एवं मे बेदना मा अहोसीति । थस्मा व खो भिक्‍सवे बेंदना 
अनत्ता, तस्मा बेंदना आवाधाय संवत्तति, न व लूव्भति बवेदनाय एवं 
में बेदना होतु, एवं में वेदना मा अहोसोति । 

(२) सण्ज्या भिक्‍खवें अनत्ता । सव्य्या च हिंदं॑ भिक्‍खवे अत्ता अभविस्सा, 
न पिद सञ्ञ्या आवाघाय सवत्तेय्य, लब्भेय च सज्ब्याय एवं से सज्ज्या 
होतु, एवं मे सञ्य्या मा अहोसीति । यस्मा व खो भिक्‍सवें सज्ज्या 
सनत्ता, तस्मा सञ्जया आवाघाय सवत्तति, न च लब्भति सज्य्याय 
एवं से सञ्ज्या होतु, एवं मे सञ्जया मा अहोसीति । 

(३) संप़ारा भिषखवे अनत्ता । सखारा च हिंद भिक्‍खवें मत्ता असविस्संसु, 
न थिमे सप्ारा आवाधाय सवत्तेय्यूं, छब्भेय च संखारेसु एवं मे संखारा 
होन्‍्तू, एवं में सखारा मा अहेसूं ति | यस्मा घ खो भिक्‍खवे संखारा 
लनत्ता, तत्मा ससारा आवाधाय सवत्तन्ति, न व लब्भति संखारेसु 
एव में संपारा होन्तु, एवं मे संखारा मा महेसूं ति। 


ड्श्५ बुद्धोपदिष्ट अनात्मवाद 


'पृन्क्षुओ ! विज्ञान जात्मा नही है । भिक्षुओं | यदि विशान आत्मा होता 
तो उसमें रोग न होता और हम विज्ञान के सम्बन्ध में कह सकते, मेरा 
विज्ञान ऐसा हो', मेरा विज्ञान ऐसा न हो'। चूकि भिक्षुओ ! विज्ञान आत्मा 
नही है, इसलिये विज्ञान में रोग होता है और हम विज्ञान के सम्बन्ध में 
नही कह सकते, मेरा विज्ञान ऐसा हो, मेरा विज्ञान ऐसा न हो''॥ 

“तो क्या मानते हो भिक्षुम ! रूप नित्य है या अनित्य १” 

“अनित्य, भन्ते ! 

“और जो अनित्य है, वह दुःख हैं या सुख ?” 

“दुख, भन्ते ! 

“तो भिक्षुमो ! जो अनित्य है, दुःख है, विपरिणामधर्मा है, क्या उसके 
सम्बन्ध में यह समझना ठौक है कि यह मेरा है, यह में हूँ, यह भेरा 
जात्मा है ?” 

“नही, भन्ते । 

भसिक्षुओं ! वेदना नित्य है या अनित्य ?” 

“अनित्य, भन्‍्ते ! ” 

“और जो अनित्य है, वह दुख है या सुख ?” 

“दुख, भन्ते ! ” 

“तो भिक्षुं ! जो अनित्य है, दु ख है, विपरिणामघर्मा है, क्या उसके 


सम्बन्ध में यह समझना ठीक है कि यह मेरा है, यह में हैँ, यह मेरा 
आत्मा है १” 


(१) पिझजाण भिकखवे अनत्ता | विज्जाण च हिंद॑ भिवखवें अत्ता अभ- 
पिस्सा, न यिदं विजध्ञ्ञाण आवाधाय सवत्तेय्य, लब्भेत व विज्व्याणे 
एवं में विज्य्याणं होतु, एवं में विज्ञाण मा अहोसीति । यस्मा च॑ 
खो भिक्‍खव॑ विज्ञ्याणं अनत्ता, तस्मा चिज्थ्याणं मावाघाय संवत्तति, 
न च्‌ लऊव्भति विज्थ्याणे एवं मे विज्ञाणं होतु, एवं में विज्व्या् 
भा अहोसीति 

(२) तं कि मजझ्णाय भिक्‍खवें रूपं निच्च दा अनिच्च चाति ? अनिच्चं भन्‍्ते। 
यें पनानिच्च, दुए्खें वा तं सुक्स वा ति ? दुक्‍्खे भन्‍्ते। ये पनानिच्च 
डुफल विपरिणामधम्म॑ कल्ले नु त॑ समनुपस्सितुं एं सम, एसोह- 
भस्मि, ऐ सो मे मत्ताति। नो हेत॑ भन्‍ते । 


चौद्ध दर्शन तया अन्य भारतीय दर्शन डश्८ 


या भविष्यत्‌ की, या वर्तमान की, आन्तरिक या बाह्य, स्थूछ या सूक्ष्म, हीन 
या प्रणीत, समीप की या दूर की, वह सब सन्ञा मेरी नही है, वह मे नहीं हूं, 
वह मेरी आत्मा नही है, इस प्रकार सम्यक्‌ प्रज्ञा के द्वारा यथाभूत रूप से देखना 
चाहिये १ 

“इसलिये भिक्षुओ ! जो कुछ भी सस्कार यहाँ हे, चाहे वे जतीत के हो, 
या भविष्यत्‌ के, या वर्तमान के, आन्तरिक या बाह्य, स्थूल या सूक्ष्म, हीत 
या प्रणीत, समीप के या दूर के, वे सब सस्कार मेरे नही है, थे में नही हूं, 
वे मेरं आत्मा नहीं हं, इस प्रकार सम्यक प्रज्ञा के द्वारा यथाभूत रूप से 
देखना चाहिये ।*९ 

“इसलिये भिक्षुओं ! जो कुछ भी विज्ञान यहाँ है, चाहे वह अतीत का 
हो या भविष्यत्‌ का, या वर्तमान का, आन्तरिक या वाह्घ, स्थूल या सूक्ष्म, 
हीन या प्रणीत, समीप का या दूर का, वह सब विज्ञान मेरा नहीं है, वह 
में नही हूँ, वह मेरा आत्मा नही है, इस प्रकार सम्यक्‌ प्रज्ञा के द्वारा यथाभूत 
रूप से देखता चाहिये ।१ 

“पिक्षुओं ! इस प्रकार देखकर श्रुतवान्‌ आये-श्रावक रूप में निर्वेद को 
प्राप्त करता हूँ, वेदना में भी निर्वेद को प्राप्त करता है, सज्ञा में भी निर्वेद को 
प्राप्त करता है, सस्कारो में निर्वेद को प्राप्त करता है और विज्ञान में भी 
निर्वेद को प्राप्त करता है। निवेंद प्राप्त कर वह विरकक्‍्त होता है। विराग 


(१) या काचि सज्या मतीतानागत पच्चुप्पश्ता अज्कत्त वा बहिद्धा वा 
वोलारिका व्य सुखुमा वा हीना वा पणीता वा या दूरे सन्तिके वा सब्बा 
सज्ज्या नेत मम, नेसोहमस्मि, न मे सो अता ति एवं एसा ययाभत॑ 
सम्मप्पञ्व्याय दहुब्वा । 

(२) ये फेचि सखारा अतोतानागत पच्चुप्पन्ना अज्कत्तं वा बहिद्ध! वा ओला- 
रिका वा सूजुमा वा हीना वा पणीता वा ये दूरे सन्तिके वा सब्बे 
संखारा नेच मन, नेसोहमस्मि, न मे सो अत्ता ति एवमेतं ययाभूत॑ सम्म- 
प्पव्व्याय ददुब्या । 

(३) य फिल्‍्चि विज्ञ्याण अतीतानागत पज्चुप्पन्न अज्कत्त वा वहिद्धा वा 
ओहछारिक था सुखुम वा हीन॑ था पणीतर वा य॑ दूरे सन्तिके वा सब्ब 


विज्च्याण नेत मम, नेतोहमस्मि, न में सो अचाति एवं एवं ययाभूत॑ 
सम्मप्पण्थ्याय ददुब्य । 


४१९ बुद्धोपदिष्ट अनात्मवाद 


से विमुक्ति प्राप्त करता है । विमुक्त होने पर उसे यह ज्ञान होता है "मेँ 
विमुक्त हूँ ।” जन्म का क्षय हो गया, ब्रह्मचर्यंवास पूरा हुआ, करना था सो 
कर लिया, अब आगे कुछ करने को शेष नही है, ऐसा वह प्रज्ञा के द्वारा 
जानता है ।”* 
यह हैँ सम्पूर्ण अनात्मवाद का उपदेश जिसे भगवान्‌ ने दिया। कितना 
विशद और सरल हैं इसका रूप, जिसे किसी व्याख्या की अपेक्षा नही। तीन 
बातें भगवान्‌ ने क्रश अत्यन्त सरल दाच्दो में यहाँ कही हूँ । पहली बात यह है 
कि रूप, वेदना, सज्ञा, सस्कार ओर विज्ञान को आत्मा समकना उचित नही है 
(क्योकि ये बाघाओ से ग्रस्त हे, रोग के अधीन हूँ । दूसरी वात यह कही है 
ट्रैकि रूप, वेदता, सश्ञा, सस्कार और विज्ञान अनित्य है, मत दुख है, बत: 
आत्मा नहीं हो सकते । तीसरी बात यह कही है कि जब ये आत्मा नही हैँ 
तो इनसे निर्वेद प्राप्त करता चाहिये, इनसे विरक्त होवा चाहिये गौर इस 
प्रकार विराग के द्वारा विमुक्ति का साक्षात्कार कर हतदृत्यता सम्पादित 
करनी चाहिये । वुद्धोपदिष्ट अनात्मवाद अपने सम्पूर्ण रूप में इतना ही है, 
न इससे कूछ कम न अधिक । 
थोडे-वहुत सम्वोधनो के हेर-फेर से भगवान्‌ ने इसी उपदेश को अपनी 
चारिकाओ में अनेक वार दिया | अग्निवेश-गोत्री सच्चक नामक नगे साधु नें 
जव एक वार भगवान्‌ से पुछा कि आाप अपने शिष्यों को क्‍या शिक्षा देते 
हूँ, तो भगवान्‌ ने उससे यही कहा कि रूप, वेदना, सज्ञा, सस्कार और 
विज्ञान अनित्य, दुख और अनात्म हूँ, यही शिक्षा में अपने शिष्यो को देता 
हुँ* । दीध-निकाय के महानिदान-सुत्त में भगवान्‌ ने जनात्मवाद का उपदेश 
अपने सेवक-शिष्य आवन्द को दिया। भगवान्‌ ने अनात्मवाद का उपदेश राहुल 
को भी दिया ।* अपने एक शिष्य पूर्ण को सी उन्होंने इसका उपदेश दिया" । 
(३) रुदं पस्स भिक्‍सवें सुतता अरिय सावको रूपस्मि पि निब्विन्दति, बेद- 
नाय पि निब्विन्दति, सब्ज्याय पि निब्विन्दति, संखारेसु पि निब्चिन्दति 
निव्यिन्दं विरज्जति, विरागा विमुच्चति, विमुत्तत्मि विमुत्त होति ज्याणं 
होति खीणा जाति वुसितं ब्रह्मचरियं फतं॑ करणीयं, नापरं इत्त्यत्तायाति 
पजानाती ति । 
(२) देपिए चूल सच्चक-सुत्तन्त ( मज्किम० १४५ ) 
(३) देखिये चूल राहुलोवाद-सुत्तन्त ( मज्किम० शापा५ ) 
(४) देफिये पृष्णोवाद-सुत्तन्त ( मज्किम० शापारे ) 


सोद दहन तथा अन्य भारतीय दर्शन ४२० 


पारिलेय्यक वन में सब भिक्षुओं के सामने भगवान्‌ ने यही उपदेश दिया१ ! 
इन्द्रिय-सयम की शिक्षा देते हुए मगवान्‌ ने यही उपदेश महातण्हा सखय-सुत्तन्‍्त 
में दिया* और इसी प्रकार इन्द्रिय-मावना सुत्तन्त में भी१ । महा अस्सपुर-सुत्तन्त 
( मज्मिम० १४९ ) में भी इसी उद्देश्य से यह उपदेश दिया गया । 
अनात्मवाद का पूरा उपदेश महापुण्णम-सुत्तन्त में भी मिहित है? । इसी प्रकार 
अलगद्दूपम-सुत्तत्त ( मज्किम० १।॥३॥२ ) में भगवान्‌ ने भिक्षुओ से कहा, 
“भिक्षुओ ! जो तुम्हारा नही है, उसे छोडो । उसका छोडना चिरकाल तक 
तुम्हारे हित और सुख के लिये होगा । भिक्षुओ ! क्या तुम्हारा नही है ? 
रूप .. «« वेदना, सज्ञा, सस्कार, विज्ञान ... भिक्षुओं ! यह सब तुम्हारा 
नही है । इसे छोडो । यह तुम्हारे लिये चिरकालू तक हित और सुख के लिये 
होगा ।” यह अनात्मवाद का ही उपदेश था। इसी प्रकार सयुत्त-निकाय के 
न तुम्हाक सुत्त' में भगवान्‌ ने यही कहा, “भिक्षुओ ! चक्षु तुम्हारी नहीं 
है, रूप तुम्हारा नही है, चक्षु-विज्ञान तुम्हारा नही है। . निवेंद प्राप्त 
करो ।” पृथ्वी, जल, तेज वायु, श्रुत, स्मृत, विज्ञान सब को न में, व 
भेरा' समझना चाहिये, यह मूल परियाय-सुत्त का उपदेश हे । चूल-वेदल्ल- 
सुत्तत्त ( मज्किम ० १॥५॥४ ) में कहा गया हैँ कि जो आर्य दर्शन से बचित है, 
वही रूप, वेदना, सज्ञा, सस्कार और विज्ञान को आत्मा के तौर पर देखता 
हूँ | साराश यह कि पालि निकायो के अनेक सुत्तो में प्रायः समान छाब्दों में 
अनात्मवाद का वर्णन मिलता है और वह भगवान्‌ बुद्ध का प्रमुख उपदेश माना 
गया हैँ । धर्मंसेनापति सारिपुत्र ने अनात्मवाद को भगवान्‌ का सनातन 
( नित्य कल्प ) शासन कहा है $ । स्वय सारिपयुत्र ने अनात्मवाद का उपदेश 
मरणासन्न अनाथ पिंडिक को दिया उसकी सान्‍्त्वनार्थ” और आत्महत्या करने 
पर उतारू छन्न को भी उन्होने इसका उपदेश देते हुए उस दुष्कृत्य से उसे 


(१) देसिये सयुक्त-निकाव २१८९ 

(२) मज्निरम० १४८ 

(३) मज्किम० ३॥५॥१० 

(४) मज्किम० ३१९ 

(५) मज्किम० १११ 

(६) छत्नोवाद-सुत्तन्त ( मज्किम० शेपार ) 

(७) देखिये अनायपिण्डिकोबाद-सुत्तन्त ( मज्मिम० ३५१ ) 


४२१ वुद्धोपदिष्द अनात्मबाद फा प्रकार और उसकी सीमा 


चचाने का प्रयत्त किया' । नन्‍्दक नामक भिक्षु ने अनात्मवाद का उपदेश 
भिक्षुणियो को दिया* । अब हमे यह देखना चाहिये कि साधना में रत भिक्षु 
जौर भिक्षुणियाँ और उनके शास्ता क्‍या सिद्धान्तवादियो की तरह इस सिद्धान्त 
का प्रचार करते रहते थे या उनका कुछ अन्य प्रयोजन था ? 
भगवान्‌ बुद्ध के द्वारा उपदिष्ट अनात्मवाद के स्वरूप को पूरी तरह सम- 
भने के लिये हमें यह देखना चाहिये कि भगवान्‌ ने किस प्रकार अनात्मवाद 
का उपदेश दिया और उसकी क्‍या सीमा वाँघी ? 
चुद्धोपदिष्ट अनात्मवाद भगवान्‌ तथागत ने अनात्मवाद का उपदेश किसी 
का प्रकार और उसकी स्वतन्त्र दार्शनिक सिद्धान्त के रूप में नही दिया, 
सीमा यद्यपि बाद में इसको वह स्वरूप प्राप्त हो गया। 
पालि निकायो में अनात्मवाद की किरणें बुद्ध के 
नैतिक आदर्शवाद में से फूटती निकलती दिखाई पडती है मौर उसी की दाझ्व- 
निक प्रतिष्ठामभृूमि के रूप में उसका वहाँ उपयोग हैं। जब कमी भगवान्‌ स्मृति * 
अस्थानों का वर्णन करते हे, चार आर्य सत्यो का निदर्शन करते है, प्रतीत्य 
समृत्पन्न धर्मों की अनित्यता औौर दु खमयता दिखाते है, अपने श्षिष्यो को 
अनासक्तिवाद सिखातें हे, उन्हे इन्द्रिय-सयम में लूगाते है, उसी समय वे 
अनात्मवाद के निरूपण में भी सलग्न दिखाई पड़ते हे ! भगवान्‌ बुद्ध द्वारा 
उपदिष्ट समग्र वोधिपक्षीय धर्मों की ओर यदि हम ध्यान दें तो उनका अम्पास 
साधक के लिये कितना सरल गौर युक्तियुकत होता हूँ जब हम यह याद 
रखें कि यह समग्र रूप-मय और चित्त-चेतसिक-मय जगत, यह समग्र 
पञुच स्कन्ध-व्यवहार, जिसके लिये हम दिन-रात हैरान-परशान रहते है, 
वह हमारा वास्तविक स्वरूप नहीं है, वह आत्मा” नही है, 'अनात्मा' हे । 
भगवान्‌ ने बड़े मामिक शब्दों में कहा है कि जो अनित्य है, वह दुख है 
और जो दु स हैँ वह 'अपना' (अत्ता) नहीं हो सकता। फिर उसमें चित्त को 
फेंसा कर दु ख को क्यों बढाया जाय ? वह तो विपरिणाम धर्मा हैँ, अवश्य 
बदलेगा । उसमें चित्त को रूगाकर हम दु ख के अछावा परिणाम प्राप्त नहीं 
कर सकते । इस' प्रकार सभी वाद्य मौर आध्यात्मिक पदार्थों से निव्वेद प्राप्त 
करने के लिये, जो ज्ञान-प्राप्ति की एक सब से बडी छार्त है, भगवान्‌ ने अनुकम्पा 





(१) देखिये छन्नोदाद-सुत्तन्त ( मज्किम० २५२ ) 
ई२) देखिये नन्‍्दकोयाद-सुत्तत्त ( सब्किम० शोपाई ) 


बोद्ध व्शन तथा अन्य भारतीय दर्शन डर 


पूर्वक 'अनात्म' अथवा अनत्ता' का उपदेश दिया है और यही उसकी सीमा है । 
इससे आगे बढने में, जैसा कि हम अभी देखेंगे, भय है और पालि तिपटक के 
आधार पर हम ऐसा कर भी नही सकते । 
फिर हमें यह देखना चाहिये कि अनात्मवाद के उपदेश में तथागत का 
प्रयोजन क्या था ? तथागत ने जिस किसी वस्तु को व्याकृत किया है (मनुष्य- 
जीवन के लिये जो कुछ भी आवश्यक और उप- 
धअनात्मवाद के उपदेश मे योगी है उस सब को तथागत ने व्याकृत किया है), 
भगवान्‌ का प्रयोजन जिस किसी उपदेश को दिया है, उस सब के 
अन्त में प्राय अवद्य कह दिया है कि चूकि यह 
वस्तु या उपदेश एकान्‍्त निर्वेद के लिये, विराग के लिये, निरोध के लिये, 
उपशम के लिये, अभिज्ञा के लिये, सम्बोधि के लिये और निर्वाण के लिये है, 
इसलिये उसका उपदेश उन्होने दिया है, उसका विभज्य-व्याकरण उन्होने किया 
हूँ । अनात्मवाद के उपदेश में ऐसा उनका क्या उद्देश्य था ? भगवान्‌ साधको को 
सिखाते है कि इन्द्रियो में सयम रक्‍्खो । चक्षु से रूप को देखकर निमित्तग्राही 
और अनुव्यजनग्राही मत बनो । चक्षु-इन्द्रिय में सयम प्राप्त कर विहरो | रूप 
में राग करोगे, तो चित्त के मल आ चिपटेंगे | चक्षुविज्ञान में आसक्ति होने 
पर दुख का आक्रमण हो जायगया । इसी प्रकार श्रोत्र और छब्द, प्राण और 
गन्ध और जिहवा और रस आदि में भगवान्‌ वितृष्णता सिखलाते है | इस 
वितृष्णता की वृद्धि के लिये ही भगवान्‌ ने यह कहा कि 'भिक्षुओ ! यह चक्षु 
तुम्हारा नही है, यह चक्षुविज्ञान तुम्हारा नहीं है, यह रूप, यह श्रोत्र, ये शब्द, 
ये वेदनाएँ, ये स्पर्श, तुम्हारे नही है । इन्हे छोड दो । कितनी विकलता थी 
तयागत के शब्दों में, “भिक्षुओ ! में तुम्हे कहता हूँ । में तुम्हे सम- 
भाता हूं । ऐसा तुम्हे सीखना चाहिये * ।” क्या किसी कोरे दाहनिक सिद्धान्त 
को सिखलाने के लिये तथागत या अन्य कोई शास्ता इतनी तत्परता और इतनी 
दय की व्याकुछता दिखला सकता था ? जब तक मनुष्य अहमाव को नही 
छोटता, "में मौर 'मेरा' से मुक्ति नही पाता, वह मार-मुक्त नही होता, राग- 
विसयुकत नही होता, आय॑ नही वनता । “कैसे भिक्षुओ ! भिक्षु आर्य, मार- 
मुबत, राग-विमयुक्‍त होता है ? भिक्षुओ ! जिस भिक्षु का अभिमान ( 'अह 
का अभिमान ) नप्ड हो गया है, भविष्य में न उत्पन्न होने योग्य हो गया 


(१) महा अस्सपुरनसुत्तत्त ( मज्फिम० १४९ ) 


डरश्३्‌ अनात्सवाद फे उपदेश में भगवाव फा प्रयोजन 


हैँ, वही आय॑ है, मार-मुक्त है, राग-विसयुक्त है? ।” अनात्मवाद का उपदेश 
इसी के लिये दिया गया है । सम्पूर्ण मव जनित्य है, दुख है, अनात्म हैं, इस 
प्रकार चिन्तन करनेवाले व्यक्ति को ज्ञान उत्पन्न होता है, ( आध्यात्मिक ) 
प्रीति उत्पन्न होती है, प्रश्नव्वि ( चित्त-शान्ति ) उत्पन्न होती हैँ, सुख उत्पन्न होता 
है, मधिमोक्ष ( सकल्प ) उत्पन्न होता है, उच्चतर विकास ([ प्रग्रह ) उत्पन्न 
होता हैँ, ऐसा भगवान्‌ ने कहा है * । अनात्म के चिन्तन से मनुष्य निमित्त 
और प्रवृत्त का ययामृत ज्ञान प्राप्त करता है, उसे सम्यक्‌ दर्शन प्राप्त होता 
हूँ । बनात्म के कारण उसे सव घर्मं ठीक प्रकार दिखाई देने लगते हू १ | यह भी 
कहा गया हैँ कि अनित्य को देखने से मनुष्य का मान नष्ट होता है, दुःख को 
देखने से उसकी इच्छाओं की शुद्धि होती है और अनात्म को देखने से उसकी 
दुष्टि-सम्वन्धी आसक्ति दूर होती हैँ! । वेराग्य का उद्देश्य भी पूरा होता 
हैं, क्योंकि अनात्म का चिन्तन करते-करते साधक को यह जगत शुन्य ग्राम 
के समान या माया-मरीचिका के समान या गन्धर्व-नगर के समान रिक्त, तुच्छ 
और शून्य छगने ऊूगता है और वह सम्पूर्ण भव में भय देखकर उससे विरक्त 

हो जाता हँ*। विराग से विमुक्ति को प्राप्त करता हैं | विरागा विमुच्चतीति ४ 

अनात्म का दर्शन करनेवाला देहात्म सज्ञा में निर्वेद को प्राप्त करता हैं, 

(१) अलगदृदूपम-सुत्तत्त ( सज्किम० १॥३॥२ ); मिलाइये, अनात्म संज्ञी 
अभिमान के नाश फो प्राप्त होता है, वह इसी जन्म में निर्वाण को 
प्राप्त करता हूँ / मेघिय-सुत्त ( उदान० ४॥१ ) 

(२) मनिच्दतो दुबखतो सनत्ततो मनसि फरोतो ज्यार्ण उप्पज्जति, . . - पीति. . « 
पस्सद्धि. -. सुस्च. - अधिसोक्खो. . - -पग्गहो - -उप्पज्जति। पटि सम्भिदा 
मसग्य २३१००-१०१, विसुद्धिमग्ग २०१०६ में उद्धत । 

(३) अनत्ततो मनसि करोन्‍्तो निमित्त च पचत्त च ययासतं जानाति पस्सति॥ 
तेन चुच्चति सम्मादत्सन । एवं तदन्वयेन सब्चें धम्मा अनत्ततो सुदिद्वा 
होन्ति । पटि सम्मिदासभग्ग २६२-६३ । 

(४) अनत्ततों पस्सन्तस्स दिद्विसमुग्घाटय नाम होति अनिच्चतो पस्सन्तस्स नाम 
होति । पदि सम्निदामग्ग, वितुद्धिमग्ग २०८७ में उद्धत । 

(५) बनत्ततों मनप्तिकरोन्तो पन उनयम्पेतं तुझ्ज्य गासं दिय, मरीचिगन्ध- 
ब्वनगरादीनि विय च रित्तं तुच्छ सुजझ्णं अस्सामिक सपरिणायकद् पस्सति। 
तेनत्स निमित्तज्द पवत्तज्च भयतो उपट्टाति । पठिसम्मिदामग्य २६२, 
विसुद्धिनग्ग २१३४ में उद्धत । 


प्रौद्ध दर्शन तथा अन्य भारतीय दर्शन ४२४ 


नन्‍दी (तृष्णा ) से उसकी विरक्ति हो जाती है, राग की आसवित उसके लिये 
छूटने रूगती है, वह दु ख-समुदय के निरोध को खोजने लगता है, वह ग्रहण- 
रूप आसक्ति को छोड देता है।* अनात्म का चिन्तन करने से प्रतिसख्या-शाव 
की भी उत्पत्ति होती है *। किसी भी प्रकार हम देखें अनित्य---दु ख--अनात्म-- 
निर्वेद--विराग--विमुक्ति--झतकृत्यता--यही बौद्ध साधना का क्रम है। 
भगवान्‌ के समग्र उपदेश की घुरी तृष्णाक्षय पर घूमती है । पूर्ण ! नन्‍्दी (तृष्णा) के 
निरोघ से दु ख का निरोध कहता हूँ ९। यह तृष्णा जब तक निरुद्ध न हो तव तक 
दु ख की आत्यन्तिक निवृत्ति की आशा नही है और तृष्णा तो स्थूल-से-स्थूल पदार्थ 
से लेकर सूक्ष्म-से-सक्ष्म आध्यात्मिक पदार्थ तक होती है। किन्तु सभी वाह्यय 
पदार्थों की तृष्णा छोडकर भी मनुष्य अन्दरी पदार्थ ( अपनी आत्मा ) की तृष्णा 
नही छोडता--आत्मनस्तु कामाय सर्व प्रिय भवति । भगवान्‌ ने इस सभी जगह 
लुभानेवाली ( तत्र तत्राभिनन्दिनी ) तृष्णा के सभी निवेशनो को उच्छिन्न 
करने का प्रयत्त किया है, यहाँ तक कि इसके अन्तिम निवेशन स्वरूप आत्मन्‌ 
को भी । यही अनात्मवाद है और यही उसका प्रयोजन । “चक्षु से विज्ञेय रूप 
इप्ट, कान्त, मनाप, प्रियरूप, कामोपसहित, रजनीय होते हे | यदि भिक्षु उन्हें 
'अभिनन्दन करता है, स्वागत करता है, अध्यवसाय करता है, तो अभिनन्दन 
करते, स्वागत करते, अध्यवसाय करते, उसे नन्‍्दी ( तुष्णा ) उत्पन्न होती 
हैँ पूर्ण । नन्‍्दी की उत्पत्ति से दु ख की उत्पत्ति करता हूँ । पूर्ण ! जिहवा से 
विज्ेय रस इृष्ट, कान्त मनाप, प्रियरप, कामोपसहित, रज्जनीय होते हैँं। यदि 
भिक्ष्‌ उन्हे अभिनन्दन करता है, स्वागत करता है, अध्यवसाय करता है, तो 
अभिनन्दन करते, स्वागत करते, अध्यवसाय करते, उसे नन्‍दी ( तृष्णा ) 
उततन्न होती है। पूर्ण | नन्‍्दी की उत्पत्ति से दुख की उत्पत्ति कहता हूँ . १, 
इसी प्रकार श्रोत्र (दब्द), घाण (गन्ध ), काय (स्पर्श ) मन (घर्म) आदि के 





(१) अनत्ततो अनुपल्सन्तो असतसञ्ज्य निब्चिन्दतो सॉनन्‍्द विरज्जन्तो राग॑ निरो- 
धेन्तो समुदय पटिनिस्सज्जन्तो आदान पजहतीति । पटिसम्भिदामग्ग 
२१९७७ 

(२) अनत्ततो मनसि करोतो ... पहटिसंखा-स्यार्ण उप्पज्जति । पटिसम्भिदा - 
मग्ग २६२३-६४, विसुद्धिमग्ग में उद्धत । 

(३) पुण्ण सुत्त ( सयुत्त० इंडाडा६ ).... 

(४) पुण्ण सुत्त ( सयुत्त० ३४।४।६ ) 


हमे 
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विपय में भी । किन्तु इन सव में यदि यह्‌ देख लिया जाय कि नये सब और 
न इनमें से कोई एक मे हँ या ये मिरे हे” तो “भिक्षुओं! ऐसा देख, धर्म को 
सननेवाला, आये-आ्रावक चक्षु से निवेंद प्राप्त करता है, रूप से निर्वेद प्राप्त 
करता है, चक्षु-विज्ञान से निर्वेद प्राप्त करता हूँ, चक्षु-सस्पश शे से निववेद प्राप्त 
करता है । चक्षु-सस्पश के कारण जो यह वेदना उत्पन्न होती है सुख, दु ख, न- 
सुख-न-द ख, उससे भी निर्वेद को प्राप्त करता है" । उसी प्रकार श्रोत्र, जिहवा, 
झाण, काय, मन आदि से निवेंद को प्राप्त करता है। “निर्वेद प्राप्त हो विरक्‍्त 
होता है । विरक्त होने से विमुक्त होता है । विमुक्त होने पर में विमुक्‍त हें 
ऐसा ज्ञान होता है । वह जानता है जन्म क्षीण हो गया, ब्रह्मचयें पूरा हो गया, 
सभी कर्तव्य कर चुका, अब यहाँ करने को कुछ शेष नहों है'१। यही कृतकृत्यता 
हैं और यही व॒द्ध-मत हूँ । यही अनात्मवाद हू और यही ब्रह्मचयं का प्रयोजन भी । 
ऊपर हमने अनात्मवाद का जो विवरण दिया है वह रूप, वेदना, सज्ञा, 
सस्कार और विज्ञान इन पच स्कनन्‍्धचो को लेकर ही दिया हैँ । वस्तुत”' अनासम 
की भावना १२ आयतनो ( चक्षु, श्रोत्र, ल्ाण 
बुद्ध-सस्मत अनात्मवाद्‌ जिह्वा, काया, मन, रूप, शब्द, गन्ध, रस, स्पृष्टव्य 
का कुछ विस्तृत विवरण भौर धर्म ) और जठारह घातुओ (उपर्युक्त ६ 
और विप्चत. इन्द्रियो, उनके ६ विषय और ६ विज्ञानों ) यथा 
चल्लु विज्ञान, श्रोत्र-विज्ञान, घाण-विज्ञान, जिह्वा- 
विज्ञान, काय-विज्ञान और मन-विज्ञान इनमे से प्रत्येक के सम्बन्ध अलग-अल्य 
बौर सम्मिलित रूप से की जाती है। स्कन्व, आायतन और घानुओ की प्रव- 
तित परिपाटी का नाम ही संसार है, जिसमें अनात्म की भावना करनी चाहिये। 
बब विस्तार से छ वाध्यात्मिक जयतन है, यथा चलु आयतन, श्र आय- 
तन, घाण बायतन, जिह्वा आयतन, काय आयतन और मन-आयतन । छ. 
है वाहय आवतन यया , रूप आयतव, शब्द आयतन, गन्ध आयतन, रस आयतन, 
स्रप्टव्य जायतन, घर्म-आयतन । इसी प्रकार छ. विज्ञान काय हे यया चल्लु 
हारा रूप में चल्षुविज्ञान उत्तन्न होता है और इसी प्रकार श्रोत्र, घ्राण, जिह्वा, 
काय जौर मन के विज्ञान। इन उपयुक्त तीनो को मिलाकर स्पर्श” की 
उत्पत्ति होती हूँ यवा चल्षु, रूप और चक्षुविज्ञान के सगम से चक्ष-स्पर्तत 
की बोर इसी प्रकार ब्लोग स्पर्श, घ्ाण स्पर्श जादि के बारे में भी सममना चाहिए 





(१,२) सयुत्त० ४३१३॥६; देखिए विनयपिटक, महावग्ग १ भी । 
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इन विभिन्न स्पर्शों के कारण ही उन-उन विषयक बेदना उठ खड़ी होती है 
जिससे ही उन-उन विषयक तृष्णा की उत्पत्ति होती हैं जो दुःस का कारण बनती 
हैं। उपय क्‍्त ३६ धर्मो को तयागत ने 'अनात्मा' कहा है, अर्थात्‌ ये प्रतीत्य- 
समुत्पन्न है, उत्पत्ति गौर विनाशवाले हैं, इनमें से किसी एक में अथवा इनके 
किसी सघात में इस प्रकार की बुद्धि कि यह में हें" अयवा यह मेरा आत्मा 
है' नही की जा सकती । जो मर्त्य है वह अल्प ही तो है और जो अल्प है 
उसमें सुख कहाँ हैं ? जो सुख नही वह अपना आत्मा कैसे हो सकता हैँ ? ऐसा 
समभना तो 'सत्कायवाद' होगा। दु व के निरोध की मोर छे जानेवाला मार्ग तो 
यही हैं कि सभी आध्यात्मिक और वाहय आभआयतनों, विज्ञानकायो, स्पर्शकार्यों, 
वेदनाकायो और तृष्णाकायो को यह में हूँ अयवा यह मेरा आत्मा हैं 
ऐसा मे समभना और यही “मअनात्मवाद' हैं । आत्मा' फे रूप में उपयुक्त 
३६ धर्मों में से किसी को भ्रहण मत करो, यही मगवान्‌ का उपदेश 
है। यदि ये 'मे॑ या भेरा' करके ग्रहण किए गए तो चक्षुरादि 
छ इन्द्रियो के द्वारा रूपादि छ विपयो में चक्षुविज्ञान आदि छ विज्ञान भी 
उत्पन्न होगे, तीनो के सगम से स्पर्श भी होगे, सुखा, दु खा या असुखा-अ- 
दु खा वेदनाएँ भी होंगी, आसक्ति भी होगी, शोक करना, रोना, पीटना 
सभी होगे, अविद्या अनुशय भी होगा, दुख होगा ही। फिर बर्चें 
कैसे ? इन्द्रिय, विषय और विज्ञान के सगम से वेदना तो उत्पन्न होगी ही। 
यह तो प्राकृतिक व्यापार हैं जिसका निरोघध किया हो नही जा सकता ( करि- 
प्यसि अवक्षोषपितत्‌--प्रकृतिस्त्वा नियोक्ष्यति---न हि कश्चित्‌ क्षणमपि जातु 
तिष्ठत्यकमकृत्‌ू--गीतोक्त वाक्य स्मरणीय ) किन्तु यदि भिक्षु ( तस्मादसक्त 
सतत--नैव किचित्‌ करोमीति--उदासीनवदासीनो, फिर स्मरणीय ) 'सुखा 
बेदना से सयुकत होने पर अभिनन्दन नही करता, न आसकक्‍त हो ठहरता हैं, 
उसे राग अनुशय नहीं चिपटता । दु ख-वेदता से सयुक्त होने पर वह व छोक 
करता है, न कलपता है, न विछाप करता है, न छाती पीट-पीटकर रोता है, 
न मूच्छित होता है । उसे प्रतिध अनुशय नहीं होता । वह अदु ख-असुखा 
वेदना से युक्त होने पर उस वेदना के समुदय, विनाण, आस्वाद, दुष्परिणाम 
और निस्सरण को यथार्थ से जानता है” । इस प्रकार इस अनात्मवाद का 
व्यावहारिक आचरण और मनन ही महान आत्म-चविजय का कारण होता है, 





(१) छछच्छक सुत्तत्त ( मज्किस० श५६ ) 
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बनत्तर इन्द्रिय भावना की प्रतिष्ठा होती है। संगवान ने कहा है कि उपयु कत 
प्रकार से भाववा किया हुआ मनुष्य यदि वह चाहता है कि प्रतिकूल को 
चप्नतिकूछ जानकर | विहार करूं तो अप्रतिकूल जानते ही यहाँ विहार करता 
हुँ । यदि वह चाहता है कि अप्रतिकूल में प्रतिकूल जानकर विहार करूँ तो 
प्रतिकूल जानते ही विहार करता है ५ २४-२७ यदि वह चाहता है प्रतिकूल- 
अप्रतिकूल दोनों को ही वजित कर स्मृत्ति-सम्प्रजन्य युक्त हो विहार कहें तो वह्‌ 
स्मृतिसम्प्रजन्य युक्त उपेक्षक हो विहरता हैं। इस प्रकार जानन्द । आवितेन्द्रिय 
मृक्‍त होता है ४ हो भी क्यो नहीं १ यहाँ जानन्द । चक्षु से रूप को देखकर 
भिक्षु को मनाप होता है, अ-मनाप होता है, मताप-बमनाप होता है | वह ऐसा 
जानता है यह मुझे सनाप उत्पन्न हुआ, अ-मनाप, मनाप-ल-मनाप, किन्तु यह 
सस्कृत, कृत (कृत्रिम) जौदारिक, प्रतीत्य समुत्तन्न है। वही शान्त, वही 
प्रणीत है जो कि यह रूप आदि की उपेक्षा | तव उसका वहू उत्पन्न मनाप, 
जमनाप, मनाप-अ-मनाप निरुद्ध हो जाता है, उपेक्षा ठहरतो है। जैसे भानन्द ) 
माखवाला मनुष्य पलक चढ़ाकर गिरा दे, पछक गिराकर चढा दे, उसी तरह 
जानन्द ! जिस किसी को इतना शीघ्र, इतनी जल्दी, इतनी आसानी से उत्पन्न 
मनाप, उत्पन्न बमनाप, उत्पन्न मनाप--अमनाप निरुद्ध हो जाते है, उसकी 
उपेक्षा झहरती हूँ” १ ऐसी जवस्या में जातव या जकुशल कर्म तो कहाँ ठहरेंगे ! 


(१ ) इद्गिय-भावना सुक्त (भज्मिम० २४५१० ) ) इसी अर्थ को अन्यत्न भी 
भगवान्‌ ने इस प्रकार दिखाया है 'भिक्षु । यदि रूप घातु से भिश्षु 
का राग नष्द हो गया हूँत्तो राण के प्रहण से आालम्वन (इच्धिय 
विषय) छित्न होता है, विज्ञतत की प्रतिष्ठा नहीं रहती । यदि बेदना 
धातु से भिक्षु का राग नष्ट हो गया है, संज्ञा घात्ु से, संस्कार घातु 
से, विज्ञान घातु से. . . . . . तो वह अग्रतिष्ठित दिज्ञान न बढ़कर संस्कार- 
रहित हो विमुक्त हो जाता है । विमुक्त होने से स्थिर होता है। स्थिर 
होन से सन्तुष्ट होता है। सन्तुष्ट होने से च्रास चहोँ स्वाता। त्रास 
जान पर इसी शरीर से निर्वाण को प्राप्त करता है । “जाति क्षौण हो गई 
* **** मिल ! इस प्रकार जानने, देखने पर जाश्रवों का क्षय होता 
हैँ” उदान सुत्त ( संपुत्त> २११३ ); चुद्धचर्यो, पृष्ठ ३९२-९३ 


(२) इच्धिय-भावना सुत्त ( सज्किस० ३५१० ) ही । मिलाइयें; पुण्णसुस 


( सयुत्त> ३४४१६ ) 


ड़ 
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त्मिक पदार्थों में आत्मबुद्धि करना, फिर चाहे वह किसी प्रकार को क्‍यों न हो, 
मूठता का ही लक्षण है । पृथग्जन अनुचित रूप से विचार करता है 'म मूत- 
काल मे था कि नही था ? में मृतकाल में क्याथा? में भूतकाल में क्या होकर 
फिर क्‍या क्‍या हुआ ? में भविष्यत्‌ काल में होऊंगा कि नही होऊंगा ? में 
भविष्यत्‌ काल में क्या होऊँगा ? में भविष्यत्‌ काल में कंसे होऊँगा ? में भवि* 
ध्यत्‌ काल में क्या होकर क्या होऊँगा ? जयवा वह वर्तमान काल के सम्बन्ध में 
सन्देहशील होता है कि में हूँ या नहीं हूँ ? में क्‍या हूँ ? में कंसे हूँ ? यह सत्व 
कहाँ से आया ? यह कहाँ जायगा*” ? जब सत्ता सम्बन्धी इस प्रकार के 
प्रशनो को लेकर अज्ञ जन प्रवृत्त होता हूँ" तो या तो वह आत्म-उपादान 
ही ग्रहण करने वाला होता है, या फिर होता है पूर्ण उच्छेदवादी | दोनो ही 
मार्ग पतन के है । जो पञ्च-स्कन्वों में आत्म-बुद्धि करता है, उसके मन में 
ये छ दृष्टियाँ घर कर लेती हैं। या तो वह इस वात को सत्य समझता है कि 
'भेरा आत्मा है' या वह इस वात को सच समभता है कि 'मेरा आत्मा नही 
हूँ, या इस बात को सच समभता है कि में आत्मा से मात्मा को पहचानता 
हूँ, या वह इस वात को सच समभता हैं कि “में अनात्मा से आत्मा को पह- 
चानता हूँ, मयवा उसकी ऐसी दृष्टि होती है कि यह जो आत्मा कहलाता है 
यह ही अच्छे बुरे कर्मों का फल भोगता हैं, या फिर अन्त में वह सोचता है कि 
यह जात्मा नित्य हैँ, घव है, शाइवत हूँ, अपरिवर्ततशील है, जैसा है वैसा 
ही रहेगा १ । साराश यह कि वह पयथम्रष्ट 'सशयात्मा' और 'अनेक-चित्त- 
विश्वान्त' होता हूँ, बुद्धि उसकी वहुशाखाओवाली और अनन्त होती है 
( गीताकार के शब्द क्षम्य हो ! ) स्वभावत ही सत्ता सम्बन्धी विभिन्न मत- 
वादों में पडता है ओर मुक्ति नहीं पाता । 'भिक्षुओं !” इसे कहते हे मतो 
में जा पडता, मतो की गहनता, मतो का कान्तार, मतो का दिखावा, मतो का 
फन्‍्दा तथा मतो का वन्धन । इन मतो के वन्धन में बेंघा हुआ आदमी जिसने 
सद्धमं को नही सुना जन्म, बुढापे तथा मृत्यु से मुक्त नहीं होता, शोक से 
रोने-पीटने से, पीडित होने से, चिन्तित होने से भी वह मुक्त नहीं होता। 
में कहता हूँ कि वह दुख से पार नही होता१ ।” भगवान्‌ ने कहा है कि जो 
कोई भी जात्मा को प्रज्ञापन करनेवाला है, वह इन ४ प्रकारों से ही वैसा करता 





(१) मूछ परियाय सुत्त ( सज्किम० १३११ ) 
(२५३) मूल परियाय सुत्त ( सज्किम० १११ ) 


४३१ पञ्चस्कन्ध और अनात्मवाद 


हैं, यथा (१) मेरा आत्मा रूपधारी और अणु हैं, (२) मेरा बात्मा रूपवान्‌ 
मर अनन्त हैं, (३) मेरा आत्मा अरूप और अणु है! ओर (४) मेरा मात्मा 
अरूप, अनन्त है'१ । आनन्द ! जिस कारण से आत्मा को ( पश्चस्कन्धो में ) 
देखनेवाला देखता है, वे ये हे, वह वेदना को वेदना मेरा आत्मा है” ऐसा 
समभता हूँ, अथवा “बेदना मेरा आत्मा नही, अप्रतिसवेदन मेरा आत्मा है 
ऐसा सममता हैं अथवा न वेदना मेरा आत्मा है, न अप्रतिसवेदन मेरा आत्मा 
है, मेरा आत्मा वेदित होता है, अत वेदना घमंवाला मेरा आत्मा हैं! आनन्द ! 

ऐसे आत्मा का देखनेवाला देखता है * । मगवान्‌ ने इस सब को मूढता ही मूढता 
कहा है *१। ऐसे मूढ जन से, जो वेदनाओो और आत्मा' में एकात्मता स्थापित 
करता है, भगवान्‌ का प्रषन है कि वह आखिर किन वेदनाओ को अपना 
आत्मा समझता हैं ? और फिर वेदनाएँ तो सभी अनित्य, सस्क्ृत, प्रत्यय 
से उत्पन्न होनेवाली और क्षय होनेवाली हे। उनमें 'आत्मत्व' कैसा ? 'भिन्लुओो! 

यदि कोई ऐसा कहे कि बेदना मेरा आत्मा है तो उससे यो कहना चाहिए कि 
आयुप्मन्‌, वेदता तीन तरह की होती है--(१) सुख वेदता, (२) दु ख वेदना, 
(३) अन्सुख--अ-दु ख वेदना | इन तीन तरह की वेदनामो मे से किस तरह 
की वेदना को “आत्मा' समभतें हो?! क्योकि भिक्षुतं! जिस समय कोई 
सुख वेदना की अनुभूति करता है, उस समय न तो उसे दु ख बेदना की अनुभूति 
होती है, न असुख-अदु से वेदबा की, उस समय उसे केवछ सुख-वेदना की ही 
अनुभूति होती हो । जिस समय कोई दुख वेदना की अनुभूति करता है, उस 
समय उसे न तो सुस्त वेदवा की अनुभूति होती है, न जसुख-अदु ख वेदना 
की, उस समय उसे केवल दुख वेदना की अनुमूति होती है। जिस समय कोई 
असुस-मदु ख बेदना की अनुमूति करता हैं, उस समय न तो उसे सुख बेंदना 
की अनुभूति होती है, न दुख वेदना फी, उत्त समय उसे केवल असुख-बदु ख 


(१,२) महानिदान सुत्त (दीघ० २२); विज्ञान और नाम-एप फा प्रत्ीत्य- 
समुत्पाद के प्रसंग में सम्दन्ध और प्रतीत्य समुत्पन्न भावों को दिवेचित फरते 
ही यहा भगवान्‌ “अनात्मवार्दा के अस्यापन में लूग जाते है, वास्तव में 
दाइनिक दृष्टि से '्रतीत्य समुत्पाद! से हो 'अनात्मदाद' फो सिद्धि है, 
अयवा यों भी कहिए कि दोनो हो एक 'बनात्म! सत्य फो प्रस्यापित 
फरने फे लिए हूं । 

(३) देखिए सबच्यधम्म मर परियाय सुत्त (मज्छिम० १११ ) 


बोद्द दर्शन तया वन्य भारतीय दर्शन है: 


देखेंगे, भारतीय विचार की सर्वोत्तम परम्परा के अनुकुल ही भगवान्‌ ने निर्घोष 
किया । ऐसा कह उन कारणिक शथास्ता ने यह भी कहा। इसलिए मिल्तरुओ | 
जितना भी रूप हूँ, जितनी भी वेदना है, जितनी भी सज्ञा है, जितने भी सस्कार 
है, जितना भी विज्ञान हँ--चाहे भूतकाल का हो, चाहे वर्तमान का, चाहे 
भविष्यत्‌ का, चाहे अपने अन्दर का, चाहे बाहर का, चाहे स्वूल अयथवा 
सूक्ष्म, चाहे बुरा अथवा भला, चाहे दर अथवा समीप--वह न मेरा है 
न वह म॑ हू, न वह मेरा आत्मा हूँ | 'भिक्षुओ | जैसे गगा नदी में वहुत- 
सी काग चली भा रही हो। उस भाग को कोई अ खवाल्ा आदमी देखे, 
उसपर सोचे ओर विचार करे और सोचने गौर विचार करने से उसे वह 
भाग चिलकुल रिक्त, त्‌ च्छ तथा सारहीन मालम दे--भिक्षुओ * फेन में क्या सार 
हो सकता है ? उसी प्रकार भिक्ष॒ओं | जितना भी रूप है--चाहे भृतकाल का, 
चाहे वर्तमान काल का, चाहे भविप्यत्‌ का, चाहे अपने अन्दर का हो, चाहे 
वाहर का, चाहे स्थूल हो और चाहे सूक्ष्म, चाहे वुरा हो अबवा भल्ण, चाहे दूर 
हो अथवा समीप--उसे भिक्ष्‌ देखता है, सोचता है, उस पर अच्छी तरह विचार 
करता हूँ । उसे देखने पर, सोचने पर, अच्छी तरह विचार करने पर, उसे चह 
रूप विलकुल रिक्त, तुच्छ तथा सारहीन दिखाई देगा। भिक्षुओ रूप में क्या 
सार हो सकता हूँ २१ तथागत ने उन्मुक्त निर्धोप किया हैं कि सभी 'सस्कार॑ 
(दृत वस्तु) यथा रूप, वेदना, सज्ञा, सस्कार और विज्ञान, अनित्य, दुख 
ओर अनात्म हूँ, इस दुध्ध्प नियम को कोई टाल नहीं सकता। पुनरक्ति का 
दोप स्वीकार करके भी कुछ उद्धरणो का विमोह हटाया नहीं जा सकता । 
'मिक्षुतों। चाहे तथागत उत्पन्न हो, चाहे उत्पन्न न हो, यह सदैव यो ही रहता 
है। सभी सस्कार अनित्य हे, जैसे रूप अनित्य है, वेदना अनित्य है, सज्ञा अनित्य 
है, सस्कार अनित्य है, विज्ञान अनित्य है! | 'भिक्षुओ ! चाहे त्यागत उतलन्न 
हो या न हो । यह सदेव यो ही रहता है। सभी सस्कार दुख है, यथा रूप 
दुख है, वेदना दुख है, संज्ञा दुख है, संस्कार दुख है, विज्ञान दुख 
है? । मिक्षुओं ! चाहे तथागत उत्पन्न हो या न हो । यह सदैव यो हो 
रहता हूं। सभी सस्कार अनात्म हे, यथा रूप अनात्म है, वेदना अनात्म है, 
सज्ञा अनात्म है, सस्कार अनात्म हे, विज्ञान अनात्म है'१। अधिक से क्‍या 
_मिशुओं ! इसके लिए बिलकुल गुजाइश नही, यह विलकूछ असभव है कि कोई 
(१५२) सयुत्त निकाय, देखिए वुद्ध वचन, ऋमद पृष्ठ २९ एवं ८ 
(३,४,५ ) अगुच्तर निकाय, देखिए बुद्ध वचन, पृष्ठ २६ 


४३५ पञ्चस्यन्घ और जनात्मघाद 


आँख वाला आदमी किसी भी धरम! को बात्मा करके ग्रहण करें'१। अतः 
'जिक्षुओं ! यदि मुझे लोग ऐसा पूछे कि तुम पहले समय में थे कि नही 
थे? तुम भविष्य में होगे कि नही? तुम अब हो कि नहीं २ त्तो उनके ऐसा 
पूछने पर में उनको यो कहूँगा कि में पहले समय में था, “नही था, ऐसा नही 
हैं; में भविष्यत्‌ में होऊंगा', नहीं होझ्गा, ऐसा नहीं है, 'में अब हें”, 'नही 
हूं, ऐंसा नही हूँ १। सत्ता सम्बधी प्रशनो का कोई एक उत्तर देकर उन ६२ 
मिथ्यादृष्टियो का ही, जिनका वर्णन हम पहले प्राग्वौद्धणाडीन दर्शन व्यवस्था! 
के प्रसग में कर आए है, एक अग वन जाना तथागत का काम नहीं था। सत्ता 
सवधी प्रश्नो को लेकर 'तवागत का वाद यह हैं ऐसा तो निश्चय ही कमी कहां 
ही नहीं जा सकता। जो वात निविवाद हूँ वह यह हैँ कि सभी वाह्य और 
आध्यात्मिक धर्मों में, जिनका विभाजन सुत्त में पचस्कन्धों के रूप में, यथा रूप 
वेदना, सज्ञा, सस्कार और विज्ञान के रूप में, एवं अभिधम्म में 'चित्त', 
+चेतसिक' गौर 'रूप' के रूप में किया जाता है, भगवान्‌ पूर्ण जनासक्ति, अस्पर्ण 
अथवा “जनात्म' की भावना कर उनसे निवेंद प्राप्त कर मुक्ति को प्राप्त हुए 
थे, गौर यही बात एक दर्शनकार के लिए भी महत्वपूर्ण हैं। 'भिन्षु्ोे ! यदि 
कोई पूछे कि भगवान्‌ गौतम किस दृष्टि के हूँ ? तो उसे “भिक्षुतो क्या उत्तर 
दोगे ? 'मिक्षुओे ! तथागत किस दृण्टि के है! ऐसी वात ही नही रही है। भिक्षुओ ' 
तथागत ने यह सब देख लिया है कि यह रूप है, यह रूप का समुदय है, यह 
रूप का अस्त होना हूँ, यह वेदना है, यह वेदना का समुदय है, यह 
चेंदना वंग जस्त होना हैं, यह सज्ना हूँ, यह सज्ञा का समुदय है, यह सज्ञा 
का अस्त होता हैँ। ये सस्कार हे, यह सस्कारो का समुदय होना है, 
यह सस्कारो का अस्त होना है, यह विज्ञान हूँ, यह विज्ञान का उदय होना है, 
यह्‌ विज्ञान का जस्त होना हैं। इसलिए कहता हूँ कि सभी मान्यताओं के 
सभी अस्तित्वों के, सभी अहकारो के, समी 'मेरे! के, सभी अभिमानों के, नाग 
हो जाने से, विराग से, त्याग से, छूटने से, उपादान न रहने से तथागत विमक्त 
हो गये हूँ ।१ जनुपादा विमुत्ता मिक्‍्खवे तथागत्ता'। यही तो बुद्ध-मत्त हैं। 

हम ऊपर देख चुके हूँ कि तथागत ने रूप वेदना, संज्ञा, सस्कार और 


(१) अंग्रत्तर ११५; बुद्ध वचन, पृष्ठ २६ 
(२) पोट्ठपाद सूत्त (दोघ० १९) 
(३) अग्गिवच्छयोत्त सुत्तन्त ( मज्क्िम० शहर ) 


घोद्द दर्शन तया अन्य भारतीय दर्शन ४३६ 
विज्ञान इन ॒पर्पांच स्कन्धो में, सप-आयतन, शब्द-आयतन, गन्ध-आयतन, रस- 
आयतन, स्पर्श (स्पृप्टव्य )-आयतन, घमं-आयतन, 
कया अनात्मवाद्‌ उपनिपदू- इन छठ बाह्य आयतनो में, चक्षु, श्रोत्र, घाथ, 
विपरीत सिद्धात है... जिहवा, काय और मन इन छह आतरिव आय- 
तनो में, ओर चक्षु, श्लोत्र, छाण, जिहवा, काय, मन, रुप, शब्द, गन्ध, रस 
स्पृष्टव्य, धर्म, चक्ष्‌-विज्ञान, श्रोत्र-विज्ञान, घाण-विज्ञान, जिट्वा-विज्ञान, काय- 
विज्ञान और मनोविज्ञान, इन अठारह घातुओं में, ऐसा कुछ न पाया था 
जिसे आर्य-धर्म में विनीत पुरुष कह सके 'यह मेरा है, यह में ह', यट मेरा 
मात्मा है ।' एत मम, एसोहमस्मि, एसो में अत्ता ।' ये सब उपयुक्त धर्म तो अनित्य 
हू । जो अनित्य है, वह दु ख है । यदनिच्च त दुबस ।' भौर जो दु स है, वह आत्मा 
नही है । 'य दुक्ख तदनत्ता'। इसलिए स्वाभाविक तौर पर साथक को इस नाम- 
रूप जगत्‌ के सवध में यह भावना करनी चाहिए, 'यद मेरा नहीं है', यह में 
नही हूँ, 'यह मेरा आत्मा नही हैं'॥ नेत मम, नेसोहमस्मि, न में सो अत्ता'। 
इस प्रकार चिन्तन करते हुए वह निवेंद को प्राप्त करेगा, निर्वेद से विराम को 
और राग के प्रह्मण होने पर दुख रुप भव को तर जायगा, विमुकत हो 
जायगा। यही अनात्मवाद था जिसे शास्ता ने सिसाया था। 
अब हमें यह देखना हैँ कि इस अनात्मवाद का उपनिपदो के आत्म- 
वाद से क्‍या सम्बन्ध है ? क्या बुद्धोपदिप्ट अनात्मवाद उपनिपदों के ठीक विप- 
रीत सिद्धात है, अर्थात्‌ क्‍या वह उस आत्मा का निषेध करता है जिसका उपदेश 
करना उपनिपदो का परम लक्ष्य हैँ ? 
हम पहले कह चुके हे कि भगवान्‌ बुद्ध के समय में दो प्रकार की एक 
दूसरे से विलकूल विपरीत विचार-घधाराये प्रचलित थी। एक थी जिसे हम 
शादवतवाद या नित्यतावाद कह सकते हे और दूसरी विचार-धारा थी उच्छेद- 
वादियो की । पहले मत को माननेवाले विचारको का कहना था कि “यह जो 
मेरा आत्मा अनुभव कर्त्ता (चेदक) तथा अनुभव होने योग्य है, और जहाँ-तहाँ 
अपने मले वर कर्मों के विपाक को अनुभव करता है, यह मेरा आत्मा 
नित्य, धर व, शाइवत, अपरिवर्तनशील है और अनन्त वर्षो तक वैसा ही रहेगा” । 


(१) यो में अय अत्ता बेदो वेदेय्यो लन्न तन्न फल्याण पापकान कम्सान विपाक् 
पटिसवेदेति, सो खो पन से अय अत्ता निच्चो, घुवो, सस्सतो, अदि- 
परिणामघम्मो, सस्सतिसम तथेव ठस्सतीति । सब्बासव-सत्तन्त (सज्किम० 
१११२) 


४३७ दया अनात्मवाद उपनिषद्‌-विपरीत सिद्धान्त है 


उच्छेदवादियो के मत का उद्धरण करते हुए भगवान्‌ ने स्वयं कहा है, 
'पिक्षुओ ।| एक श्रमण और ब्राह्मण उच्छेदवादी हूँ जो विद्यमान (सत्‌ ) 
सत्व (जीव, प्राणी) का उच्छेद, विनाश, प्रज्ञापप करते है /१ भगवान्‌ 
ने शाइवतवादियो के प्रयत्न को भरपूर मूर्खता परिपूरों वालुघम्मो कहारे 
और उच्छेदवादियो से अपने विचार को पूर्ण पृथक रखते हुए पुनर्जन्म मौर 
कमं-फल को उपदिप्ट किया और इहलोक गौर परलोक दोनो के कल्याण की 
बात कही। प्रतीत्य समुत्याद के विवरण में हम देख चुके हे कि किस प्रकार 
भगवान्‌ ने दोनो कोटियो से वचकर धर्म का उपदेश दिया। भगवान्‌ ने न 
शाइवत कहा और न अशाइवत, न यह कहा कि आत्मा है और न यह कहा कि 
आत्मा नहों है, केवल पेंच स्कन्धों का विडलेषण करके यह दिखला दिया कि 
ये तो सब प्रतीत्य नमुत्पन्न है, अनित्य और द्‌ ख स्वरूप है, इनमें तो कही 
अत्ता' (आत्मा) मिलता नहीं। पच स्कन्धो के ऊपर भी कुछ है, प्रतीत्य समु- 
त्पन्न भव से भी बदीत कोई सत्ता है, इसका साक्ष्य निर्वाग के रूप में उन्होंने 
अवश्य उसे “नसस्कृता घातु' कहकर दिया, “अच्युत', 'छव, भविनाशी' पद 
कहकर दिया। 

बव प्रश्न यह हैँ कि जिस छू व बात्मवाद को भगवाप्‌ ने मू्ेतापूर्ण बताया 
वह क्या उपनिपदो का बात्मवाद हूँ ? पहले हम घाव आत्मा सम्बन्धी उद्धरण 
फो सब्बासव-सुत्तन्त (मज्किम० ११२) से दे चुके हूँ । उसमें कहा गया हैँ 
कि यह जो मेरा आत्मा वेदक दोर देदन (अनुभव) करने योग्य है (यो में 
अय कत्ता वेंदो देदेय्यो), जो जहा-तहा अपने भले बुरे कर्मों के विपाक को 
अनुगव करता है (तत्र ठद्र कल्याप परापकान विपाक कम्मान विपाक पढि- 
सर्वेदेति) वह आत्मा नित्य, घुव, छाइवत बौर अपरिवर्तत शोर हूँ (अब 
अत्ता निच्चो, घुवों सस्दवों, बंद्िपरिणार धम्मो)। इसका वर्थ यह है कि 
जो बात्मा बनुमव करता ( बौर अनुभव किया जाता है बोर जो कर्मो के 
विपाक का उपभोग करता ६, वहू नित्य, धाव, शाभवत बौर अपरिवर्ततशील 
हैं, बहू मत तथागत को मान्य नहीं ६ । सातति भिल्षुको जो शाइवत बात्ना 
सम्बन्धी मिय्या घारणा! ई थी, वह सी ससरणशील वेदक-बेद्य विज्ञान के 


(१) सन्ति भिकऊदे एके समय ग्राह्मपा उच्छेददादा सतो सत्तन्त उच्ठेद 
दिनात्त पण्छपेन्ति । प्रह्मजाऊ-सुत्त (दोघ० शा?) 
(२) सब्दासव-सुत्तन्त ( सब्न्धिपि० १११२ ) 


यौद्ध द्वन तथा अन्य भारतीय दशन ४३८ 


सम्बन्ध में हुई थी, यह हम भागे पुनर्जन्म के विवेचन के समय देखेंगे । तो क्या 
उपनिपदो का आत्मा बेदक और वेद्य और कर्म-फलो का उपभोवता हूँ ? नहीं, 
विलकुल नही । शकर के ही साक्ष्य को इस सम्बन्ध में क्यो ने ले। मनीपी 
आचार्य ने कहा है कि कत्‌ त्त्व-भोकतृत्व-युक्त 'भह' प्रत्यय आत्मा उपनिषदों 
का विषय नही है।" देहादि सहत आत्मा, अध्यस्त आत्मा, अपर आत्मा वह 
आत्मा नही है जिसे उपनिपदों के ऋषि अपने अन्दर खोजते है। यह तो क्षुद्र 
आत्मा है जिसके सबंध में अस्तिमान्‌ को ब्रह्मविद्‌ छोडतें हे। मे यह 
शरीर नहीं, 'इन्द्रिय नही, 'मन नहीं, “मूत-समुदाय नहीं, जब यह ब्रह्मवादी 
कहते है तो वे यही तो कहते हैँ कि शरीर आत्मा नहीं, इन्द्रिय आत्मा नहीं, 
भूत-समुदाय आत्मा नहीं। एक दूसरे वर्गीकरण का प्रयोग कर वुद्ध ने वेवल 
कह दिया है रूप मात्मा नही,,वेदना आत्मा नही, सज्ञा आत्मा नहीं, संस्कार 
आत्मा नहीं, विज्ञान आत्मा नहीं, चक्षु आत्मा नही, आदि। उपनि पदो का 
इस प्रकार कहना कतंत्व-भोकतृत्व युक्त 'अह” प्रत्यय आत्मा के लिए हैँ। यह तो 
उस पक्षी के लिए है, जो फल को खाता है। उसको वाम्तविक आत्मा (भत्ता) 
मत समझो, यह उपनिपदो का कहना हैं ओर यही प्रकारान्तर से सम्यक्‌ सम्बद्ध 
का है। तो फिर उपनिपदो का आत्मा कौन-सा है जिसे ब्रह्मवादी खोजते हे ? 
वह हैँ साक्षी आत्मा। तत्साक्षित्वेन प्रयुवतत्वात्‌।* उपनिषदों का आत्मा 
साक्षी आत्मा है, सर्व भूतस्य, सम, एक, कुटस्थ अनिर्देश्य, अनिवंचनीय, 
हेयोपादेय रहित, सर्वातीत, निविकल्प, अनुभव से अतीत, कर्मफल के उपभोग 
से विलकूल असबधित ! यह ऐसा पक्षी है, जो फल नही खाता, यद्यपि रहता उसी 
डाल पर है जिस पर पहला पक्षी । ऐसे आत्मा के सबंध में तथागत ने क्‍या 
कहा हूँ ? 'नैतद बुद्धेन भाषितम्‌' । क्यो? “क्योकि भिक्षुओ ! इसी शरीर 
में तथागत ( आत्मा ) अननुवेद्य ( अज्ञेय ) हे--यह कहता हूँ।”१ जो न 
सत्‌ है और न असत्‌, ओर न दोनो से व्यतिरिक्त, जो सर्वेया अनिवेचनीय है, 
उसे व्यवहार-वाणी, जो केवल है या “नही है” प्रकट कर सकती है, किस 
प्रकार अभिव्यकत करेंगी ? “कात्यायन ! यह ससार हत पर आश्रय छेने का 





(१) नन्‍्वात्मा अहृप्रत्ययविषपत्वादपनिपत्स्वेव विज्ञायत इत्यनुपश्नम॥। न । 
तत्साक्षित्त्वेन प्रयुक्तत्वात्‌ ब्रह्मसूत्र-शाकर भाष्य ११४ 

(२) ब्रह्म त्र-आंकर भाष्य ११४ 

(३) अछगवृदूपस्त-सुत्तन्त ( सज्किम० १॥३॥२ ) 


४३९ बया अनात्मवाद उपनिषद्‌-विपरीत सिद्धान्त हें 


अम्यस्त है--यह है' इस पर और “यह नही है इस पर। परन्तु जो ज्ञानी पुरुष 
इस ससार की वस्तुयो को उत्तत्ति के लिपद को क्ाद शौर दर्शय पूर्येफ राम- 
फता है उसके लिए नतो है यह है' जोर न है “यह नही हूँ * | वह लोकिक 
निरक्तिमों में नहीं पहला। जो वाणी से प्रझणः करने शोग्य ननी उसे 
वाणी से प्रकट करने की गलती नही करता । किसी भी विपय पर बुद्ध के 
मन्तव्य को जानने के लिए हमें यह ध्यान में रखना चाहिए कि भगवान्‌ ने 
सत्ता सवधी प्रन्‍नो फी विभित्र फोदियों में परिम्रदाण फरने की जनुमति 
साधको को नही दी हैँ। वे स्वयं भी सब मतवादों से ऊपर थे। उनके नाम के 
साथ यदि हम किसी वाद का सवध किसी अर्थ में जोड सकते हैँ तो वह 
'विभज्जवाद' (विभज्यवाद) ही हू नोर इक्तका तातव यह हू कि तवाभते किसी 
वस्तु के संवध मे एकाश रूप से हू या न नहीं कहते, अच्छा या बुरा नहीं 
कहते।* एक तटस्थ सत्य-गवेषी की तरह वे विश्लेषण करते है और 
सत्य को सत्य और असत्य को असत्य कहते हूें। सत्‌ को असत्‌ कहना या 
असत्‌ को सत्‌ कहना तथागत का काम नहीं था। उन्होंने स्वय कह है 
पभिश्नुओं ! जिसे समार के विज्ञ पुरुष असत्‌' कहते हैँ उसे में भी 'जयत्‌' 
मिल्लाताहे। और भिक्षुओ ! जिसे ससार में विज्ञ पुरूष सत्‌' पहचानते हैँ, उसे 
में भी सत््‌' निखाता हूँ । भगवान्‌ बुद का यह वचन ही एक अन्य 
भारतीय तत्त्वदर्शी ( कृष्ण ) के मुख से भी निकला था, “नासतो विद्यते भावों 
नाभावो विद्यत्ते सतत ॥” यह तत्त्वदशियों का एक सामान्य अनुभूत सिद्धान्त है 
जिस तश्यान किसी प्रकार अपवाद नहों थे । 
पुद्ध वा एक भी वचन सस्पूर्ण पादि भिपिटक में इस निर्विश्नेष अर्थ झा उद्धत 
न किया जा सकता कि क्ात्मा नहीं हूँ । जहां उन्होने अनात्मा बहा ह, 


(१) संपुत्त-निकाय, जिल्द दूसरी, पृष्ठ १७ ( महास्वविर ज्ञानातिलोक पा 
अंप्रेजी अनुवाद ), बअनागारिक चीौ० गोविन्द 'दि साइक्ोलोजीकलऊ 
एटीदघूट झाँव दि अर्दी दुद्धिन्ट फिलोसको पृष्ठ १०६ में चद्धत । 

(२) तवागत विनज्यवादी है, एकाझवादी नहीं, इसके विस्तृत विवरण फे 
लिये देखिये सुमनसत्तन्त ( सज्किम० शापा९ ) 

(३) सपृत्त-निकाय, शिन्द तोसरी, पृष्ठ १३८ ( भहास्थधिर घानातिछोक- 
फा हंग्रेजी अनुवाद ), अनागारिफ दो० गोविन्द . दि साइकोलोनोफ्ल 
एटीट्यूड बाँव दि अर्छों चुद्धिस्ट फिलासफो, पृष्ठ १४ 


धघौद्द दर्शन तया अन्य भारतीय दर्शन ड्र० 


वह पञ्च स्कन्धो की अपेक्षा से ही कहा है, वारह आयतनों और बठाय्ह घातुओ 
के क्षेत्र को लेकर ही कहा हैं । इसका अर्थ यह हैं कि सम्पूर्ण अनुभृत जगत्‌ 
में भत्ता नही मिलता | तथागत ने सिर्फ इतना ही कहा हैं और बाह्य और 
आन्तरिक धर्मों में आसक्ति हटा कर सत्य का साक्षात्कार करने के लिये, जो 
स्वय अनक्षर है, शब्द रहित है, व्यवहार-बाणी का विपय नहीं हूँ | इसीलिये 
तयागत का इस पर मौन हूँ । जत्र मगवान्‌ 'अनात्मा' कहते हैँ तो वे साथक को 
आत्मा सम्बन्धी उन सभी मिथ्या दृष्टियो से विमुक्त करना चाहते हैं 
जिनका विवरण हम प्राग्वौद्धकालीन भारतीय दर्शन की अवस्था' के विवेचन 
में पहले दे चुके हे । न भगवान्‌ यह चाहने हूँ कि मनुप्य यह नोचे 
कि कही म॑ मृत्यु के वाद विनप्ट तो नदी हो जाऊंगा। और न वे यह चाहते है कि 
मपुष्य यह सोचे कि मे सदा बना रहूँगा । यदि वह यह सोचेगा कि में नहीं 
रहूंगा तो यह तो स्वय भगवान्‌ के शब्दी में आन्तरिक अशनि-प्रास होगा, ऐसा होगा 
जैसे हृदय पर विजली गिर पडी। 'अहो! में उच्छित हो जाऊेगा। भहो 

भ॑ नप्ट हो जाऊँगा ! हाय ! में नही रहेंगा” इस प्रकार अज्ञ पुएपष शोक कर्ता 
है, मूछित होता है । यह विजली गिरने का भय है, अथनि-प्रास है । भग- 
वान्‌, जो भय से त्राण के लिये उपदेश करते हूं, इस प्रकार स्वय सापको के हृदय 
पर वज्भपात नही कर सकते। दूसरी ओर अज्ञ मनुष्य सोचता हूँ 'मर कर में 
तो नित्य, धर व, शाइवत, निविकार होऊँगा और अनन्त वर्षों तक वैसे ही स्थित 
रहुँगा ।” यह अस्तित्व मे उसकी आसक्ति को बढाता हूँ | यही ध्यू.व आत्मवाद 
हँ जिसका कारुणिक शास्ता ने निषेध किया है, क्योकि उन्होने तृष्णा के उदय 
से दु ख का उदय देखा था, फिर चाहे वह तृष्णा आत्मा की ही क्यो न हो ? से 
अतीत काल में था, या नही था, या क्‍या था ? में कया हूँ, में क्या नही हूँ, में 
कहा से आया हूँ, कहा जाऊंगा ? मेरे आत्मा है ? या नही हँ ? आत्मा ही वया 
अतात्मा है ? अनात्मा ही क्या आत्मा है, क्या मेरा आत्मा नित्य, घ्‌ व, शाश्वत 
हूँ या अनित्य, अध्य व, अशाइवत ? इन सब प्रदनो को तो भगवान्‌ ने 'अमनसि- 
करणीय' धमं कहा हैँ *, इन पर विचार करने को मना किया है क्योकि ये निष्प्र- 
योजन हैं, मत के आयास मात्र हे, ये ज्ञान, सम्बोध, उपदशम मर निर्वाण 
की जोर छे जाने वाले नही हे । इन्हे भगवान्‌ ने चित्त के मल भी कहा है । 





(१) अलगदृदूपम-सुत्तत्त ( सज्किस० १॥३॥२ ) 
(२३) सब्बातव-सुत्तत्त ( मज्किस० १११४२ ) 


४४९१ कया अनात्मवाद उपनिषद्‌-विपरीत सिद्धान्त हैं 


अगवान्‌ ने न भव-तृष्णा ( शाइवत आत्मवाद ) का उपदेश दिया हैं गौर 
न विभव-तृष्णा ( उच्छेदवाद ) का। जो उन्हें गलती से झाइवतवादी मान 
बैठने हैं, वे आत्मवाद-उपादान में फंस जाते है, अह की आसक्त में बंध जाते 
है, और जो विभव को माननेवाले उच्छेदवादी उन्हे मान वैठते है, वे जीवन 
सेतग आकर उसके उच्छेद की सोचने लगते हे । दोनों ही गलत मार्ग है। जो 
केवल मध्यमा प्रतिपदा को देखने वाले हे, वे ही वास्तव में सम्यकदर्शी है, उन्होने ही 
तथागत के मन्तव्य को समझा है और वे दुख प्रह्मण के लिये पुरुषार्थे में छूगते 
ह* । भयवान्‌ ने पूर्ण स्पष्टला के साथ कहा हूँ, “में हूँ” यह गलत विचार हैं, 
“मे नही है” यह गलत विचार है, “मे हेंगा” यह गलत विचार है, “मे नहीं 
हूँगा” यह गलत विचार हूँ। ये गलत विचार हे, रोग है, फीडे हूँ, कटे हे । परन्तु 
जव भिक्षु सारे गलत विचारों पर कावू कर लेता है, उनका अतिक्रमण कर देता 
हूँ तो वह क्षान्त मुनि कहलाता हैं । शान्त मुनि जन्म-जरा-मरण को प्राप्त नहीं 
होता, वह न उत्पन्न होता है, न मरता हैं, वह कम्पित नही होता, स्पृह्या नही 
करतार ।” जब मे हैं! और “में नहीं हूँ” दोनो को भगवान्‌ मिथ्या विचार 





(१) सिलाइये, “लिक्षुओं | दो मिथ्या घारणाम सें पड़े देवता और मनुष्यों 
में कोई चिप जाते हूँ, ( ओोलियन्ति ), फोई-फोई अधिफ दोड रूगा 
जाते हूं ( अति धावच्ति ) और फेवल कोई-कोई जाखवाले ही देखते 
हई। भिछ्ुओं ! फंसे फोई-कोई चिपट जाते हैँ ? भिक्षुओ] फोई-फोई 
देवता और मनुष्य भद मे रमने वाले हूं, भव में रत है, भव में प्रसन्न है 
भवनिरोध घग उपदेश देते समय उनका चित्त नहीं ऊगता, नहों प्रसन्न 
होता। भिक्षुओ | फकोई-फोई अधिक दोड लगाते हूँ। थे भव से 
ही घृणा, लज्जा और जुगुप्सा फरते हुए विभव ( उच्छेद ) चाहते 
हैं । वे फहते हूं यह आत्मा शरोर छूटने पर उच्छिन्न हो जाता है, विनष्ट 
हो जाता है, नहीं रहता है, यही शान्त है, यही उत्तम है, यही ययार्थ 
हैँ । निक्षुमो ! यहा कोई हो कोई “सम्प्दर्शो' भासवाके देखते हुँ । 
यहा भिक्षु भूत(पजञ्चस्कन्ध )को भूत के तोर पर देखता है, भूत फो 
भूत फे तौर पर देखकर निर्देद, विराग और निरोध के लिये मार्ग के 
अस्यात में लग जाता हूँ । भिक्षुओ ! इस प्रफार आद्धवाले देखते 
हैं !/” दिद्ठगत-सुक्त ( इतिवृत्तक ) 

(२) घातु दिसंग-सुत्तन्त ( सज्किम० रेड३० ) 
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कहते है, उन्हें रोग, फोडा और शल्य बतलाते है, तो फिर इनमें से एक में फंसाने 
का उनका किस प्रकार उद्देश्य हो सकता हूँ ? उन्होने तो यदि शाइवतवाद को 
मूर्खतापूर्ण सिद्धान्त कहा है तो साथ ही उच्छेदवाद की उससे अधिक 
कडे शब्दों में निन्‍दा की हैं? । यह तो ठीक है, पर फिर भी अनात्मवाद का 
निषेधात्मक रूप से वर्णन क्यो हैँ ? 
इसे तो उपनिषद्‌ के उदाहरण से ही समभाना ठीक होगा । याज्ञवल्क््य 
मैत्रेयी को आत्मतत्त्व का रहस्य समभाते हुए बृह॒दारण्यक उपनिषद में कहते 
हैँ, “जिस प्रकार नमक की डली पानी में डाल देने पर घुल जाती हैं और 
फिर निकाली नहीं जा सकती । वह सम्पूर्ण जल को लऊवणरसमय कर देती 
है, और जहा भी जरू को मिकाले वही लवणरसमय निकलता हूँ | इसी प्रकार 
यह आत्मा, जो अनन्त, असीम, पूर्ण, प्रज्ञान घन है, वह भूतो से उठकर इन भूतो 
में ही विनष्ट हो जाता हैं। मर कर (प्रेत्य) संज्ञा नही है, यह में कहता हूँ ।” 
मंत्रेयी को स्वयं भयभीत होना हो था, जिस प्रकार हम सव इससे भयमीत 
हो जायेंगे । “भगवान्‌ ने मुझे मोह में डा दिया। में इसे नही समझा सकी।/ 
याज्ञवल्क्य आगे समभाते हूँ, “अरे | में मोह की बात नहीं कहता। अविनाक्षी 
हूँ अरे यह आत्मा । उच्छिन्न न होने वाला है यह आत्मा । जहा द्वत हो वहा 
एक दूसरे को सूघता चखता वोलता सुनता मनन करता छूता - 
विजानन करता है। लेकिन जहा कि सव उसका आत्मा ही है, वहा किससे किसको 
देखे ” किससे किसको विजानन करे ?” सो यह 'नेति नेति! आत्मा अगृह्य 
है, असग है। मैत्रेयी ! यह जो स्वय सव का ज्ञाता है, इसे किससे जाना जाय ? 
यह मंत्रेयी ! तुम्हे अनुशासना कर दी गई। अरे ! इतना ही अमृतत्त्व है '। 
यह कह कर याज्वल्क्य चल दिये।” याज्ञवल्क्य यह नही कहना चाहते कि आत्मा 
उच्छिन्न होने वाला है, किन्तु उन्हें कहना पडता है 'मरने के वाद सज्ञा नहीं 
है ।' भाषा की यह माग है, अह्ैत की यह माग है । भाषा द्वतमयी है, विचार 
दंतमय है । वे अद्दैत को प्रकट नहीं कर सकते, परम सत्य का निर्देश नही कर 
सकते । इसीलिये "न! कहना पडता है, 'नेति नेति' कहना पडता है । जहा 
याज्षवल्क्य चल देते है, वही से बुद्ध प्रारम्भ करते है, यह हमें समझ लेना चाहिये । 
उपर्युक्त उद्धरण उपनिषदो के आत्म-ज्ञान का अन्तिम प्रगति-चिन्ह है और वही 
(१) देखिये आगे क्या तथागत उच्छेदवादी हैं ?” इस सम्बन्धी विषेचन । 


देखिये आगे पाचयें अध्याय में बौद्ध और नास्तिफ वर्शनों फा तुलनात्मक 
पिवेचनन भी । 


डड३्‌ साधना-पक्ष में ओऔपनिषद मन्तव्य के साथ मनात्मवाद की एकता 


है वुद्ध-दर्शन का प्रस्थान-विन्दु ॥ जहा उपनिषदो का दर्शन समाप्त होता है. वही 
से बुद्ध-दर्शन का आरम्म हूँ । इसी कारण बुद्ध-मन्तव्य समभने में अत्यन्त कठिन 
और अपनी तात्विक गम्भीरता में तथागत के समान ही अननुमेय हैं । यदि इतना 
हम समझ सके तो परम सत्ता के सम्बन्ध में तथायत के मोतर को हम भल्ी 
प्रकार समझ सकते हैँ और उनके अनात्मवाद' को भी । 

भगवान्‌ वृद्ध द्वारा उपदिप्ट अनात्मवाद का स्वरूप मुख्यत. साधनात्मक 

हूँ, यह हम पहले काफी स्पष्ट कर चुके हे । वह निर्वेद और विराग के लिये है, 
अनासक्ति और इन्द्रिय-तयम के लिये है । 
साधन-पक्ष मे औपनिपद्‌ सन्‍्तठ्य उससे बोध, उपशम और निर्वाण की 
के साथ 'अनात्मवाद की एकता प्राप्ति होती है। जिन्होंने इसे इस प्रकार 
किन्तु अतीत सत्य के सम्घन्ध से समभझा उन्होने मुक्ति पाई, वे पार हो 
'सैतदू बुद्ध न भाषितम्‌! की कठि- गये । वाकी लोग, जिनके पल्ले बौद्धिक 
नाई और वास्तविक चुद्ध-सन्तज्य विवेचत और सिद्धान्तवाद पडा, वे नाव 
को खोज निकालने में सभी बनाते ही रह गये, ऐसा हम कह सकते है । 
प्राचीन और अवोचीन विद्वानों अनात्मवाद प्रधानतः सिद्धान्त न होकर 
का विमोह कुशल, स्वस्तिक, क्षेम मार्ग है। रूप, वेदना 
और विज्ञानों में नि्वेद प्राप्त किये बिना 
आज तक किसने शान्ति पाई है? अनात्मवाद--अह॒वाद के सयोजन को तो छोडना 
ही पड़ेगा ? मनुष्य सव जगह से प्रेम काटकर, आसक्ति हटा कर, अन्त में अपने! 
से तो प्रेम काटना नही चाहता । का्े कैसे, अपने को प्रियतम भी तो समझता है । 
तृप्णा का अन्तिम निवेशन तो यह मे ही हैं। जैसा हम पहले देख चुके हे, इस 
'मे' के दो स्तर है । एक अल्प, तुच्छ स्तर है, जो साधारण व्यवहारावस्था से 
सम्बन्धित है । दूसरा पारमाधिक स्तर है, जिसके सम्दन्ध में हम विराट 
सूनात्मा जेमी वात कहते है । एक का सम्बन्ध साधारण अनुभव-जगत से हैँ और 
दूसरा हूँ अतीत सत्य-विषयक । वेदान्त अनुभव-जगत्‌ सम्बन्धी 'अह' को मह- 
कार या अनात्मा कह कर पुकारता हूँ । शकर के ब्रह्मसृश्न-भाष्य के उपोद्घात में 
सभी वस्तुओं मौर जान्तरिक क्रियाओं में भह” की प्रतीति झज्ञान के फलस्वरूप 
दिखाई गई है । इसी प्रकार जिन्हे अध्यासवाद मान्य नही है, वे भी दर्शन सामान्यतः 
द्रप्टा और दृश्य के सम्दन्ध-विच्छेद से ही नास्मि, न में, नाहम्‌' के रूप में झयवा 
फिन्ही अन्य धब्दो का प्रयोग कर मन॒प्य को वाह्य और चान्तरिक वन्धनों से 
विमुषत करने का प्रयत्न करने है। इस दृष्टि से देखने पर “अनात्मदाद' समझा जा 
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सकता है । उपनिषदो का आत्मा” अतीत है, उसका उस आत्मवाद-उपादान 
से कोई सम्बन्ध नहीं, जिसको भगवान्‌ तथागत ने सभी अकुशल कर्मों का 
मूल बताया है । तथागत ने अपने को वही तक सीमित रकक्‍्खा है, जहाँ तक मनुष्य 
मुक्ति-मार्ग की अन्तिम सीमा तक जाता हैं। जब वहा तक पहुँच जाता है तो 
तथागत जामिनी से बरी हो जाते हैं) वह स्वय अपने अन्दर उस सत्य को 
साक्षात्क'र करता है जिसे शब्दों में नही रकक्‍्वा जा सकता। सिद्धान्तो का निरू- 
पण आचार्यों का काम होता है, बुद्धों का काम नहीं । ब॒द्ध' न धर्म 
चलाते हैँ, न दर्शन कायम करते ; है । वे मार्य बताते हैँ, अम्यास 
का शासन करते हूँ । अत. अनात्मवाद एक शासन है | जीवन का एक पूर्ण 
शासन | इस पर आचरण करने से यदि तृष्णा कम हो, विशुद्धि, बढे, चित्त 
में प्रसन्नता हो, तो समभना चाहिए कि ठीक समभा है, किन्तु यदि 
ऐसा न हो तो तथागत का शासन ठीक नही समझा गया। 'भअनात्मा' को बुद्ध ने 
पर्यापित किया; । किन्तु परम अतीत सत्य के विपय में उन्होने मौत ही रकवा। 
उनके मौन की अनेक व्याख्याएँ को गई है, किन्तु वे सब विमोह की ही सूचक 
हैं । तथागत के मार्ग पर तो चलने वाले के लिए उस प्रकार का कृतृहल 
भी एक संयोजन है । किन्तु फिर भी मनृष्य की बुद्धि नही मानती और वह गवे- 
षणा किए बिना नहों रहता । प्रथम प्रतिमाशाली आचार्य' जिन्होने अनात्म- 
वाद' की व्याख्या की है, भदनन्‍्त ना|गसेन हे । अनेक प्रश्नोत्तरो, उपमाओों और 
यू कितियों से मदत्त नागसेन ने अपने ग्रन्थ 'मिलिन्दपस्हो' के प्रारम्भ में ही अनात्म- 
वाद का विस्तृत विवेबन उपस्थित किया है, जिसके जाने बिना कोई भी आज 
“अतात्मवाद' के सिद्धान्त को समझते की बात नहीं कह सकता । सच बात्त तो 
यह है कि इस प्रन्थ ने एक प्रकार से त्रिपिटक का ही महत्त्व छे लियाहै बौर 
सम्मवत॒ स्थविरवादी बौद्धों में भी अनात्मबाद' की निेधात्मक व्यास्या 
के इतने व्यापक प्रचार के लिए मुख्यत यही ग्रन्थ उत्तरदायी है। त्रिपिटक कां 
साक्ष्य तो एक चिशेष प्रकार का हो है, यह हम पहले देख चुके है । 
भदच्त नागसेन के | रा की गई व्याख्या को ठीक रूप से व्याद्यात करने 
के लिए सिवा उनके सवाद को देने के और कोई गति नहीं है । कुछ 
लम्बा होने पर भी रोचक होगा, ऊँ सा हम 
भदन्‍्त नागसेन को अनात्मवाद कह सकते हँ । 'भद्र ! आप किस नाम से 
. की व्याख्या पुकारे जाते है, आपका नाम क्या हूँ ? ग्रीक 
राजा मिनाडर ने भदन्त नागसेन से पूछा। 
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"महाराज ! में नागसेन के नाम से पुकारा जाता हूँ। मुभे भिक्षु यही कह 
कर व्‌ लाते है । माता पिता अपने बच्चो के इस प्रकार के नाम रखते हे जैसे 
नागसेन, सूरसेन आदि। लेकिन ये सव नाम केवल व्यवहार के लिए है। तात्विक 
दृष्टि से इस प्रकार का कोई व्यक्ति उपलब्ध नही होता। न हेत्य पुग्यलो उपलब्ध 
तीति । 

'द्र नागसेन ! यदि यथार्थ में कोई व्यवित है ही नही, तो आपको 
आपकी आवश्यक वस्तुएं कौन देता हैँ ? उन वस्तुओं का उपभोग कौन करता 
है ? पुण्य कोन करता है ”? ध्यान कौन लगाता हैं ? आय॑ं-मार्ग ओर उसका फल 
निर्वाण कौन प्रत्यक्ष करता है ?..._.. - भले ब्रे कर्मो का फिर कोई 
कर्ता ही नही ” आपका कोई गुरु ही नही ? जाप दीक्षित भी नही ? आप कहते 
हैँ आपको लोग नागसेन के नाम से पुकारते है । नागसेन क्या हैं ? 'क्या केदा 
नागसेन हे ?' 

क्रेश किस प्रकार नागसेन हो सकते हैं ?' 

तो क्‍या फिर नख, दांत, चमडी, मास, शरीर नागसेन हू ? 

राजन्‌ ! ये भी नही 

तो क्या फिर इन पाँच स्कन्धो का सयोग नागसेन है ?' 

नहीं राजन !! 

तो क्या फिर इनसे कोई पृथक्‌ चीज है ? (कि पन भन्‍्ते अज्ज्यत्र रूप वेदना 
सज्ञा सखार विज्घ्याण नागसेनोति ) 

नही महाराज हि महाराजाति' 
उपमा देकर समभाते हे-- 

कया रथ के वास रथ है ?! 

कया घुरा, चक्र, रस्से, जुआ, पहियो के डण्डे .... - 

'तो क्या रथ इन सव से अलूग वस्तु हूँ २ 

नही भन्‍्ते 

तो फिर रथ वया है ?” को पनेत्थ रघो”' ( रघ के वास, पहिए, रथ का 
ढ,चा, पहियो के डण्डे, हांकने की ऊकडी ...इन भिन्न भिन्न भागों पर 
रथ का अस्तित्व निर्भर है । रथ एक शब्द हैं जो केवल व्यवहार के लिए 
है 'रवेति सजा समञ्जया पञ्ञत्ति वोहारो नाममत्त पवत्तीति' 

'भहाराज !” यही हालत व्यक्ति की हैँ । रूप, वेदना, सज्ञा, सस्कार, 
विज्ञान, इन पाँचो स्कन्धो पर मेरा सस्तित्व निर्भर है। नागसेन शब्द केवछ व्यव- 
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हार मात्र है, यथार्थ में नागसेव नाम का कोई व्यक्तित्व विद्यमान नही हैं। 
परमार्थ रूप से व्यक्ति की उपलब्धि नहीं होती परमत्यतो पनेत्य पुग्गलो 
नूपलब्मति' । 
इस प्रकार भदन्‍्त नागसेन ने अनात्मवाद' की व्याख्या की हैँ । उन्होंने 
अनात्मवाद को पुद्गल न॑ रात्म्य के रूप में दिखाया है । 'परमत्यतो पनेत्य पुग्गलो 
नूपलव्भति' ।'इस प्रकार उन्होने निषेधात्मक दिश्वा में अपना निर्णय दे दिया है ! 
हम नहीं कह सकते कि कहाँ तक भदन्त नागसेन तथागत के मत के अनुकूल गए 
है, किन्तु यह निरिचित है कि जिस निपेधात्मक दिल्ला का उन्होने प्रवर्तत किया उसे 
स्थविरवाद परम्परा से वाहर के उत्तरकालिक बौद्ध विचारकों ने और अधिक 
बढाया । इस प्रकार पुद्गल ने रात्म्य से आगे वढकर धमम-नैरात्म्य का सिद्धान्त आया, 
जिसके सम्बन्ध में हमें यहाँ कुछ नही कहना है । चाहे विधानात्मक व्याख्या करें 
चाहे निषेघात्मक, शास्ता का तो यह मन्‍्तव्य पूरा होता चाहिए कि ये दिन- 
प्रति-दिन के बन्धन कटें, कामना से पीछा छूटे, आसक्ति से पल्‍्ला छूटे, सभी 
देवी और मानवीय वन्धनो से विमुक्ति हो । यदि अनात्मवाद की भावना से ये कुछ 
भी प्राप्त हो गये तो भी इतने से वहुत कर लिया /' यही शास्ता का शासन है । 
भगवान्‌ बुद्ध के यदि कही दर्शच हो सकते हैँ त्तो वोधि पक्षीय धर्मों की 
भावना में ही। अन्य कही हम उन्हे पा नही सकते | कम से कम दाशेनिक नयो 
ओर सिद्धान्तो में तो हमें तथागत नही मिलते । नागसेन बडे प्रतिभाशाली व्यक्ति 
थे । इसलिए कह गए कि परमार्थ में पुरगल की उपलब्धि कही नही होती, किन्तु 
यदि तथागत आकर उनसे पूछते, जैसा कि उन्होने सारिपुत्र से पूछा था (तथा- 
गत की सम्यक्‌ सम्बोधि के विषय को छेकर--महापरिनिब्वाणग सुत्त में--उसी के 
आधार पर यहा लेखक ऐसी कल्पना कर रहा हैं ) 'नागसेन ” तुमने यह बडी 
उदार वाणी कही ) बिलकुल सिंहनाद किया । क्या जितना भी भूत का रूप, 
बेदना, सज्ञा, सस्कार, विज्ञान है, उस सबको तुमने चित्त से जान लिया है 
कि यह रूप, वेदता, सज्ञा, सस्कार, विज्ञान इस स्वभाव वाला है, इस उद्गम, 
सघात और निस्सरणवाला है। नागसेन | क्या, रूप, वेदना, सज्ञा, सस्कार, विज्ञान 
से वाहर का जो है, उसको भी तुमने अपनी प्रज्ञा से देखलिया है कि यह रूप, 
वेदवा, सज्ञा, सस्कार, विज्ञान से वाहर का इस उद्गम, सघात और निस्सरण 
वाला हैं (यदि वहां ये हो) । इसी प्रकार सब वर्तेमान के प चो स्कत्धो से बाहर 
ओर भीतर के तथा भविष्य के भी प,चो स्कन्‍्धो के भीतर जौर बाहर के क्षेत्र 
को लेकर यदि तथागत इसी प्रकार पूछ सकते, तो हम जानते है कि सारियुत्र 
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की ही तरह सहमकर नागसेन या तो कुछ जवाव नही दे सकते, चुप हो जाते, या 
कहते नहीं भन्‍्ते ' | तो नागसेन ! ऐसा सिहनाद क्यो--परमत्वतो पनेत्य 
पुगलो नूपलब्भति" ।' यदि कहो कि वुद्धनचन के आधार पर तो कालामो 
के प्रति भगवान्‌ की वाणी को स्मरण करना चाहिये । गति यह हैं कहा ? यह 
युद्ध-शासन हैं । यदि 'अस्ति' में तुम नही जाते, तो चास्ति' में भी तुम नही जा 
सकते ? सिवाय इच्द्रियो, उनके विषयो, विज्ञानो!और वेदनाओ आदि में जनासक्त 
रहने के और दृष्ट रूप पञ्चस्कन्धो में अनात्म' भाव कर विहरने के, बुद्ध के मन 
में हम प्रवेश नहीं कर सकते । वहाँ हमारे नागसेन, नागार्जुन, शकर और 
घमंकीति सभी वालक हैँ। इसीलिए तथागत ने नही बताया । जो जो बातें तथा- 
गत ने वे-कही हुई छोडी और जिस कारण से छोडी वह इस बुद्ध-चन से स्पप्ट 
होता है 'मिक्षुओ ! ससार शाव्वत है” ऐसा मत रहने पर भी, 'ससार जशाश्वत 
है, ऐंसा मत रहने पर भी, ससार सान्‍्त हैँ ऐसा मत रहने पर भी, ससार 
अनन्त है' ऐसा मत रहने पर भी, जीव वही है जो शरीर हैँ, ऐसा मत रहने पर 
भी अथवा जीव दूसरा है, शरीर दूसरा है' ऐसा मत रहने पर भी मृत्यु के बाद 
तथागत रहते हे' ऐसा मत रहने पर भी, मृत्यू के बाद तथागत नही रहते हे' 
ऐसा मत रहने पर भी, मृत्यु के वाद तवागत होते भी है, नही भी होते, ऐसा मत 
रहने पर भी, 'मरने के वाद तथागत न होते है, न नही होते है,' ऐसा मत रहने: 
पर भी---जन्म, वुढ्ापा, मृत्यु, शोक, रोना-पीटना, पीडित होना, चिस्तित होना, 
परेशान होना तो हर हालत में हे ही, बोर में इसो जन्म में---जीते जी---इन्ही 
सव के नाश का उपदेण देता हूँ * । उपर्यक्त दस वातें भगवान्‌ ने व्याकृत नहीं 
फी है, व्यास्यात नही की हूं। वे अव्याकृत वस्तुएं है! ९ | मगवान्‌ का स्पष्ट अभि- 





(१) कि पन भन्‍्ते ! अज्ज्यन रूप वेदता सब्ण्यासंजार विज्जाणं नागते- 
नोति' नहि महाराजाति' । भ्दन्‍्त नागसेन का यह फहना साधिकार 
नहीं हैं; निक्षुणी वज्या के भी शब्दों में यह अस्पप्ट ध्यनि भी नहों, तया 
इसके विरद्ध अन्य प्रमाण है! देखिए बागे “निर्वार्ण का वितेचन। हाए या 
“ना कहने का दाद-विदाद उठाना ही वुद्ध-मन्तव्य से टूर चला जाना है । 

(२) सयुत्त> २१५ 

(३) दस अव्याहृत वस्तुओं के लिए देखिए, चूल मालुशकय सुत्तन्त ( सण्च्चिम॒० 
श२३) 3 अग्गि वच्छगोत्त सुत्तत्त (मणज्क्तिम० २१३२) पात्तादिक 
सत्त (दीघ० ३६६ ) पोदुपाद रुत्त ( दोघ० ११९) पिलिन्द पम्हो 
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प्राय हैं कि वे न चित्त की शान्ति के लिए है, न विमुवित के लिए, न अभिज्ञा 
के लिए, न उपशम के लिए, न निर्वाण के लिए । फिर तथायत को व्यर्थ 
बोलने से क्या प्रयोजन है ? निश्चय ही मिलिन्दप्रशनकार तथागत के मन्तव्य के 
अनुकूल ही कहते है, 'नेंतस्स दीपनाय हेतु वा कारण वा अत्थि, तस्मा सो पञ्हो 
ठपनीयों ! नत्यि भगवन्तान बुद्धाव अकारणमहेतुक गिरमुदीरणति' | मालुवय- 
पुत्त आकर भगवान्‌ से पूछता हैँ कि मुझे परम तत्त्व का उपदेश करो, अतीत वस्तु 
को वतलाओ, मे उसको जाने बिना आपके घर्म का अनुसरण नहीं कर सकता । 
आप यह वात क्यो नही बतछाते ? मूृझे ठीक -ठीक वताओ कि (१) ससार 
दारवत है या (२) अशाइवत , (३) सानन्‍्त है या (४) अनन्त ? (५) जीव 
वही है जो शरीर या (६) जीव दूसरा है ? (७) मृत्यु के बाद तथागत रहते हे 
था (८) मृत्यु के बाद तथागत नही रहते ? (९) क्या मरने के वाद तथागत होते 
भी हैं, वही भी होते हे, (१०) क्‍या मरने के वाद तथागत न होते हैँ, न नही 
होते है । बेचारा वार वार पूछता है किन्तु मौन के सिवाय तथागत से कुछ पाता 
नहीं। सो क्यो ? 'भिक्षुओं, यदि कोई कहे कि में तथागत के उपदेश 
पर तब तक नही चलूगा, जब तक कि भगवान्‌ मुझे यह न बता देंगे कि ससार 
शाइवत हैं या अशाइवत, ससार सान्‍्त है या अनन्त “तो भिक्षुओं 





(मेण्डक पञ्हो )। महायान बौद्ध धर्म में अव्याह्त यस्तुओं की सख्या 
१० से बढ़ा कर चौदह कर दी गई है । लोक की नित्यता-अनित्यता 
और अनस्तता-सान्तता की समस्या फो यहा चार प्रकार से न रख 
कर आठ प्रकार से रदखा गया है। इस प्रकार सख्या चौदह हो गई 
हूं। इस प्रकार महायान बौद्ध धर्म के अनुसार १४ अव्याकृषत वस्तुएं, 
जिनका विस्तृत विश्लेषण आचार्य नागार्जुन और चन्द्रकीति ने किया है, 
ये है (१) क्‍या छोक श्ाइवस है? (२) फ्या छोक अज्ञाइवत है ? 
(३) क्ष्या लोक शाइवत और अज्ञाइवत है (४) न शाइवत न अशा- 
इवत 2, (५) क्‍या लोक सान्त है ? (६) अनन्त ? (७) सान्‍्त और 
अनन्त ? (८) न सान्‍्त, न अनन्त ? (९) तथागत करने के बाद रहते 
हैं? (१०) नहीं रहते ? (११) रहते भी और नहीं भी रहते ? 
(१२) न रहते हे और नहीं रहते है ? (१३) जीव और शरीर एक 
हैं? (१४) भिन्न हे ? देखिये हरदयाल * दि बोधिसत्त्व डॉक्ट्रन इन 
वुद्धिस्ट सस्क्ृत लिटरेचर, पृष्ठ १३३ 


४४९ साधन-पक्ष में औपनिषद मन्तव्य के साय अनात्मवाद की एकता 


ये बातें तो तथागत के द्वारा वे कही ही रहेंगी और वह मनुष्य यों ही 
मर जायगा । जब हृदय में वुका हुआ तीर लगा हैँ तो ' महाभिपक्‌ से उसे 
निकलवाना चाहिए न कि इस पर आग्रह करना चाहिए में तव तक तीर न 
निकलवाऊँगा जब तक कि यह न जान लू कि जिस आदमी ने तीर मारा 
है, उसका नाम क्या है, गोत्र क्या हे, वह लम्बा है कि छोटा है मथवा कि 
मेंकले कद का ? तथागत को इन प्रश्नों की अपेक्षा नही हैं। वे कारुणिक झास्ता 
हे, किन्तु उन्ही के लिए जो उनके विशुद्धि-मार्ग पर चलने का प्रयत्न करेंगे। जो 
अपने कूतूहल की ही शान्ति चाहते हे, वे अपने प्रश्नों के तो उत्तर पायेंगे ही 
नही, किन्तु पाएँगे मरण या मरणान्त दुख को । 'ससार शाइवत है या 
अशाइवत ” आदि प्रश्नों की व्याल्या में यदि तथागत लग जाते तो इन तीन में 
से एक अवश्य होते, शाश्वतवादी, अशाइवतवादी अथवा उच्छेदवादी | त्तयागत 
इनमें से एक भी नही है । वे सभी निरुक्तियों से, सभी लौकिक व्यवहारो से, परे 
है 'अनुपादा विमुत्ता भिक्खवें तथागता । चूल-मालक्यपुत्त के चले जाने के 
वाद आनन्द ने भगवान्‌ से पूछा कि भन्‍्ते ” आपने मालक्यपुत्त के प्रश्नो का 
उत्तर क्यो नहीं दिया, वह निराश होकर चला गया। सगवान्‌ ने अपने चिर-उप- 
स्वाक को बतलाया कि ( मेरे उपदेण में कोई आचार्य मुष्टि' जैसी चीज़ नही है, 
किन्तु ) आनन्द | यदि में उसको किसी भी प्रकार उत्तर देता तो इन श्रमण- 
ब्राह्मणों के ही शाश्वतवाद, अशाइवतवाद, उच्छेदवाद को उपदेश करता, किन्तु 
ये तो हीन कोटियां है, हीन, ग्राम्य और पृथग्जनों के योग्य । इसलिए तथागत 
ने व्याकृत नहीं किया । जो आत्मा की झाशवतता को लेकर ही फूले रहते है, 
वें तयागत के अनुसार अन्नान ही ज्ञान में ( अन्वन्तम' .... ये विद्याया रता । 
विमुक्ति प्रशता मन्दानाम्‌ सास्यसूत्र ) हे, जो कहते हूँ कि बात्मा घारीर के 
याद उच्छिन्न हो जाता हूँ, वे तथागत के उपदेश को मूलत ही उच्छिन्न 
कर देते हैँ, उसे तिशेष रूप से काट डालते ह* | उसकी कोई उपयोगिता 
ही नही छोडते; जो वश्ाण्वत बात्मा ,को वतलाते हे वे भी उच्छेदवादिवों की 
ही श्रेणी में माते हे । तयागत ने यह सव देख लिया है, इसलिए वे इससे परे हे। 
उनके घ्म रूपी श्रेप्ठ जाल में समी, सत्ता सम्बन्धी मिव्या दृष्टियाँ पकड़ ली 
जाती है । तथागत के मस्तव्य को समझ लेने के बाद इस प्रकार प्रश्नों के लिए 


(१) देखिये अछगहपस सुत्त, ( सज्किम० शशा२ ) तया आगे दया सम्पक्‌ 
सम्दुद्ध उच्छेददादी हू / इस पर विदेचन भी ॥ 
वौ० २९ 


बोद दर्शन तथा अन्य भारतीय दर्शन ४५० 


ह॒दय में आने का कोई स्थान ही नहीं होना चाहिए। किन्तु तत्व का समीक्षक 
पूछ सकता है कि सम्भवत कही ऐसा तो न था कि तथाग्रत को ही इन सब 
बातो का ज्ञान न था, इसलिए उन्होने नहीं वताया, या उपनिपदो के अर्थ में 
आत्मा का विवेचत न किया हो । निश्चय ही सन्‍्देह करनेवाला कह सकता 
हैं कि तथागत ने पच स्कन्धो अर्थात्‌ रूप, वेदना, सज्ञा, सस्कार, विज्ञान से वाहर 
और भ्षतीत कुछ नहीं देखा, अत वे या तो रहस्यवादी थे या अविशेयता- 
वादी। निश्चय ही डाक्टर कीथ ने उन्हें अविज्ञे पतावादी बताया भी है । किन्तु 
तथागत को हम अविज्ेयतावादी कभी नहीं मान सकते, जब कि उनके ये स्पष्ट 
प्रभावशाली छब्द हे अभिज्म्यायाह भिक्‍खवे धम्म देसेमि नो मनभिश्यझायाति/ 
“भिक्षुओ ! में जान कर ही उपदेश देता हूँ, विना जाने नही ।” सम्यक्‌ सम्बुद्ध के 
ये शब्द समग्र विश्व के विचार मण्डल की उच्चतम कोटि है । जो कुछ भगवान्‌ 
ने कहा है जानकर और साक्षात्कार कर ही कहा है आत्वा सच्छिकत्वा ! 
ऐसे तथागत को अविशेयतावादी कहना ठीक नही है । आनन्द जैसे चिर-उपस्थाक 
भी, सारिपुत्र जैसे साधक भी, उनकी थाह नहीं लगा सके ओर न तथागत 
को अपेक्षा थी उनके मुख से अपने विषय में कोई उदारवाणी सुनने की हो 
भन्ते | मुझे ऐसा विश्वास है! सवोधि में भगवानें से बढ़कर, भूयस्तर 
कोई श्रमण या ब्राह्मण न हुआ न होगा और न इस समय है । 'सारिपुत्र 
तूने बडी उदार वाणी कही, बिलकुल सिहनाद किया । सारिपुत्र! जो वे 
अतीत काल में अहँत सम्यक्‌ सम्बुद्ध हुए, क्‍या तूने उन सव मगवानों को 
अपने, चित्त से जान लिया कि वे भगवान्‌ ऐसे झीलवाले, ऐसी प्रज्ञा वाले, 
ऐसे विहारवाले, ऐसी विमुक्तिवाले थे २” 
“नही, भन्ते | 


(१) फीय कहते हैं --8 38 दृष्पां8 6877806 50 ॥000 ४&6 
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वुद्धिस्ट फिलासफी पृष्ठ ६३, इस विषय में कोच ने तथागत के मत्तव्य 
के पल्‍ले को भो नहीं छुआ १ 


४५१ साधन-पक्ष में मोपनिषद भन्त्य के साथ लनात्मवाद कीएकता 


“सारिपुत्र | जो वे भविष्यकाल में महूँत्‌ सम्पक्‌ सम्बुद्ध होगे, क्या उद सब 
भगवानो को तूने चित्त से जान लिया ?* 

नही भन्ते ! 

“सारिपुत्र ! इस समय में अहंत्‌ सम्यक्‌ संबुद्ध हें । क्या तू चित्त से 
जानता है कि में ऐसे शील वाला, ऐसी प्रज्ञावाला, ऐसे विहारवाला, ऐसी विमुक्ति 
वाला हूं ?” 

'नही भन्‍्ते 

/.. « तो सारिपुत्र ' तूने क्यो यह वडी आपंभी वाणी कही, क्यो यह 
विलकूल सिहनाद किया ? 'किज्च हि ते अय सारिपुत्त उछारा आसभी वाचा 
भासिता एकसो गहितो सीहनादो नदितो' 

भ्रद्धालू सारिपुत्र फिर भी कुछ दवी जवान से सिंहनाद करते ही गए। 
शास्ता ने कोई उत्तर नहीं दिया । जितने शिशपा के पत्ते भगवान्‌ ने हमे दिखाए 
है, उतने से ही हमें यह आश्वासन करना चाहिए कि ये हमारी अभिज्ञा के लिए, 
ज्ञान के लिए, उपदम के लिए, और निर्वाण के लिए काफी हे। किन्तु यदि हम 
यह मानने छग जायें कि समग्र शिशपा-वन में ही सिर्फ उतनी ही पत्तियाँ हें जितनी 

कि ये हमारे पास यह रवखी हुई हे तो अपनी ही निवुंद्धि दिखाएँगे'। सम्यक्‌ 
(१) एक बार भगवान्‌ शिशपा-वन में विहार कर रहे थे। उन्होंने एक शिशप 
वृक्ष की कुछ पत्तियों को अपने हाथ में लेकर भिक्षुओं फो सम्बोधित किया 

/भिक्षुमी । ये शिक्षपा की पत्तिया जो मे हाय में ले रहा हूँ, वे अधिक हे 

या इस सम्पूर्ण शिशपा-बत फो पत्तियां ?” “भन्ते ! आपके 
हाय सें जो ये पत्तिया हे ये तो बहुत अल्प है और शिव्पा-वन् की सब 
पत्तियां तो बहुत अधिक हे” । “इसी प्रकार भिन्लुओ ! वे चस्तुएँ बहुत 
अधिक हे जिन्हें में अपनी अभिज्ञा से जानता हूँ परन्तु जिन्हें मेने तुम्हें 
नहीं बताया है । उनफी अपेक्षा जो कुछ मेने तुम्हें बताया है, वह तो 
सम्पूर्ण शिशपा-वन की पत्तियो के सामने इस हाथ में रक्ख्ी पत्तियों के 
समान हैँ । सिक्षुओ ! इन बातों को मेने तुम्हें क्यो नहीं बताया, क्यों 
नहीं व्याकृत किया ? क्‍योंकि भिन्लुओं ! ये न लक्ष्य-सिद्धि के लिए हैं, 
न ब्ह्मचय फे लिये उपयोगी हे, न निर्देद, वैराग्य, निरोध, ज्ञान, 
उपशम ओर निर्वाण की भोर ले जानेबाली है। इसोलिये 
मेने तुम्हें नहीं बतलाया है, नहीं व्याकृत फिया हूँ। ”संयुत्त-निकाय, 
जिल्द पाचवों, पृष्ठ ४३७-४३८ (पाल्ि टेक्सूटू सोसायटी फा संस्करण ) 


बोद दर्शेन तथा अन्य भारतीय दशेन ४५२ 


सम्बुद्ध ने इस सव जगत्‌ और उसकी व्यवस्था को देखा था, यह कोरा विद्वास 
मात्र मही है। उनके 'अभिसम्बुद्ध! पद का यह स्वाभाविक अभिप्राय है। यदि 
अभि-सम्बुद्ध वे नही हुए होते तो गौतम जैसे व्यवित उसका दावा कमी नहीं 
करते । फिर यदि कीय की तरह मान लें कि उन्हे इस विपय में कोई निश्चित 
सहेतुक विचार नही था (नो रीजन्ड कन्विव्शन ऑन दि मैटर) तो तथागत के 
उपदेश में आदइवासन ही क्या रहा ? क्यो फिर वे सभी “आश्वासनो' से आइवा- 
सित थे, वैशारद्यो' से युक्त थे, 'बलो' से सयुक्त थे ? क्यों वे कहते, “ में अग्र 
(श्रेष्ठ) को जानता हूँ ? उससे भी अधिक जानता हूँ । विना निश्चित विचार 
रखे तो पवित्रता के प्रथम कोष्ठ में भी पदार्पण करना मुह्िकल है, बुद्ध प्व तो 
दूर की बात है। यदि यह कहा जाय कि कीथ 'इस विपय में! कहते है, तव भी 
गलत है । इस प्रकार से सभी उपनिषदों के ऋषियो को अविज्ञेयतावादी मानना 
पढेगा जिनके उपदेश का क्रम विलकूल उसी प्रकार का हैँ जिस प्रकार का कि 
बुद्ध का चूल मालुक्य के प्रति, और सव के प्रति * 


यही तक बुद्ध ओर स हो वाचाघीहि भो इति' 
मालुक्यपुत्र का सवाद से तृष्णी वभूव ” 

त ह द्वितीये तृतीये वा वचनमुवाच । 
यहा तक वाष्कलि न्रूम' खलु । त्व न विजानासि । 


और वाघ्व का और जागे चछा उपलान्तोथ्यमात्मा" । 
ब्रूम” खल' ऐसा भगवान्‌ तथागत ने परम सत्ता के सम्बन्ध में कभी नहीं 
कहा । क्योकि यदि कहते तो पहले यही कहना पडता त्व न विजानासि' जो बे 
पहले ही कह चुके हे, किन्तु इस अज्ञान के लिए फटकार कर के भी बरूम खलु! 
की भी तो कोई सगति छगानी ही पडेगी, अत कुछ तो कहना ही चाहिए 
'उप्ात्तोथ्यमात्मा,, जो बुद्ध पहले से ही कह चुके हे--मालुक्यपुत्र चला 
जाता है । बुद्ध उपनिषदो की ओर देखते है, उपनिषदें छौटकर बुद्ध की ओर 
आती है । ऐसा यह विचित्र सयोग हुआ है तत्त्वज्ञान और नीति का । बुद्ध 
और उपनिषदें एक समान मौन हे, और यह मौत भारतीय दर्शन का सर्वोत्तम 
संगलरूमय सूत्र है । मालुक्यपुत्र तो उदास होकर चछा गया और चला ही जाना 
चाहिए था, क्योकि गति' और 'अगति' को, च्यूति! और “स्थिति' को वहाँ कहाँ 
पूछना था जहां कि न पृथिवी है,न चन्द्रमा, न सूर्य ।” किन्तु भगवान्‌ चाहे व्याकृत 


(१) बह्मसूत्र शांकर-भाष्य ३३२१७ में उद्धृत । 


डप३ सापन-पक्ष में मौपनिषद भन्तय्य के साथ मनात्मवाद को एकता 


न करते किन्तु उन्हे कोई ऐसा आदवासन तो देना ही था कि कृत, जात, भूत 
और सस्कृत' के बन्धन से हटने अर्थात्‌ पञ्चस्कन्धो के प्रतीत्य-समुत्पन्न भावो से 
व्यतिरिक्त भी कोई स्थिति हैं जो समुद्र के समान गम्भीर और वचनो से 
अव्यास्येय है, जिसकी अकृत', 'अजात' 'अमू्त' और असस्कृतता के सिवाय और 
कुछ नही कहा जा सकता। किन्तु यह उपदेश उनको तो नहीं दिया जा सकता 
था जो अभी पवितन्न जीवन में प्रविष्ट भी नही हुए और पहले से ही अपनी 
समस्याओं का हल चाहते हें। 'अनात्म' का अम्यास करो मे, मेरा' करके चाह्य 
और आध्यात्मिक जयत्‌ को मत अपनाओ, तो जब निर्वाण की अवस्था पर 
आजओोगे तो भगवान्‌ यह उदान किए विनता नही मानेंगे 'मत्यि भिक्‍्खवे अजात 
अमूत जकत जसखत', तत्र न ठिति वदामि न चुति .... . न तत्न पिठयी 
२५४३: न चन्दम-सुरिया' । जो बात भगवान्‌ ने आत्मा के रूप में नही कही है, 
वही वात उन्होने 'निव्वाण' के रूप में कही है, जो शान्त' (सन्त) है। निब्वानं 
सन्त' सौर 'उपशान्तो&5्यमात्मा' में क्या अन्तर है ? निर्वाण शानन्‍्त है, बात्मा 
सपशान्त है । समी जगत्‌ अ-शान्त हूँ हा सन्‍्तप्त ! हा पीडित ! “अप्पमादेन 
सम्पादेय' इतना ही तो कहा जा सकता है । इस तथ्य को हमनिर्वाण” का विवेचन 
करते समय विस्तार से दिखाएँगे। उपनिपदों में जात्मा को जानने विषयक 
कठिनता और उसकी जविज्ञेयता को प्रस्यापित करने वाले सहस्तनो वाक्य हे और 
उनका निर्देश हम उपनिषदो के दर्शन के प्रसंग में पाँचवें प्रकरण में करेंगे। यहाँ 
उनके उद्धरण देने या उनके प्रकाश में बुद्धमौन को अधिक व्यास्यात करने की 
जरूरत नही, क्योकि जब हम उपशान्तोध्यमात्मा' कह चुके तो कुछ शेष नही 
रहा । 'किमत्र परिदिष्यते' की वाणी चरिता्थ हो गई। यदि उपनिषदो का 
यह मन्तज्य ठीक है, ओर ठीक होना ही चाहिए, कि जिसको परम तत्व अविज्ञात 
है, उसी को वह ज्ञात हैं, जिसका वह अमत ' उसी का वह मत है, तो हम 
निश्चय ही कह सकते हे कि बुद्ध का चह विज्ञात हूँ, बुद्ध का वह मत है---नात. 
परमस्ति। बात्मा' के जाननेवाले की जो स्थिति होनी चाहिए और जो गुण 
आत्मवान्‌ में होने चाहिए, उनको बुद्ध में मिलाकर देखने पर बुद्ध 'वेदगू' या 
वेदज्ञ' है, इसमें सन्रेह नहीं। उत्तरकालोनद बौद्ध आचार्यों से यद्यपि हमें यहा 
बिलकुल भी प्रयोजन नही है और उनके प्रज्ञानो को मीमासा हम वाद में ही 
करेंगे, किन्तु उनमें से मी बहुतो ने कहा हूँ कि तथागत ने 'बात्मा' मौर 'अनात्मा' 
दोनो का हो प्रस्यापन किया हूँ* जौर सामान्यतः मनुप्यो के अधिकार की 
(१) देलछिए आगे उत्तरकालीन दौद्ध दर्शन का विवेचन । 


बोद्ध दर्शन तया अन्य भारतीय दर्शन डप्ड 


विभिन्नता ही भगवान्‌ के मौन में कारणस्वरूप रही है* । नागार्जुन आदि कुछ 

माहायानिक आचार्यों ने तो तथागत के मौन को एक रहस्यात्मक रूप ही दे डाला 
हैं और कहा हैं कि तथागत ने अभिसम्बोधि प्राप्त करने के समय से लेकर ठीक 
निर्वाण तक कभी किसी को कोई उपदेश ही नही दिया। इन आचार्यों के मतों 

का निरूपण (सोद्धरण ) हम उनके दर्शन पर विचार करते समय करेंगे। यहाँ हम 

यही कहना चाहते हे कि उपनिषदो ने जिस अज्ञेय,सवंगत, सर्वे नियामक आत्मा का 

वर्णन किया हँ, उसकी भावना तथागत के “निर्वाण', 'घम्म! ३ एवं 'कम्म' सम्बधी 
सिद्धान्तो में भरी पडी है और जिसे तथागत ने अनात्म' कहा है वह उपनिपदो की 

'आत्मा' नही किन्तु वह हमारी वह तुच्छ अहकार बुद्धि है जो जहाँ भी आनन्द लेना 
चाहती है, विषयो का उपभोग करना चाहती हूँ मौर शाश्वत काल तक स्थिति 

भी चाहती है कि कही ऐसा न हो कि में न होऊं। इसी 'अह' को, इसी आत्मा 

की लालसा को उच्छिन्न करने के लिए शास्ता का अनात्म एवं वोधिपक्षीय घर्मं 

रूपी वज्त्र उद्यत हुआ हूँ। वज्रमुयत य एतद्विदुरमृतास्ते भवन्ति । 

जिस वेदान्त रूप असग शस्त्र के विषय में भगवान्‌ शकर कहते हे कि यह अइवत्य 

वृक्ष रूप ससार ऐसे ही असग शस्त्र के द्वारा उच्छेदन करने के योग्य है ( ..«' - 

असंगशस्त्रकृतोच्छेद एप ससार वृक्ष --कठ भाष्य २।३।१), तो हम कह सकते 

है कि वोधि पक्षीयधर्मों के शास्ता ने भी अनात्मवाद' के रूप में ऐसा ही एक 

वज्त रूप असग' शस्त्र हमे दे दिया है जिससे यह ससार (ससरण, जन्म-मरण ) 





(१) वेखिए 'एवमाद्येनोत्तरोत्तरक्रमलक्षणविधिना ष्याकृतातिपृष्ठाः स्थापनीय 
भगवता घप्याकृतमिति चक्षयन्ति, न तु से मोघपुरुषा एवं शास्पन्ति 
यथा श्रोतृणा बुद्धिविकल्पातू तथागता अरहन्तः सम्यक सम्बुद्धाः 
उन्नासपदविवर्जनार्थ सत्वाना न व्याकुव्वेन्ति। अव्याकृतान्यपि च महामतें 
तीर्थंकर वृष्टि बादव्युदासाथे' नोपदिश्यन्ते तथागते- ।. . « «« बब्बआ> 5 
चतुविघपवश्रयनव्याकरणेन सहासते तथागता अरह॒न्तः सम्यक्‌ सम्बुद्धा 
सत्वेम्यो धर्म देशय्यान्त । स्थापनीयमिति महासते कालान्तरवेशनेषा 
मया कृतापरिपक्वेन्द्रिय्णां न तु परिपक्वेन्द्रियाणां स्थाप्यं भवति । 
लंकावतार सत्र , पृष्ठ ११४; विघुशेखर भट्टाचार्य : दि सेन्‍्ट्रल कन्सेप्शन 
मॉफ बुद्धिज्म, पृष्ठ १६, पदसकेत १७ में उद्धृत । 

(२) 'र्म' मे हम किस तरह वास्तविक आत्मा' के देन कर सकते हैं, इसके 
लिए देखिए राघाकृष्णन्‌ गोतम दि बुद्ध, पृष्ठ ३०; ३६-३९ 


डपप्‌ साधन-पक्ष में औपनिषद मन्तव्य के साथ अनात्मवाद की एकता 


हूप वृक्ष नि छषेप रूप से काट डाला जा सकता हूँ। कसा है यह वृक्ष ? (झकर 
के दर्शन का प्रसंग उपस्वित न होने पर भी ) शंकर के शब्दों में ही सुनिए-- 
“जन्म, जरा, मरण, शोक आदि बनेक अनथों से भरा पडा है। क्षण-क्षण में 
अन्यथा भाव को प्राप्त होनेवाला हैं; माया मृगतृष्णा के जल और गन्धर्व 
नगरादि के समान दुृष्टनष्टस्वरूप हैं, तत्व-विजिज्ञासुओ के द्वारा इद' 
रूप से निर्धारित नहीं किया जा सकता, अविद्या, काम, कर्म और कर्म रूप वीज 
से उत्पन्न हुमा है .. -- तृष्णा रूप जल के सेचन से वढा है . -सुस्र-दुख 
और वेदना रूप जनेंक प्रकार के रसो से युक्त हँ--ब्रह्मा आदि पक्षियों ने इस पर 
सात लोक रूपी घोसले वना रक्‍्खे हँं---(फिर अन्त में तो) नृत्य, गान, वाद्य, 
फ्रीडा, आस्फोटन, हसी, मआाकन्‍्दन, रोदन हाय-हाय' ! छोड-छोड ! इत्यादि अनेक 
प्र कार के शब्दों की तुमुर ध्वनि से अत्यन्त गुञ्जायमान हो रहा है ।' ऐसे सत्तार- 
चुक्ष के उच्छेदन करने के लिए भगवान शंकर कहते हे ब्रह्मत्मादर्शनामगशस्त्र! 
को धारण करो । बिलकुल ऐसे ही वृक्ष को काटने के लिए घाक्यसिंह का भी 
बतुल पराक्रम हैं ( (सिहनादो तवातुल ' ) किन्तु वे मतीत ( “ब्रह्मात्मा' ) को 
पहले से ही मान कर फिर दृश्य ( अनात्मा देहेन्द्रियादि ) से उसका असर 
सम्पादित नहीं करते, किन्तु अनात्म' के सम्बन्ध में सॉल्यकार के ही कूछ-कुछ 
ढग से ( 'नास्मि, न मे, नाह ) “नये मेरे हे, न मे इनका हूँ, न ये मुझ में हें, न 
में इनमें हुँ इस प्रकार कहकर निर्वाण के क्षेम, कुशछ, मगल, प्रीतिगमनीय मार्ग 
पर लगा देते हे, किन्तु अत्ता' को नही चोलते' । गुरोस्तु मौन व्यास्यान 
शिष्या' सच्छिन्नसशया” । चुद्ध को सम्बोधि महान्‌ हूँ ! करमते 
न हि वृद्धस्य ज्ञान घमेंपु तायिन: । बुद्ध होकरबोलना हो भी नहीं 
सकता । इसीलिए 'तयागते मोने. न किड्चित्‌ भाषितम्‌--मौनाः 
हि भगवन्तस्तवागता" । चाहे धम्मदिन्ना ने जो कुछ विद्या से कहा उसे हम 
देखे ( मक्मिम० श५४), चाहे खेमा मे जो राजा पसेनदि ( प्रसेन- 
जित्‌ कोशरूराज ) से कहा उसे देखें ( संयुत्त निकाय ), चाहे सारिपुत्र ने जो 
यमक से कहा उसकी व्याख्या कर हे जोर चाहे देख लें वच्छ के 
प्रति स्वयं भगवान्‌ बुद्ध की ही उवित को ( बलगददूपम सुत्त ), अन्त 
में सारिपुत्न के समान त्यागत की अभिम्तम्वोधि के विषय में वैसी ही उदार 





(१) द्रष्टव्य अंगुत्तर-निकाय, लिल्द ३, पृष्ठ ३५९ ( पाछि टेक्सूट सोसायटी 
सस्करण ) 


बौद्ध वर्शत तया अन्य भारतीय वर्शन ४५६ 


वाणी कहनी पडेगी जो उन्होने कही थी अर्थात्‌ भगवान्‌ से मूयस्तर ... आदि 
अथवा आधचाय॑ गौडपाद के साथ सुर-में-सुर मिलाकर यह भी कह सकते हैँ ऋमते 
नहिं बुद्धस्य ज्ञान घर्मेषु तायिन । सर्वे धर्मास्तथा ज्ञाव नैतद्‌ बुद्धेन भापितम्‌ । 
एक वात हम यहा और कह देना चाहते हें। यद्यपि हम यह मानते हूँ कि 
अनेक प्रकार से एक इन्द्रियातीत व्यवस्था में बुद्ध ने अपना विद्वास दिखाया हैं 
और निश्चय ही अजात, अक्ृत, अभूत, असस्कृत” का उपदेश देकर तो एक अमूत 
पूर्वरूपसे ही, किन्तु साथ ही हम आत्मा' पुद्गर्ला आदि दान्दो के आने से ही बुद्ध 
को आत्मवाद' के प्रस्यापक के रूप में नही मान सकते । आत्मा' दाव्द हमारे 
दार्शनिक साहित्य में वडा विचित्र है । इसी एक दाब्द में समग्र भारतीय दर्शन- 
परम्परा व्यास्येय है । वुद्ध ने जब इसका प्रयोग किया है तो एक तो तुच्छ 'अह- 
कार' के रूप में किया है, जैसा कि हम पहले देख चुके हैँ और दूसरे अपने या 
“अपना' के अथं में किया है । यहाँ यह कहा जा सकता है कि जब उनके लिए अपना' 
कुछ है ही नही, तो वे इस प्रकार कैसे कह सकते हे कि आत्म दीप होकर विहार 
करो, आत्म शरण, अनन्यदरण'--अत्तदीपा विहरथ अत्तसरणा अनड्ज्यसरणा' । 
जब कोई अपना (भात्मा) होगा तभी तो उसे दीप बनाया जायगा, तभी तो 
उसकी शरण ली जायगी, यहाँ रूप, वेदता, सज्ञा, सस्कार और विज्ञान की तुम 
भपना बताते नही हो ( “अनात्म' कहते हो ) और इन पत्न्वस्कन्धों से 
व्यतिरिक्त भी किसी को मानते नहीं हो (?), तो शरण किसकी लें, दीप 
किसको बनाएं ? भगवन व्यामिश्रेणेव वाक्येन बुद्धि मोहयसीव मे । तो फिर 
राघाइृष्णन्‌ आदि (पुण्यडछोक डा०रायज डेविड्स भी उनके साथ हे ) इन पदो से 
मानते है कि यहाँ जत्त' (आत्मा ) का उपदेश उपलक्षित होता हैं '। इस लेखक का 
मत है कि यदि बुद्ध की भाषा पर ही चला जाय, तो यह अर्थे निष्पन्न नही होता । 
न तो यह भिगवान्‌ निर्देश कर रहे हे पञ्चस्कन्धघो का ही और न किसी सर्वेंगत' 
आत्मा जैसी वस्तु का ही, वे तो केवल एक साधारण प्रयोग कर रहे है । यदि 
अनात्म' का उपदेश वे देते है तो इसका तात्पयं यह नही कि वे 'अपने' शब्द का 





(१) 3. "भला ऊपवेवीान 8 एप 60 78ए8 श8 8० 88 077 
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गौतम दि बुद्ध, पुष्ठ ४० 


बढ 


४डए्‌छ साधन-पक्ष में मौपनिषद मन्तव्य के साय अनात्मवाद फी एकता 


प्रयोग भी किसी वस्तु या सम्बन्ध को दिखाने के लिए छोकिक भाषा में न करें। 
फिर यदि इसको भी नही माना जाय तो यह तो मानना ही चाहिए कि यदि 
आत्मा' की शरण लेने को भगवान्‌ उपदेश करते हें, तो माल॒क्यपुत्त भी तो 
आकर उन्हें पफड सकता था कि भगवन्‌ ! जिस आत्मा' की शरण लेने का 
उपदेश करते हो उसकी शरण मे लूगा, किन्तु पहले उसका स्वरूप भी तो 
बतलाओ । फिर क्या भगवान्‌ उसे 'अव्याकृत' कर सकते थे ? मालुक्यपुत्त उनके 
सिर जा जाता और अन्यो को भी उसके प्रति करुणा आ जाती, शाक्यमुनि क। 
तो कहना ही क्या ? इसी प्रकार उपसीव-माणव ( वबावरि जैसे श्रैविद्य का शिष्य ) 

भी आकर तथागत को तंग कर डालता कि म॑ जो अपने जाचायें से रात-दिन 
मात्मा-परमात्मा की ही बातें पढता रहता हूँ, सो मेने जब आपसे पूछा कि 'हे 
समन्त चक्ष्‌ ! जालम्बन वताबो, आलम्बन ! जिससे,में इस भोघ को पार करू 
तव आपने मुझे तो बतला दिया कि आकिज्चन्य को देख,” कुछ नहीं है को देखा 
(सुत्तनिपात-५) और अब अपने छिप्यो को यहाँ अकेले उपदेश कर रहे हो, 
“विराट सर्वगत आत्मा (यूनीवर्ल सेल्फ ) का! मुझ से कुछ कहते तो में भी शरीर' 
के विषय में वाद-विवाद कर आपके छक्के छुडा देता, जब बताइए भगवन्‌ (अब 
समन्त-चक्ष्‌ नही रहे-- अत्ता' का प्रस्यापन जो करने ऊगे ) कि जिस मत्त' को 
शरण लेने को कहते हो, वह 'अत्त' हूँ क्‍या ? 'कीजिये एक नई शारीर-मीमासा 
तँयार' | निश्चय ही कोई सगति ही नही लगती बुद्ध के समग्र उपदेश के ढंग से 
यदि अत्त' शब्द के बिखरे हुए प्रयोगो से हम आत्मोपदेश का अर्थ मोपनिषद 
अर्थों में ले ले। फिर सब से बडी वात तो यह है कि स्वय कारुणिक शास्ता ने ही 
इसकी व्याख्या कर म्रम अथवा विवाद के लिए कोई जगह ही नहीं छोडी। 
आनन्द! भिक्ष्‌ कंसे आत्मदीप होता है? कंसे आात्मम्रण ? बानन्द! भिक्षु 
काया में कायानुपश्यी हो विहरता है, वेदनाओं में वेदनानुपइ्यी हो विहरता है, 
चित्त में चित्तानुपदयी हो विहरता हु, धर्मों में धर्मानुपश्यी हो विहरता है. . . 

ऐसे आनन्द | भिक्ष जात्म शरण होता है, आत्म दीप होता है१ ।” यह चार-स्मृति- 


(१) चुन्द स्वविर जब सारिपुन्न के घातु-परिरावण कोर पात्र-चौवर जादि को 


छेकर श्ावस्ती में गए, तब भगवान्‌ ने भिश्षुओं से कहा फि 'बात्मदीप.- 
होओ' मोर तभी उसकी इस प्रकार ध्या्या की, देखिए चुन्दसुत्त 
संपुत्त> ४डपारा३ (अद्गकपा सहित); वुद्धचर्या पृष्द ५१६-५१७; 
अत्तदोप सुर्ता भो अनात्मों का हो उपदेश करता हैं | जतः यह नी 
इस व्याट्या का हो समर हैं। - 


बौद्ध दर्शन तथा अन्य भारतोय पर्शान ४८ 


प्रस्थानो की भावना सिवाय विशुद्ध अनात्म! दर्शन के और कुछ नही है, जैसा 
कि पहले हम बोधि पक्षीय धर्मों के विवरण और विवेचन में उनका जो॥ विस्तृत 
विश्लेषण उपस्थित कर आए हे, उससे स्पष्ट होगा । अत जब भगवान्‌ मत्तदीप' 
बगौर अत्तसरण' होने का उपदेश करते है तो उससे उनका तात्पर्य केवल 
'अनात्मवाद' के ही उपदेश से होता है। मत हमें उनकी व्याख्या का ही आदर 
करना चाहिए, ऐसा हमारा विनम्र अभिप्राय हैं। इसी प्रकार 'अत्ता हि भत्तनो 
नाथो आदि को भी हमें पुरुषार्थ के आधार पर और उपयुक्त भावना से 
ही व्यास्यात करना चाहिए, उनमें औपनिपद भआत्मा' की भलक देकर 
उपयु क्त आपत्तिया आती हूँ जिनके विपय में अधिक विस्तार से कहने की यहाँ 
जरूरत नही । एक और सुन्दर आखुयान को देख ले जो इस सम्बन्ध में मौपनियद 
आत्मा की गवेषणीयता के लिये उद्धृत किया जाता हूँ । यदि केवल मनीपी डा० 
राघाकृष्णन्‌ ही यहाँ औपनिषद आत्मा के प्रयोग को वुद्ध-वचन में पाते १, तो 

हमें कोई आइचर्य नही होता क्योकि बौद्ध और औपनिपद आत्मा सम्बन्धी 
मन्तव्यों को समीप छाने की उनकी तत्परता सर्वेविदित है, परन्तु यहाँ 
तो कुमारी आई० बी० हार्नर और आनन्द कुमार स्वामी ने भी कहा है कि 
यहाँ अनात्मवादी शास्ता ने एक महत्तर (76968) आत्मा (8७) की भावना 
करने को कहा है, जिससे उनका तात्पयं औपनिषद आत्मा से ही होता-है * । वन- 
खण्ड में भगवान्‌ समाधि लगाए हुए एक वृक्ष के नीचे बैठे है । कुछ कोलाहल- 
सा सुनते हे । देखते हे कि तीस आदमी इधर-उधर डोल रहे है । (भद्ववर्गीय के 
नाम से ये पुकारे गए हे ) । तीसो अपनी-अपनी स्त्रियों को लेकर वन-विहार 
के लिए निकले हूँ । एक के पास स्त्री नही है, उसके लिए एक वेश्या लाई गई हैं । 
वह उनके नशे की हालत में आभूषण आदि लेकर भाग गई है । चारो तरफ वन 


(१) देखिए राघाकृष्णन्‌ : गोतम दि बुद्ध, पृष्ठ ३९-४० 
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डर साधन-पक्ष में मपनिषद्‌ मन्तव्य के साथ अनात्मवाद को एकता 


को दूढते ये सभी ग्रमित युवक भगवान्‌ बुद्ध को वहा बैठे देखते हे मर स्वमावतः 
ही पूछते हु 'भन्ते ! भगवान्‌ ने किसी स्त्री को तो नही देखा ?* 

'कुमारो ! तुम्हे स्त्री से क्या है ?* 

भन्‍्ते ! हम भद्रवर्गीय नामक तीस मित्र. . . . - - « आभूषण जादि लेकर 
भाग गई ! 

'कुमारो ! क्‍या समभतते हो, तुम्हारे लिए क्या उत्तम होगा ? ज्ञया यह कि 
तुम स्त्री को ढढो अथवा यह कि चुम अपने आप ( जात्मा ) को दूढो। भत्ता 
गवेसेय्याथ 

भन्‍्ते ! हमारे लिए यही उत्तम है कि हम अपने आप को हूढें१ । 

हमारा विनम्र मन्तव्य हूं कि इस उपर्युक्त माख्यान के 'अत्तान गवेसेय्याथ' 
( आत्मा को ढूढो ) में मौपतिपद 'बात्मा' के उपदेश को देखना बेकार हैँ, चाहे 
भले ही डा० राघाकृप्णनू, कुमारस्वामी और जाई० बी० हार्नेर ने इस प्रकार 
का अनधिकार पूर्ण प्रयत्न किया हो। प्रथम तो 'कालज्ञ! तथागत भद्ववर्भीयों को 
ऐसा उपदेश कभी नही देते जौर दूसरी वात यह है कि जब उन्होने भद्गवर्गीयों 
से यदि यही कहा कि जात्मा' को तलाशो (औपनिपद अर्थ में ) तव तो फिर 
सगत अथ यही हूँ कि जब भद्ववर्गीय चुपचाप बैठ जाते हूँ उनके उपदेश को 
सुनने के लिए तो उन्हें आत्मोपदेश' ही किया जाय, किन्तु होता तो केवल 
'धर्मोपदेश' है, जत हमें बत्त' का अर्धघ या तो अपना! लेना चाहिए या मम" 
लेना चाहिए, जौपनिषद जात्मा तो ऐसे प्रयोगो में नही लेना चाहिए | भगवान्‌ 
ईसामसीह ने जब कहा कि अगर जादमी जगत्‌ को पा ले और अपने] (आात्मा- 
सेत्फ ) को सो दे ... ..- आदि तो हम इसे औपनिषद आत्मा” का 
प्रस्यापक नही मान सकते, ययपि सगति उसकी भी वहाँ वडी अच्छी तरह से 
(और सम्भवत. बोद्ध प्रयोग से अधिक ) लग जाती हैँ । सब बातें हमें मूल 
भावनाओं के आधार पर ही देखनी चाहिए मौर इस तरह बुद्ध बनात्म' का ही 
प्रस्यापन करनेवाले हैं, आत्म” का नही, यद्यपि दोनो ही क्रमण. जनुमव-जगत्‌ 
बोर जतीत अनुभव के क्षेत्रो को लेकर एक ही सत्य का निरूपण करती हें। 

इस प्रकार हमने बनात्मवार्दा के स्वरूप को समभने का प्रयतलल किया और 
उस मम्वन्धी कुछ समस्यामों को भी देला। यदि हम अनात्मवाद को वोधिपक्षीय 
थर्मो की व्यास्या स्वरूप सममते हूँ तो सम्भवता हम उसे उसके ठीक रूप में 





(१) राहुल सांहृत्यायत का सनुदाद, देशिए बुद्धदर्या, पृष्ठ ३० 
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बोद दर्शन तथा अन्य भारतीय दर्शन ४६० 


देखते हे। वृद्ध से अधिक वुद्ध बनने की चेप्टा हमें नही करनी चाहिए किन्तु सांता- 
रिक पदायों से आसक्ति हटाकर अपना हित-चिन्तन करना चाहिए, यही बुद्ध 
धर्म के ज्ञास्ता का उपदेश हैँ । यही अन्य भारतीय दार्शनिक नयों का भी 
“अविवाद' मौर अविरुद्ध/ मन्तव्य है, यह हम बागे पाँचवें प्रकरण में देखेंगे। 
अनात्मवाद केवल विश्वुद्धि के लिए मार्ग है, ऐमा हमें जानना चाहिए। 
इसी में तबाशत के भी उपदेश का पर्यवसान हँ, गौर यही दुल्ो का वन्त भी 
है । एसेवन्तो दुक्लस्सा ति बुद्ध ने कहा हैं कि भव थिलक्षण है, अनित्व, दुख 
और बनात्म । यह ऐसा सत्य हूँ जिसे बुद्ध भी नहीं पलट सकते । चाहे तयागत 
उत्पन्न हो या नहीं, यह तो सदा अविचल ही रहेगा | इसलिये : 
“सब्बे संखारा अनिच्चाति यदा पण्श्याय पस्तति। 
अय निव्विन्दति दुक्‍्खे एस मग्गों विसुद्धिया' ॥ 
'उभी चस्कार जनित्य है, यह जव प्रज्ञा से देखता है, तव सभी दुख से 
निर्वेद को प्राप्त करता है--थही विशुद्धि का मार्य हैं! 
“सब्बे संतारा दुक्‍्लाति यदा पण्ञाय पल्सति ॥ 
अय निव्विन्दति दुक्‍्खे एस मग्गों विसुद्धिया रे 
मी सस्कार दुख हँ--यह जव प्रज्ञा से देखता है, तव सभी दुलो 
से नि्वेद को प्राप्त करता है, यही विशुद्धि का मार्ग है 
“सब्चे घम्मा अनत्ताति यदा पण्ज्याय पस्सति ॥ 
अय निब्विन्दति दुक्खे एस मग्गों विसुद्धियाए हा 
(समी धर्म जनात्म हे, यह जब प्रज्ञा से देखता है, तव सभी दुखों से निर्वेद 
को प्राप्त करता हँ--यही विश्युद्धि का मार्ग है 
इंचीलिए तो-- 
“मंसव धर्मों में निरूप हूं, सर्वत्यागी हूं, 
तृष्णा के क्षय होने से विमुकत हूंशे ” 
“सिलुबो | जितने भी दिव्य और मानुप पाश है, में उन सव से मुक्त हूँ। 
तुम भी दिव्य जौर मानूपष पाशो से मुक्त होओ ”१ 
यही तो अनात्मवाद हूँ । 





(१,२,३) घम्मपद २०५॥७ 
(४) संयुत्त> ४१४; चुद्धचर्या पृष्ठ २९ 
(५) विनय पिढक--महावग्ग १, बुद्धचर्या, पृष्ठ २१ 


४६१ बौद्ध घर्मं का भनोवेज्ञानिक रूप 


८--सनोवैज्ञानिक आचारतर्व अथवा समग्र आन्दरिक ओर बाह्य 
जगत्‌ के मूल उपादान-स्वरूप “वित्त” 'चेतसिकः और 'रूप! की 
एः 
'कुशल', 'अकुशल' और "“अव्याकृतः कमसयी व्याख्या । 


बौद्ध धर्म का रूप मनोवैज्ञानिक है । धर्म मनोविज्ञान वनकर वौद्ध धममे- 
साधना में जाया है, यह उसकी एक वडी विद्येपता है । प्राचीन वैदिक धर्म वाहय- 
परक था, उसमे देवताओं की उपासना थी, जिनका स्वरूप 

बौद्ध धर्म का सनों- अपने प्रारम्भिक रूप में प्रकृति की शवितयों के प्रतीक- 
बैज्ञानिक रूप रूप मे था। वाद मे प्रकृति का नियन्त्रण ही 
वहाँ मानव का प्रथम उद्देश्य था। उसके बाद 

उपनिपदो में अन्दर की खोज प्रारम्भ हुई । उसी परम्परा का प्रवर्तन 
हमें वृद्ध के विचार में मिलता है। परन्तु उपनिपदो में जब कि गवेपणा 
का स्वरूप तात्तविक है, भगवान्‌ वृद्ध ने मनुष्य के आन्तरिक व्यक्तित्व का 
विश्लेषण मानवीय दृष्टिकोण से किया हैं। उपनिपर्दे परम सत्य की खोज 
करती है और बुद्ध-शासन में मनुष्य के चित्त और चेतसिक शक्तियो की खोज 
इस उद्देश्य से की गई है कि वे कहाँ तक मनृप्य की विमुक्ति में सहायक हूँ । 
इसी अर्थ मे हम उपनिषदो के मनोविज्ञान को तात्त्विक और वौद्धमनोविज्ञान 
को भसानचीय कहते है । सश्लेपणात्मक दृष्टि दोनो में प्राय. समान हूँ । - 
भगवान्‌ बुद्ध का यह एक अत्यन्त महान्‌ कार्य माना गया है कि उन्होंने 
चित्त मौर चेतसिक धर्मो का विश्लेषण किया हैं । 'मिलिन्द पण्हो' में भदनन्‍्त 
नागसेन ने राजा मिलिन्द से कहा हूँ, “महाराज ! भगवान्‌ 

वोद्ध मनोविज्ञान ने एक दुष्कर कार्य किया है ।” “भन्ते नागसेन ! भगवान्‌ 
मानवीय है. ने क्या दुप्कर कार्य किया है?” “महाराज ! भगवान्‌ 

ने अ-रूप चित्त-चेतसिक धर्मों के सम्बन्ध में, जो एक 

ही आलुम्वन में विद्यमान रहते हे, जलूग-अहूग विश्लेषण कर यह दिखाया 
हूँ, यह स्पर्ण है, यह चेदना है, यह सज्ञा है, यह चेतना है। महाराज ? भग- 
वान्‌ ने यह दुषप्कर फार्य किया है' ४” निरचयत' मनोविज्ञान बौद्ध दर्शत्त का एक 





(१) दुबकर महाराज भगवता फरंति ६ फि भन्‍्ते नागसेन भगवता दुफ्कर 
करत ति। दुककरं महाराज भगवता करते य॑ अल्पीन चित्तचेतसिकानं 
धम्मान एकारम्मणे वत्तमानानं वधत्यानं अक्‍जातं, अर्य फस्सो, समय 
बेदना, भप सम्ध्या, अय॑ चेतना, इद चित्त त्ति। मिलिन्द पण्हो। 


बौद्ध वर्शन तया अन्य भारतोय दर्शन डर 


मलंकार है और उसका अव्ययत वहां मानव की मुक्ति के लिये किया गया है, 
जैसा हम अभी कह चुके हूं । 
चित्त को भगवान्‌ ने सव से अधिक सूक्ष्म तत्व माना है" । चित और 
चेतसिक धर्मों का विश्लेषण वस्तुत' सम्पूर्ण मभिधम्म-पिटक का विषय हैँ और 
उसमें पूर्ण रूप से यहां नही जाना जा सकता । [धम्म- 
एक अत्यन्त गूढ़ और सगणि' में मानसिक ओर भौतिक जगत्‌ की अवस्थाओ 
विस्तृव विषय. का सकलन किया गया हैं और वाहर और भीतर के 
सारे जगत्‌ की नैतिक व्यास्या की गई है | नैतिक 
व्याख्या से तात्यय॑ है कम के शुभ ( कुशल) अशुभ (अकुशल) भोर इन दोनों से 
व्यतिरिक्त एवं अव्यास्येय (अव्याकृत ) विपाको के रूप में व्याख्या । २२ 
'तिको' और १०० दुको' के वर्गीकरण द्वारा चित्त और चित्त की अवस्थाओं का 
वर्गीकरण यहाँ किया गया है, जिसका सूक्ष्मतम निर्देश करना भी यहाँ असम्मव 
है । 'घम्म सगणि' के अनुसार चित्त की चार भूमियाँ हे, जिन पर अग्रसर होता 
हुआ चित्त इस वहिजंगत्‌ की चचलताओ से ऊपर उठ कर निर्वाण की ओर|अभि- 
मुख होता है। इन चार भूमियो के नाम है कामावचर-भूमि, रूपावचर भूमि, 
अरूपावचर भूमि और लोकोत्तर-भूमि ९ । 'धम्म-सगणि' में चित्त और चेतसिक 
घ॒म््मों का जो विश्लेषण किया गया है उसका ही विस्तृत विवेचन प्राय अभि- 
धम्म-पिठक के अन्य ग्रन्थों मे किया गया है और उस सबका सक्षेप हमें अभि- 
घम्मत्य सगह' नामक ग्रन्ध में मिलता हैँ जो वौद्ध मनोविज्ञान की पाठ्य-पुस्तक 
कहा जा सकता है । वौद्ध मनोविज्ञान एक अत्यन्त विस्तृत विपय है। अभि- 
घम्म-साहित्य का विरलेषण करते समय इस लेखक ने इस विपय पर काफी 
प्रकाश डाछा है * । अग्रेजी मे पूज्य भिक्ष्‌ जगदीश काश्यप-कृत 'अभिघम्म-फिला- 
सफी' ( दो भाग ) इस विपय पर एक अत्यन्त विद्वत्तापूर्ण रचना है। महास्थविर 
ज्ञानातिकोक-हृत गाइड श्र दि अभिषम्म-पिटक' भी अपने विषय की 
अपूर्व रचना है जोर वौद्ध मनोविज्ञान पर काफी प्रकाश डालती हैं । श्रीमती 





(१) नाह भिक्‍खवे अज्जय एक घम्मपि समनुपस्सासि एवं लहुपरिवर्त 
यथपिदं भिक्‍खवे चित्तंति' । अगुंत्तर-निकाय, एकक निपात 
(२) चित्त कौ इन चार भूमियों के विस्तृत विवरण फे लिये देखिये भरत 
सिंह उपाध्याय : पालि साहित्य का इतिहास, पृष्ठ ३७४-३७५ 
(३) देखिये पालि साहित्य का इतिहास, पृष्ठ ३३४-४६४ 


६३ जै।॥ के चतनाम्रदय स्व॒र्प 


रायस डेविडस के धम्मसगणि-अग्रेजी-अनुवाद ( ए चुद्धिस्ट मेनुअछ जाँव 
साइकोलोजीकल एथिक्स ) की विस्तृत भूमिका भी दिद्वत्तापूर्ण ठग से लिखी 
गई है । इसी प्रकार अनागारिक वी० गोविन्द के विद्वत्तापूर्ण ग्रन्थ दि साइको- 
लोजीकल एटीट्यूड आँव दि अर्लो व्‌ द्विस्ठ फिलॉसफी' की भी प्रशसा किये विना 
हम नही रह सकते, जिन्होने इस ग्रन्थ में बौद्ध मनोविज्ञान के दुरूह तत्त्वो को 
सफलतापूर्वक समभाने का प्रयत्व किया हैं | जो विषय इतना गृढ़ और 
विस्तृत हूँ उसकी कुछ मोटी रूप-रेखा का ही सक्षिप्ततम उल्लेख हम यह। कर 
सकेंगे । 
मनुष्य कर्म के ही उत्तराधिकारी हें (कम्मदायाद ), कर्म ही उनका यहाँ अपना 
हैँ (कम्मस्सक), कर्म ही उनके उद्भव का कारण हैँ (कम्मयोनि) और कर्म ही 
उनका अतिम प्रतिशरण है (कम्मपटिसरण ) हैं, ऐसा भगवान्‌ 
कर्म का चेतना- बुद्ध ने सिखाया ,। किन्तु कर्म' की व्याख्या उनकी अत्यन्त 
मय स्वरूप व्यापक थी। उन्होने समग्र चेतना को ही 'कर्म' कहा * और 
उनके वाद के अनुयायी चेतनाइतवादियो (विज्ञानवादियो) ने 
तो यहाँ तक कह डाला कि चित्त! को छोड 'कर्म' और बक्‍ूछ है ही नहीं*। 
किन्तु अभी तो हमें बुद्ध-विचार को ही देखना हैं। तथागत ने कुछ-कुछ 
ओऔपनिपद परम्परा के अनुकूल ही व्यावहारिक विशुद्ध नीतिवाद के लिए 
कर्म के मानसिक स्वरूप पर जोर दिया मौर उसे तात्विक दृष्टि से भी प्रस्या- 
पित किया, चेतना ही भिक्षुओ कर्म है, ऐसा में कहता हूं, चेतना के द्वारा ही 
फर्म को करता है, काया से, वाणी से या मन से । इन सक्षिप्त शब्दों में 
भमौलिक्य' बौद्ध दर्शन के मनोवैज्ञानिक आचार तत्व का सारा तत्व समाया हुआ 
हैं। सभी वाह्य और आध्यात्मिक सृष्टि के मूल उपादान स्वरूप पचस्कन्धो मर्यात्‌ 


स्पा 4. 


“ह्प, वेदना', सज्ञा, सस्कार, और विज्ञान का विवेचन और स्वरूप-प्रदर्धन हम 


(१) चेतनाहूं भिषयवे कम्म तियदामि । चेतयित्वा हि फम्म करोति कारयेन 


याचाय मनसा वा । अगुत्तरनिकाय । 

(२) सत्वकोकमय भाजनोलोक चित्तमेव रचयत्यतिचित्रम्‌ । फर्मज हि 
जगदुक्तमशेपं कर्म चित्तमवघूथ च नास्ति ॥ वोधिचर्यावतार-पण्थ्तिका, 
पृष्ठ ९९, ४७२१ 

(३) देसिए पदसंकेत १ ऊपर ; मिलाइये मनो पुच्व॑ंगमा घम्मा मनो सेट्ा 
सनोमपा आदि धम्मपद की प्रयम गाया ६ 


बोद दर्शन तया अन्य भारतीय दर्शन डद्ड 


पहले कर आए हें (अनात्मवाद के विवेचन में), मत उसके पिष्टपेषण की यहाँ 
आवश्यकता नही । फिर यह विभाजन तो सुत्त पिटक' का हैँ जो व्यवहार भाषा 
में बोलती है।। अभिधर्म पिटक इन्ही का विभागीकरण 'चित्त', चेतसिक', और 
“रूप' इन तीन विभागो में करती|है जो अधिक, तात्विक अथवा मनोवैज्ञानिक हैं। 
धम्मसग्णि' इन्ही तीन धर्मों का फिर विभाजन कुशल, अकुशल' गौर अव्याइझृत' 
धर्मों में करती हैं जो कि नैतिक दष्टि से है। यही वौद्ध मनोवैज्ञानिक नीतिवाद 
अथवा आचार तत्व का सर्वोत्तम तत्व और रहस्य हैं। 
'मौलिव्यां वौद्ध दर्शन में चार प्रकार के पदार्य माने गए हे, यथा चित्त, 
चेतसिक, रूप और निर्वाण *। 'निर्वाण अच्युत पद, अत्यन्त', भससस्‍्कृता 
'अनुत्तर', परम सुख' कहा गया है जो प्रतीत्य समुत्पन्न 
'कुशल', 'अकुशल' पदार्थों से अव्यतिरिक्त हैँ और जिसका निर्देश हम अलूग 
ओर “व्याकृत' करेंगे भी। अत यहाँ विचारणीय केवल चित्त! चेतसिक' 
चित्त और 'रूप' ही हे । मनुष्य जिन किन्ही भी प्रवृत्तियो को लेकर 
किसी कार्य में प्रवृत्त होता हैं, फिर चाहे वह शुभ हो या अशुभ, 
बौद्ध दर्शन के अनुसार इन छ भागो में वाँटी जा सकती है, यथा, लोभ, द्वेष, मोह, 
अलोभ, (परोपकार वृत्ति) अद्ेप (हितचिन्ता) और अमोह (प्रज्ञा)। इनमें 
लोभ, देष और मोह ये तीन तो “अकुशलू-मूल' अर्थात्‌ सब बुरे कर्मो की जड हें 
और 'अ-लोभ', अद्वेष' और 'अमोह' जो निषेघात्मक न होकर भावात्मक गुण 
है, कहलाती हे कुशल मूल” अर्थात्‌ ये सव शुभकर्मों की जड है। यही प्रवृत्तियाँ 
अभिधषम्म' में हेतु की सज्ञा ग्रहण करती हे। जो चित्त, मन अथवा वृद्धि 
(वोद्ध अर्थों में ये प्राय समाना्थेवाची हे) किसी हेतु' से युक्त हे उन्हें सहेतुक' 
चित्त कहते हे; जो नही हे, उन्हें 'अहेतुक' चित्त कहते है । पुन 'सहेतुक' 
चित्त भी तीन प्रकार के होते हे, यथा, 'कुशलरू', 'अकुशल' गौर “अव्याकृत'। 
'अलोभ, अद्वेष' और अमोह' से प्रवुत्त होकर हम जब कोई काम करते हे 
तब हम कुशल चित्त' में होते हे, और इसी प्रकार 'लोभ, 'द्वेष' और मोह 
से प्रवृत होकर जो काम होते हैँ, वे सभी 'अकुशल चित्त” हँँ। अव्याकृत-सहेतुक 
चित्त दो प्रकार का होता है, यथा, 'विपाक' और ्रिया'। कुशल या अकु- 
शलरू' कर्मों या चित्तो के जो सस्कार रह जाते हें, वे ही 'विपाक चित्त” कहलाते 


(१) तत्य वुत्यापिघम्सत्या चतुधा परमत्यतो । चित्त चेतसिक रूप निव्बा- 


नमिति सब्बधा । अभिषस्मत्यसगहो । 


श्द्दप वावन चेतसिक धर्म--उनका विश्लेषण 


हू। पुनर्भव अर्थात्‌ जन्म से जन्मान्तर में चित्त की सतति का प्रवाह इसी 
पदिषाक चित्त के कारण होता हैं। विपाक चित्त अव्याकृत इसलिए हैँ कि 
पहले कृत कर्म का फल होने के कारण न इसे कुशल” ही कह सकते हे और 
न अकुशल' ही। 'क्रिया-सहेतुक चित्त! वह चित्त है जिसमें यद्यपि 'अलोम, 
'अद्वेए' और अमोह' यह तीन प्रवृत्तियाँ विद्यमाव तो रहती हे किन्तु तृष्णा 
के क्षय के कारण उनका विपाक॑ नही होता अर्थात्‌ वें पुनर्जन्म के लिए 
कारण स्वरूप नही बनती। 'क्रिया-सद्देतुक-चित्त' अहँत्‌ का ही हो सकता हैं 
वह चाहे अलोम', अद्वेप' गौर अमोह' के कारण कुछ]कुशल कर्म सम्पादन भी 
करे, किन्तु अनासक्त होने के कारण उसका सव कर्म केवल क्रिया मात्र ही रह 
जाता है। (कुव्वन्नपि न लिप्यते--लिप्यते न स पापेव--तस्य कर्मापि अकर्म 
सम्पयते--ज्ञानाग्नि: सर्वकर्माणि भस्मसात्‌ कुरुते. - स्मर्तंव्य) । उनका 'विपाक 
सचित नहीं होता, पुनर्जेन्म तो हो ही कैसे सकता है (भिचचते हृदयग्रन्यि - 
स्मरणीय) । इस प्रकार 'यह चित्त की कुशल, अकुशरू और “अव्याकृत' क्मे- 
भयी सक्तिप्त व्याल्या है। 
बव चेतसिको जयवा चित्त के घर्मो या प्रकारो पर बाते हूं । ये सख्या में ५२ 
अभिधमंपिठक में गिनाए गए हे जौर चित्त के साथ ही ये उत्पन्न और निरुद्ध होते 
रहते हे * इन ५२ चेतसिक धर्मो को तीन श्रेणियों 
वावन चेतसिकधम-- में वाट कर अभिषम में दिखाया गया है, यथा 'अन्य 
उनका विश्लेषण और समान! नाम से तेरह चेतसिक, 'अकशल्ः नाम से 
नेतिक व्या्यान चौदह चेततिक और 'शोभनन' नाम से पच्चीस चेतसिक, 
इस प्रकार बावन चेतसिक धर्म है* । बब इनका 
भी कुछ विश्लेषण करें। पहले १३ “न्यन्समाना चेतसिक धर्मों को ले। 
अन्य-समान' से क्या तात्पय हु? चित्त दो प्रकार के होते है शोमन! औौर 
निशोनन' (इस प्रकार के चित्त के विभाजन में हम बागें कहेगे)। जब कोई 


(१) एछुप्पाद-निरोधा द एकालम्बनवत्युका । चेतोयुत्ता द्विपंचाता पम्मा 
घचेतसिका मता । अभिषम्मत्यतंगहों, चेतसिक कण्डो । ( एक साथ 
उत्पन्न और निरद॒होनेवाले, एक ही विषय ( आालम्बन ) सौर इच्द्रिय 
( पस्तु ) वाले, ५२ चित्त के घ्मों को चेतसिक' फ्हते है । ) 

(२) तेरसम्ध्यातमाना थ चुदस्सा झुसला तपा ॥ सोमना पष्दयीसाति हि- 


पण्चास्त पयुच्चरे ॥ अनिषम्मत्यतंगहों, चेतसिश झप्डों ॥ 
को... बज 


बौद्ध दर्शन तथा अन्य भारतीय दर्शन ४६६ 


चितसिक' शोभन' चित्त से युक्त होता है तव 'अशोभन' से वह अन्य होता 
है और जब “भद्योभन' से युक्त होता है तब 'शोमन' से अन्य होता है। इसीलिए 
इसे “अन्य-समान' कहते हे। इस 'अन्य-समान' चेतसिक का द्विविध विभाजन 
है, यथा साधारण' चेतसिक और प्रकीण' चेतसिक | 'साधारण' चेतसिक धर्म वे है 
जो सभी चित्त में साधारण रूप से रहते हैँ और ये सख्या में सात हँ-- (१) 
स्पर्श, (२) वेदना, (३) सज्ञा, (४) चेतना, (५) एकाग्रता, (६) जीवितेन्द्रिय 
और (७) मतसिकार' । प्रकीर्ण चेतसिक धर्म वे हे जो जब कभी होने वाले 
हे। ये सख्या में छ है यथा--(१) वितर्क, (२) विचार,(३) अधिमोक्ष, (४) 
वीर, (५) प्रीति और (६) छन्दर । इन उपयुक्त चेतसिक धर्मों से तात्पयें 
क्या है? विपयो को स्पर्श करनेवाले चेतसिक को स्पर्श, विपयो के स्वाद भोगनेवाले 
को बेदना, विपयो के स्वभाव को ग्रहण करने वाले को सज्ञा, प्राप्त घर्मों को विपयो 
में प्रेरणा करनेवाले को चेतना, विपय में स्थिर करनेवाले को एकाग्रता, प्राप्त 
धर्मों के प्राय होकर उनकी रक्षा करने वाले को मनसिकार कहते हे! । इसी 
प्रकार (विषय में चिंतन करनेवाले (चेतसिक) को वितर्क, विपयो पर वार 
बार सोचनेवाले को विचार, विपयो में प्रवेश कर निश्चय करनेवाले को 
अधिमोक्ष, उत्पन्न धर्मों में उत्ताह करनेवाले को वीयें, विपयो में आनन्द करने- 
वाले को प्रीति, और विषयो को करना चाहनेवाले चेतसिको को छद कहते 
हें॥ अब हम पूर्वोक्त चौदह अकुशल' चेतसिको पर आते है। ये इस प्रकार 
है--मोह, ञ ही, अनत्रपा, औद्धत्य, लोभ, दृष्टि (विपरीत दृष्टि), मान, द्वेप, 
ईर्प्पा, मात्सय॑, कौकृत्य (पर्चात्तापकारी ), स्त्यान (मन को भारी करने वाला), 


मृद्ध ( चेतसिको को भारी करनेवाला ) तथा विचिकित्सा *। सभी नाम 


(१) फस्सो वेदरा सज्ज्या चेदना एकग्गताणीवितिखिय सनतिकारो चेति सत्ति से 
देत॒तिका सब्यचित्तताधारणा नाथ । अभिषम्भत्थस्षगहो, चेतसिक कण्डो। 

(२) वितवफ़ों विचारों अधिमोदसों वीरिय पीति छन्दों चेति छबिसे चेतसिका 
पकण्णिका नाव । उपयुक्त के समान ही । 

(३) भिलु चर सम्बोपि अभिधनत्थ सथहो का हिन्दी-भनुचाद, पृष्ठ 
२४, पदसक्षेत * 

(४) उपयुक्स के समान ही । 

(५) सोह्टो अहिरीदा अनोत्तम्प उद्धच्च छोभो दिद्ठि मानो दोसो इस्सा सच्छरियं 
फुबरुच्च थितर तिद्ध विचिफिच्छा चेति चुहसि मे जेततिका अकुसलछा नास। 
अभिषम्पत्य सगहो । 


६७ बावन चेतसिक धर्म--उनका विश्लेषण 
ग़रय स्वत व्याख्यात है जत इनके व्याल्यान की यहाँ आवश्यकता नहीं। तो 
फेर 'अकुशल' चित्त के सबोग से होनेवाले 'बकुशल' चेतसिको को छोड 
प्रव हम पूर्वोक्त शोनन' चेतसिको के विश्लेषण पर आते है जो शोमन' चित्तो 
के साथ मिलनेवाले होते है जौर जो सल्या में २५ है, यया (१) श्रद्धा, (२) 
स्मृति, (३) छी, (४) अपनत्रपा (पापों से भय करना), (५) अलोम, (६) 
अद्वेप, (७) तम्रमध्यस्थता (विपय में उपेक्षा करना), (८) कायप्रश्वव्यि 
(चेतसिको का झात्त होना), (९) चित्त प्रशरव्धि (चित्तो का झान्त होना), 
(१०) कामयलघुता (चेतसिको का लघुत्व), (११) चिचलयुता (चित्त का 
लूघुत्व), (१२) कायमृदुता (चेतनिको का नमत्व), (१३) चित्त मृदुता, (१४) 
कायकर्मप्वता (चेतसिको की काम में योग्यता-कर्मसु कौशलूम्‌) ,( १५), चित्त 
कर्मण्यता, (१ ) कायप्रागुण्य (चेतनिकों का समर्थ भाव), (१७) चित्त प्रागुण्य, 
(१८) कायकऋजुता (चेतसिको को ऋजुता), (१९) चित्तऋजुता, (२०) 
सम्यकू वाणी, (२१) सम्बक कमान्त, (२२) सम्यकू जाजीव- जिनको 
सीन विरतियां कहा गया है । अभिषम्मत्व सगहों में ये पूर्वोक्त 
तीन नामो से, किन्तु 'धम्मसगणि' में विरति' नाम से ही बरिताए गए हे 
बात एक ही हैं विधि रूप से कहे या नियेवात्मक रूप से, (२३) कंत्णा, (२४) 
मुदिता और (२ ) अमोह (प्रजा) | इस प्रकार ५२ चेतनिकवर्म और उनको 
कुशल', 'बकुश्' और 'अव्याकृत' कर्मेमयी यह व्यात्या समाप्त हुई। किन्तु 
यह नय सो दिग्दशन माय हैं कौर इसौलिए बहुत छुछ जन्वप्द भो। जनी तो 
हमने केवल 'सहेतुक' नित्त' के इन तौन प्रकारो जर्वात्‌ बुला, अकुमल 
और 'अव्याहुन' चित्त के ही कुछ कार्य और उसके किंचित्‌ सयच को उपर्कक्‍्त 
५२ चेतनिक धर्मों के साथ देखा। .किल्तु जिस गहनता बार मनोवैज्ञानिक 





(१) तद्धा सत्ति हिरी ओत्तप्प जछोनों जशेरों तत मम्कत्ता फाययस्नद्धि, 
द्वित्तप्तत्मद्धि फायलटुदा चित्ततहुता पायमुद्ुता चित्तमदुच्चा फायप्स्म- 
ऊछाता, घित्तकम्मज्थता, एगयपागुज्जता, चित्तपागुझ्झता, झायुजुकता, 
चितुनुकता, चेसि एड्लयीसति से चेवलिदा सोनन साधास्या नाम । 
सभियम्मत्य सोगहो, चेततिय फण्ठो । ठया सन्म्रा बाचा सम्मा इन्मनन्‍तो 
सम्मा धानोदों चेति दिसतो दिरनियो मामा । एप फिरयामुद्दिदा अप्प- 
मच्यायों नाशादि सब्दबापि एशिलएिटपेन सा पम्द्रयीगति मे देव- 


20 मर 
पिक्षा श्ोभगानि ये दिव्या हपिदम्पय मगरगों, पेपर लिझ ५ 
झा रोभना: ब्याति  कमिवम्दाय संगरो, घेतलेक रगयो । 


४ 


बओोद्ध दर्दोन तथा अन्य भारतीय दर्शन ४६८ 


सूक्मता एवं अन्तदृष्टि के साथ इसका विश्लेषण और व्याख्यान अभिषर्म 
पिटक में किया गया हैं उसकी तो यह एक प्रतिच्छाया भी नही हैं। कहाँ चित्त 
के चार प्रकार (कामावचर, रूपावचर, अरूपावचर गौर लोकोत्तर) ? कहाँ 
फिर उनमें भी 'कामावचरा चित्त के ५४ प्रकार ? फिर उनकी व्याख्या 
और उसमें भी यह निर्णय कि इनमें से १५ अकुशल चित्त, जिनमें से भी 
कि (८ छोभमूलक," २ द्वेपमूलक* और २ मोह मूलक) १, १८ अहेतुक चित्त, 

(जिनका वर्गीकरण भी फिर ७ अकुशल विपाक आठ कुशल विपाक! 

ओर ३ अहेतुक क्रिय चित्तो में' किया गया हैं। मौर २४ सहेतुक चित्त 

(१) तत्यथ कतमं कामावचरं ? सोमनस्स सहगतं॑ दिद्विंगत सम्पयुक्तं 
असखारिकमेक, ससंसारिफमेकं, सोमनस्स सहगतं दिद्विंगत विष्पयुत्तं 
असंखारिकसेक, ससखारिफमेक, सोमनस्ससहगतं दिद्विंगतसम्पयृत्त 
असखारिकमेकं, ससंधारिकमेफ, सोमनस्स सहगतं दिद्विगतविष्पयुत्तं 
असखारिकमेकं, ससखारिकमेफं, उपेषणा सहगतं दिद्विंगत विपष्पयुत्तं 
असखारिफमेकं, ससखारिकमेकन्ति, इसानि अट्डपि लोभसहगत 
चित्तानि नाम । 

(२) दोसनस्स सहगत पतिघ सम्पयुत्तं असंखारिकमेफं, ससंखारिकमेकन्ति। 
इमानि हेपि पटिघसम्पयुत्तचित्तानि नाम । 

(३) उपेक्खा सहगतं विचिकिच्छा सम्पयुत्तमेकं, उपेष्जा सहगतं उद्धच्च- 
सम्पयुत्तमेकल्ति, इसानि हेपि सोह सम्पयुत्त चित्तानि नाम । 

(४) उपेक्खा सहगत 'चक्‍खुविज्ञयाण तथा सोतविन्य्याणं, (घाणविज्य्याणं, 
जिह्वाविज्य्याणं, दुक्ल सहगतं फाय विज्य्याणं, उपेक्खा सहगतं 
सम्पततिच्छनचित्तं, उपेक्ला सहगतं सन्तीरण चित्तम्चेति, हमानि 
सत्तपि अकुसलविपाक चित्तानि नाम । 

(५) उपेक्खासहगत कुसलूविपाकचक्खुविज्ज्याणं, तथा सोतविज्ज्याणं, घाण- 
विज्ञयाण, जिहवा विव्ज्याण, सुख सहगत॑ फाय विज्य्याण, उपेक्‍्खा 
सहगत सम्पतिच्छनचित्तं, 'सोमनस्स सहगत॑ सनन्‍्तीरण चित्तं, 
उपेक्खा-सहगत॑ सन्तीरण चित्तड्चेति, इसानि अट्टपि फुसल विपाका 
हेतुकचित्तानि नाम ॥ 

(६) उपेक्सा सहगत॑ पज्चद्ारावज्जनचित्त, तथा मनोद्वारावज्जनचित्तं, 


सोमनस्ससहगत हसितुप्पादचित्तज्चेति, इसानि सीनिषि अहेतुक- 
फरियचित्तानि नाम । 


४६९ बावद चेतसिक धर्म--उनका विश्लेषण 


(जिनमें भी फिर वेदना, ज्ञान, संस्कार के भेद से वर्गीकरण ) * । इतना ही क्यों, 
इन्ही काम लोक में होनेवाले चित्तो में फिर २३ विपाकटचित्त' २० कुशल 
झभौर “'अकुशल' एवं ११ क्रिया,चित्त, ऐसा विभाजन *१। उपर निर्दिप्ट द्वितीय 
चित्त अर्यात्‌ रूपावचर' चित्त के भी फिर १५ प्रकार! (जिनमें कि 
५ कुशल चित्त*, ५ विपाक' चित्त* जौर पाच क्रिया चित्त*। तृतीय चित्त 


(१) यवा (१) कुशल (२) विपाक गौर (३) फ़िया चित्त के रूप में, प्रत्येक 
संख्या में ८ हो 
(अभ) सहेतुक-फकामावचर-कुशलरू चित्त, यया, तोमतस्ससहगर् ज्यानसम्पयुत्तं 
मससारिकमेकं, ससखारिकमेके, सोमनस्ससहगतं ज्याण विष्पपुत्तं 
असखारिकमेक, ससंखारिफमेकं, उपेक्खासहगर्त व्यानसम्पयुक्तं 
अससारिकमेकं, ससंसरारिकमेकं, उपेक्खासहगर्त व्यानविप्पयुत्तं 
असंखारिकमेकं, ससंखारिकमेकन्ति, इमानि अठ्वपि फामावचर 
फु्शल चित्तानि नाम । 
(आ) सहेतुझ फासावचर विपाक चित्त, यया, उपयु दत्त ही आठ विपाक 
सित्त भी हैँ । 
(इ) सहेतुक फामावचर फ़िया दित्त, यया, उपय्‌ कत ही आठ क्रिया 
चित्त भो है । 

(२) फामे ते दीस पाफानि। पुज्च्या-पुष्थ्यानि दोसति। एकादस फ़िया चेति। 
घतुप्पश्थ्यास सब्बया । 

(३) वितरफ थिद्वार पोति सुर्सेफग्गता सहितं पथमज्मान फूसलछ चित्त, विचार- 
पीति सुखेकग्गता-सहित दुतीयज्क्ान फूसल चित्त, पोति सुखेकर्गता सहित 
ततोयज्कानकुशल चित्त, सुखेकग्गता सहित॑ चतुत्यज्कान-फ्ुसछ चित्तं, 
उपेक्सेकर्गतासहित पषश््दमज्कान-कुसलू-द्ित्तझचेंति, इस्ानि पस्न्चपि 
रुपावचर कुसल चित्तानि नाम । 

(४) घितबक पिचार पोति सुसेकग्यता सहित पयमज्कान विपाक चित्त, 
विचारपीति सुझे-फग्गता-सहितं दुतीयज्कान विपाक चित्त, पोति 
सुर्सेफग्गतासहित ततीयज्कान विपाकः चित्त, सुललेक्गता सहित 
घतुत्यज्णान विषाफ चित्त, (उपेक्द्ेफ्ग्गतासहित॑ पछचमज्कानयिपाक 
दित्तज्देनि, हुमानि पल्चपि रुपादचर विपाश छित्तानि नाम ॥ 

(५) उपयुक्त के समान हो । 


यौद्ध दर्शन तथा अन्य भारतीय दर्शन ४७० 


अर्थात्‌ अरूपावचर' के भी फिर बारह विभागो का निरूपण। जिसमें कि 
चार कुशल चित्त'' चार विपाक चित्त* और चार त्िया चित्त * ऐसे सूक्ष्म 
विभाग किए गए। अच्त में चतुर्थ चित्त लोकोत्तर' चित्त के भी ८ प्रकार 
(जिनमें से चार कुशल” चित्त” और चार विपाक चित्त") | इस प्रकार 
कुल ५४ कामावचर, १५ रूपावचर, १२ मरूपावचर और ८ छोकोत्तर 
चित्तो अर्थात्‌ कुल ८९ चित्त के प्रकारों की परिमापायें, व्याख्यायें और 
विस्तृततम अर्थ में कम के स्वरूप के साथ उनका उनका स्वरूप-निर्णय। इतना 
ही क्यो, चित्त के प्रकारो की सख्या का अत्यन्त सूक्ष्म बिबलेषपण के साथ १२१ 
तक परिवद्धंन ' सौमनस्य, दौर्मतस्य, उपेक्षा, ससास्कारिक, असास्कारिक 
आदि का फिर उनके साथ सवध-विनिर्णय, इतना ही नही पूर्व निदिष्ट ५२ 
चेतसिक धर्मों का भी इन चित्त के प्रकारो के साथ सवध का विनिर्णय। 
इस सूक्ष्मता, इस विश्लेण-प्रियता, इस गहनता की कोई तुलना ही नही है। 
निदचय ही मनोविज्ञानिक आचारतत्व 'मौलिक्य' वौद्ध दर्शन की भारतीय 
विचार को एक अन्यतम देन हैँ जिसके लिए मनोविज्ञान सम्बधी विश्व में इतना 
अध्ययन होने के परचात्‌ भी हम अनेक बातो में ऋणी हो सकते हे और 
प्रकाश पा सकते हे। दुख हैँ कि अभिघर्म' को पढने और पढानेवाले 


भारत में बहुत कम हे। किन्‍्तू फिर भी उज्जलतम ज्ञान तो वहा चमक ही 


(१) बाकासानज्वायतन फुसलूचित्त, विज्ज्यानानज्चायतन फुसरूचित्त, 
आकिल्चञ्व्यायतन-कुसछ चित्त, नेवसण्ज्यनासतज्थायतन छुसलछ 
चित्तन्वेति, इमरानि घत्तारिपि अरूपावचर कुसल चित्तानि 
नाम । 


(२) उपयुं कतत के समान ही 'विपाक' चित्त भी । 
(३) उपयु दत के ससान ही "क्रिया! चित्त भी । 


(४) सोतापत्ति समग्ग चित्त, सकदागासिसग्ग चित्त, अनागामिमग्गचित्तं, 
अरहत्तमग्गचित्तज्देति इसानि चत्तारि पि लोकुत्तर कुसल चित्तानि 
नाम । 

(५) सोतापत्ति फल चित्त, सकदागासि फल चित्त, अनागामि फल चित्त, 


अरहत्त फल चित्तठचेति इमानि चत्तारिपि छोफकुत्तर विपाक चित्तानि 
नास । अभिधम्मत्थ सगहो । 


ड७१ रूप गौर उत्तफी नेतिक व्याय्या 


रहा है। आवश्यकता है हमें जमी अपने-देश मे अनेक कोसम्दियो'* को जो 
अभिषधमं के रहस्यो को सममने को लिए कठिन तपब्चर्या कर सर्के और 
साथ ही जआावद्यकता है. कुछ कस्सपोर की भी जो बदि समग्र अभि- 
घर्मं को सुवर्ण-पत्रो पर जकित न करवा सके तो कम-से-कम उन्हें 
नागराक्षरों में कागज-पत्रों पर तो ला ही दें। किन्तु यह सद तो अप्रासंगिक ! 
'मौलिक्य' बौद्ध दर्शन का मनोवैज्ञानिक विधाव और उसके प्रकाश में उसको 
आचारतत्व की व्याख्या निएपचय ही अत्यन्त अनूठी है जिसके समग्र विवेचन 
में कोई बिना एक स्वतत्न प्रन्य की ही सृप्ठि किए नहीं जा सकता। 
हमने ऊपर चित्त जौर चेतसिको का तो कुछ निर्देशन कर ही दिया है, अब 
#प' वे विषय में कुछ सक्षिप्त कह इस विपय का किंड्चित्‌ दिग्द्शन 
करेगे। रूप! से तात्पर्य, जैना कि हम पहले कह चुके हू, भौतिक पदार्थों के 
समग्र रूप से हैं। 
यौद्ध दर्शन ने नाम बौर रूप के महत्व और सम्बन्ध को नली प्रकार 
समभा है। चार महामूत मोर उन पर बाघारित सृष्टि क्रम सभी रूप के 
अन्दर है। कर्म की दुष्टि से रुप 'अच्याइत' है, अर्थात्‌ न 
'रूप' 'प्रौर उसकी 'कुणछ' हैं और न 'अकुशछ! | जितना भी चार महामूतो 
नैतिझ व्याख्या का रचा व्यवहार है वह “हेतुक' हैँ कर्थात्‌ उसके अन्दर 
लोग, द्वेप, मोह, जथवा बलोम, भद्देप, जमोह की प्रवृत्तियाँ 
नहीं है (देतिए पहले हेतु' की व्यास्या) जिनके वारण वह किसी भले था बुरे 
बायं में प्रयून हो सकें। वह जड़ है और प्रतीत्यममुत्यन हैँ । मानसिक सस्कृति 
से वह अभिनृत्त नही क्या जा सकता, वह क्षणिक हैं कौर मन के वन्धनों 


ध्् 


जौर सयोजनों को करनेवाएा है । धम्मसग्ि' में 'हूप' हे दो भेद दिए गए हैं, 





(१) आये घर्मानन्द फछोसम्द्री हमारे देश के सादुनिए युग ने 'अभियर्म 

पिटदिफी के सम्तभधता सबसे प्रम अब्येता और उच्चकोटि के 

घिद्दान्‌ू हुए हैं! देशिए उसको अभिषम्मत्थ सगहों पर निवनीत 
दो ॥ 

(२) हंझाधिराय झत्मप पन्‍्चम ( ९२९ ६०) जिसने समग्र अभियर्म पिटक 
को सोने के पत्तों पर खुदबाया सौर घम्म संगथि' में पिशेषतः बहुमूल्य 
रत्न जझडयाएं । देशिए शानातिसोकू : गाइटद प्य दि अभिपम्म पिट्फ, 
पृष्ठ ३ ( केसियस एनेरोरा फ प्रायक्षपन ) 


बौद्ध दर्शन तथा अन्य भारतीय दर्शन ४७२ 


यथा 'उपादा भकर्यात्‌ रूप के वें विकास जो चार महामूतो से ही 
उत्पन्न हैँ और नो पादा अथति जो ऐसे नही हे। प्रथम के 
उदाहरण स्वरूप शब्द, स्पर्श, गन्ध आदि २३ पघर्म या पदार्थ दिए गए 
हैं गौर नो उपादा' 'रूपो' मे प्रधानत' गिनाए हे चार महाभूत आदि। 
फिर जड और चेतन में, रूप' और “नाम में, ग्रन्थि भी पडती है । विपाक 
स्कन्ध से प्रेरित होकर जब चित्त-सन्तति मरणोपरान्त जन्मान्तर में प्रवा- 
हित होती है तो वहाँ प्रथम क्षण में ही नाम-रूप का भ्रादुर्भाव होता है, जो 
चित्त का आधार बनता है। फिर क्रमण दूसरी इन्द्रियाँ भी विकसित 
होती हे ओर फिर स्पर्श, बेदना, तृष्णा आदि का क्रम चलता हैँ। इस प्रकार 
(चित्त', चेतसिक' और रूप! की यह लघु व्यास्या समाप्त हुई, कर्म के साथ 
उनके सबंध की कुशल, 'अकृशर' और अव्याकृत' रूपो में किचित्‌ व्याख्या 
करे सहित। 
वास्तव में यह एक सत्य है कि 'चेतना' की गहराई तक जितना बौद्ध 
अभिषर्म पहुँचा है उत्तने हमारे आधुनिक भनोविज्ञान के गवेपक भी नहीं 
पहुँचे हैं जो “अन्तश्चेतना' को छैकर बडी वडी वाते कहनेवाले 
उपसंद्दार हे। किन्तु इस प्रकार के तुलनात्मक अध्ययन में हम यहाँ 
प्रवृत्त न होकर केवल आधुनिक मनोविज्ञान के सम्भवत सर्वश्रेष्ठ 
विचारक प्रोफेसर चाल्से गरस्टेव जय के उन शब्दों का उद्धरण कर 
ही सतोष करते हे जो उन्होने बौद्ध मनोविज्ञान से प्रभावित होकर कहे 
है किन्तू जो वैसे सामान्य रूप से समग्र बौद्ध दर्शन के लिए ही 
सुप्रयुक्त हे एक तुलनात्मक घर्म के विद्यार्थी के नाते में विश्वास 
करता हूँ कि बौद्ध धर्म ही सबसे अधिक परिपूर्ण धर्म है जिसे ससार ने 
देखा है। बुद्ध का दर्शन, विकासवाद का सिद्धान्त, कर्म का नियम, ये किसी भी 
सिद्धान्त से बहुत अधिक श्रेष्ठ है ।* उनके चेतना-विज्ञान का तो कहना 
ही क्या? 
९--कर्मे और पुनरजन्सवाद 


कर्म और पुनर्जेन्म के सिद्धान्त भारतीय दार्शनिक नय की सामान्य सम्पत्ति 
है। परन्तु भगवान्‌ बुद्ध के लिए कर्म और पुन्जन्म दाशनिक सिद्धान्त मात्र न 
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(१) मेंग्रेजी उद्धरण के लिए देखिए ज्ञानातिलोक : गाइड था दि अभिधम्म 
पिटक, फेसिमस ए पेरिरा का प्राक्कथन, पृष्ठ ४ 


४७३ बुढ-शासलन मे कम का स्वरूप आर महप्च 


थे । बोधि प्राप्त करते समय उन्होने स्वय अपने पुनर्जन्मों 

चुद्धशासन में को स्मरण किया था और कर्म-सचालित प्राणियों को नाना 
कम का स्वरूप योनियो में आते-जाते प्रत्यक्ष देखा था* | भगवान्‌ बुद्ध को 
ओऔर महत्व. प्रति-समय प्राणियो के कर्मानुसार सुगति-दुर्गतियो में जाने का 
ज्ञान रहता था। वत्सग्रोत्र (वच्छयोत्त) नामक परिब्राजक 

से उन्होने कहा था, “वत्स | में जब चाहता हूं अपने अनेक पूर्वजन्मो को स्मरण 
कर सकता हूँ। शरीर और नाम के सहित अपने अनेक पूर्वजन्मों को में स्मरण 
करता हूँ। वत्स ! में जब चाहता हूँ अ-मानुष, विशुद्ध, दिव्यचक्षु से, मरतें, 
उत्पन्न होते, नीच, ऊँच सुरवे्ण, दुर्वणं,, सुगत, दुर्गेत, कर्मानुसार गति को 
प्राप्त प्राणियों को जानता हूँ*।” इस प्रकार कर्मानुसार पुन्जेन्म की प्राप्ति 
का ज्ञान भगवान्‌ बुद्ध के लिए एक स्वसवेद्य अनुभव था। वे अपने को 
श्रैविदूय (तेविज्ज) अर्थात्‌ तीन विदूयाओं का जाननेवाला मानते थे और 
इन तीन विद्याओ में से दो विदूयाओ का सम्बन्ध अपने और अन्य प्राणियों 
के कर्मानुसार पूर्वजन्मो के स्मरण से था। पारिभाषिक दाब्दों में इन्हें 
पूर्वनिवासानुस्मृति और प्राणियो की उत्पत्ति और च्युति सम्बन्धी ज्ञान 
कहा गया है*। भगवान्‌ बुद्ध के अनेक शिष्य-शिष्याओ को भी पूर्वे-्जन्म 
सम्बन्धी ज्ञान प्राप्त था। तिस्सो विज्जा अनुप्पत्ता', (तीनो विद्यायें प्राप्त 
कर ली), तिस्सो विज्जा सच्छिकता' (तीनो विद्यायें साक्षात्कार कर ली), 
ऐसे अनेक उद्गार थेरीगाथा' में भिक्षुणियों ने किये हे। भिन्नुणी ऋषिदासी 
(इसिदासी ) ने 'थेरीगाथा' में अपने पूर्वजन्मो का जो वर्णन किया है१, 
वह तो अत्यस्त मामिक ही है। आर्य महाकाइ्यपय और घमंसेनापति 
सारिपुत्र जैसे भगवान्‌ के महाप्रज्ञ शिष्य पू्वे-जत्म सम्बन्धी ज्ञान से 


(१) देखिये बिनय-पिटक--महावग्ग; बोधिराजकुमार-सुत्तन्त ( मज्मिम० 
२४१५ ) वेरंजक ब्राह्मण-सुत्त ( अंगुत्तर-निकाय ) १ मसिलाइये 
पोतलिय-सुत्त ( मज्किन० शाशाड़ ) 

(२) तेविज्जवच्छगोत्त-सुत्त ( मज्किम० १३३१ ) 

(३) तीसरी विद्या थी आख्रवों के क्षय से आद्रच-रहित चित्त को विमुक्ति । 
देखिये तेविज्जवच्छगोत्त-सुत्त ( मज्किम० १३३॥१ ) 

(४) देखिये गायाएँ ४००-४४७ 


बोख दर्शन बचा अन्य भारतीप दर्शन ६4८३7 


सम्पन्न थे। यह एक अनुमव था, जो उन्हें अन्तरज्ञान के परिणामस्वरूप 
प्राप्त था। 


हेवू और भ्रत्ययो से सचालित भव-प्रवाह मे भगवान्‌ ने 'कम्म' (कर्म) 
को ही सम्पूर्ण भौतिक और मानसिक व्यापारों का नियामक तत्व पाया 
था। यही वह गहकारक' (गृहकारक) था जिसे उन्होने बोधि प्राप्त करते 
समय देखा था। “हे गृहकारक ! तुम्हें देख लिया |! जब तू घर नहीं बना 
सकेगा ।” यह कम्म! के लिये ही कहा गया था। ईव्वरवादी दर्शनों में 
जो स्थान ईश्वर का हूँ वही स्थान वुद्ध-दर्शन में कर्म ने छे लिया है। परम 
तत्व के विषय में भगवान्‌ का मोन है, वह केवल इसलिए कि कमें 
ही प्रधान हैं। ईश्वर को वे सृष्टिकर्ता नही मानतें,[वह केवल इसलिये कि 
दुख की सृष्टि भी ईश्वर-कृत मानती पडेगी और फिर ईइवर कारुणिक 
कैसे हो सकेगा ? ईश्वर को दुख का कर्ता या स्रष्टा मान लेते पर 
उसके प्रह्मण के लिये पुरुपाय॑ को पूर्ण अवकाश भी कैसे मिल सकेगा ? 
दुख के लिये इस प्रकार क्‍या मनुष्य ईदवर को ही उत्तरदायी नहीं 
ठहरायेया ” उसकी स्वत्तत्र सकलप शक्ति का ह्वास हो जायगा। इसलिये 
पुरुषार्थ की अव्यर्थता के लिये यही कहना पडेगा कि 'न कर्तृत्व न कर्माणि 
लोकस्य सूजति प्रभु” ओर यही भगवान्‌ बुद्ध की भी दृष्टि थी। अपने कर्म 
के अनुसार ही प्राणी दुख सुख भोगते है, अत विश्व की योजना में कर्म 
ही प्रघान है। जो जैसा करता है वह वसा ही फल पाता है। कोई प्राणी 
किसी दूसरे को दु ख-सुख का देने वाला नही है, सव अपने कर्म के अनुसार 
फल भोगते हे। ईशइ्वर को या किसी अन्य को दोप देना व्यर्थ है। 
यह्‌ विचार द्वेष का प्रहाण करता है। कर्म का सिद्धान्त जीवन और 


जग्रतू की सगति बैठाता है, इसलिये वह प्राय सव भारतीय दर्शनों को 
सान्‍्य हैं । 


जीवन में जो भयकर विषमता दिखायी पडती है, उसका कारण क्‍या 
है, इसका उत्तर पूछा जाने पर भगवान्‌ का केवल कहना था करम्मो। शुभ 
सामक माणवक (त्राह्मण विद्यार्थी) ने भगवान्‌ बुद्ध से एक बार पूछा था, 
“है गोतम ! क्या हेत्‌ है, क्या प्रत्यय है कि मनुष्य ही होते मनुष्य रूपवालो में 





(१) गहकारक दिदुलेसि पुन गेह न काहुसि । घम्मपद १११९ 


है 


डेप बुद्ध-शासन में फर्म का स्वरूप और महत्त्व 


हीनता और, उत्तमता दिल्लायी पडती हैँ ? हे गोतम ! यहाँ मनुष्य अल्पायु 
देखने में आते हे और दीर्घायु भी, वहुरोगी-अल्परोगी, कुरूप-रूपवान्‌ू, असमर्थ- 
समर्थ, दरिद्र-घनवान्‌, निर्वुद्धिलपज्ञावान्‌ मनुष्य यहा दिखायी पछते हे। हें 
गोतम | क्या कारण है कि यहाँ प्राणियों में इतनी हीनता और प्रणीतता 
(उत्तमता) दिखाई पड़ती है' 7” इसका उत्तर जो भगवान्‌ ने दिया वह 
बुद्ध-शासन में कर्म के स्थान को पूर्णतः विनिश्चित कर देता है। भगवान्‌ 
का उत्तर था, 'माणवकः ! प्राणी कर्मेस्वक ( कर्म ही है अपना 
जिनका ) है, कर्म-दायाद, कर्म-योनि, कम-वन्धु और कर्मप्रतिशरण हैँ। कर्म 
ही प्राणियों को इस हीनता और उत्तमता में विभकत करता है* 7” इस 
प्रकार इत स्मरणीय शब्दों में भगवान ने स्पष्ट कर दिया हैं कि वे जीवव 
की विपमता का मूल कारण कमें को मानते हे । कर्म ही प्राणियो को हीन और 
उत्तम में वाँटता हैं। जिसका जैसा कर्म हैं, वेसा उसका फल है। कोई स्त्री 
या पुरुष, यदि वह प्राणातिषाती है, छोघी है, ईर्ष्याल है, छोभी है, अभि- 
भानी, है, पाप-कर्मों में। चत्त को लछगानेवाला हैं तो वह उस काया को 

धरने के वाद, दुगंति में उत्पन्न होता है और यदि मनृष्य योनि में 
गाता है तो हीन होता हूँ, दरिद्र, गौर निर्वुद्धि होता है। इसी प्रकार जिसके 
कर्म शुभ हे, वह सुगति में जन्म लेता हैँ और यदि मनुष्य योनि मे आता 
हैं तो उत्तम, स्वस्थ, समृद्ध ओर त्रज्ञावात्‌ होता हैँ *। सुगति या दुर्गति 
का पाना इस प्रकार कर्म के शुभ या अशुस होने पर निर्भर हैं। १ सदाचार 
ते सुगति और दुराचार से दुर्गति प्राप्त होती है*। किसी व्यक्ति के चित्त को 
अपने चित्त से जानकर ओर उसके कर्मो का अपनी ज्ञान-दृष्टि से प्रत्यक्ष 


(१) चूल कम्म विसंग-सुत्तत्त ( सब्फिन० रण ) 


हक ६, कस्म्स्सफा 


१) कस्सस्तका साणद सत्त ऊम्मदायादा कम्मपोनी कम्सवन्धू कम्मपढि- 
सरणा, कम्म॑ सत्ते विभज्नति यदिदं हीनपणीतताया'ति ४”? चुूरू-कम्म 
विभंग-सुत्तत्त ( सज्किम० शेप ) 

(३) देलिये चूल कम्म विभग-सुत्तन्त ( सस्किम० शाडा५ ) 

(४) महा कम्म विभंग-सुत्तत्त ( मज्किस० जडा६ ) 


(५) देखिये सास्‍लेय्य-सुत्तन्त (मम्किस० ११५१); वेरजक-सुत्तन्त (मज्क्िमि० 
शपार ) 


घोद्ध दर्शन तया अन्य भारतीय वर्शेन ४७६ 


कर भगवान्‌ यह जान जाते थे कि मरने के वाद यह अमुक शुभ या अशुभ 
योनि में उत्पन्न होगा" । इसी प्रत्यक्ष अनुमूति के आधार पर भगवान्‌ का 
भिक्षुओं के सामने जामिन बनते हुए यह कहना था, “भिलुुओं ! क्रोघ को 
छोडो लोभ को छोडो, द्वेप को छोडो मे तुम्हारा जामिन होता 
हैं, तुम्हें फिर इस आवागमन में आता नहीं पड़ेगा १।” कर्म के नियम की 
अवाघता में भगवान्‌ का जीवित विश्वास था और अनेक वार उन्होने 
मार्मिक छाव्दों में कहा हैँ कि उनके समान यदि अन्य प्राणी भी यह जान 
जायें कि दुष्कम॑ और सुकर्म के परिणामस्वरूप दुर्गति और सुगति प्राप्त 
होती हैँ तो वे दुष्क्मों को छोडकर सुकर्म करने लग जायें१ । जन्म नहीं 
किन्तु कर्म ही प्रधान है। कर्म से ही ब्राह्मण वनता हैं, जन्म से नहीं । वुद्धो- 
पदिष्ट चातुर्वर्णी शुद्धि का आधार कर्म ही हैं। चाहे शूद्र हो या अन्य 
कोई प्राणी, यदि वह स्मृति-प्रस्थान आदि की भावना करता हैं तो निर्वाण 
को साक्षात्कार करता हूँ 8। कर्म मनुष्य-मनुष्य में मेंद नहीं करता | पुण्य 
कर्म से आयु।की वृद्धि होती है" और वत्तीस महापुरुष लक्षण भी मनुष्य 
पू्वें जन्म के किये कर्मों के परिणामस्वरूप पाता हैँ । साराश्न यह कि विश्व 
की व्यवस्था में कर्म ही प्रघान है। इसीलिये भगवान्‌ ने कहा है कर्मे-प्रति- 
शरण वनो ।' कर्म की शरण लो, अन्‍य किसी की शरण मत लो। कर्म ही यहाँ 
तुम्हारा अपना है । बुद्ध की शरण जाना भी अन्तत कर्म की ही शरण जाना 
है । वुद्ध-शरण और कर्म-शरण में कोई भेद नहीं हैँ । जिसका कर्म अच्छा है, 
वह बुद्ध के समीप है चाहे वह उनसे सौ योजन की दूरी पर भी हैं और जिसका 
कर्म बुरा है, वह वुद्ध से दूर है चाहे वह उनकी संघाटी के छोर को पकडकर 
उनके पंरोके पीछे पैर रखता हुआ ही चल रहा है* । बुद्ध को तो वस्तुत- 





(१) देखिये चित्त सुत्त (इति बुत्तक); दुदृठ चित्त सुत्त (इति व्‌ त्तक); 
सकक्‍कार सुत्त ( इति व्‌ तक ) 

(२) वेखिये इतिव्‌ त्तक ( पाटिभोग वर्ग ) 

(३) देखिये विद्ठ-सुत्त ( इति वुत्तक ) 

(४) अग्गञ्ञ्य-सुत्त ( दीघ० शा ) 

(५) चक्‍्कवत्ति-सीहनाद-सुत्त ( दौघ० ३॥३ ) 

(६) देखिये लक्खण-सुत्त ( दौघ० ३७७ ) 

(७) देखिये संघादि-सुत्त ( इतिवुत्तक ) 


४७७ बुद्ध-शासन में कर्म फा स्वरूप ओर महत्त्व 


वही देखता है जो घर्मं को देखता है" और धर्म को देखने का अर्थ 
है कर्म करना । भगवान्‌ वुद्ध की हम पर अनुकम्पा हैं और इस अनुकम्पा का 
अर्थ केवल यह है कि हम उनके घर्मं-दायाद वर्नें, कर्म [करें*। “मिक्षुती ! तुम 
पर मेरी अनुकम्पा है। वह क्‍या ? यही कि तुम मेरे घ॒र्म-दायाद बनोरे 
जो धर्मं-दायाद बनना है, वही कर्म-दायाद बनना है । इसलिये भगवान्‌ ने यह 
भी कहा हूँ कि कर्म-दायाद वनो । जिसकी वुद्ध के वुद्धत्त् और करुणा में श्रद्धा 
है, उससे भगवान्‌ यही अपेक्षा,करते हे कि वह कर्म करे, धर्म का अम्यास करे, 
अकुशल कर्मों का उन्मूलन कर कुशल कर्मों की वृद्धि करे । [ भिक्षुओं ! यदि 
तुम्हें मेरे विषय में यह होता है कि भगवान्‌ हितेषी, अनुकम्पक शास्ता हें, 
अनुकम्पा करके घर्में उपदेश करते है, तो भिक्षुओं ! मेरे उपदिष्ट घ॒र्मों का 
अम्यास करो ।” १ कर्म ही भगवान्‌ बुद्ध के नैतिक आदश्शवाद की आधार-शिला 
है । कर्म ऐसा अव्यर्थ नियम है जिसकी अवहेलना स्वय भगवान बुद्ध मी नही कर 
सकते । भगवान्‌ इसे जानते हे । इसीलिये वे अपने शिष्यो से अपने सम्पूर्ण उप« 
देश को देने के बाद कहते है, 'अनुकम्पक शास्ता को तो तुम्हारे हित की दृष्टि से 
जो कुछ करना चाहिये था, वह कर दिया ! अब भिक्षुओ। ये वृक्ष-मूल हैं, ये 
सूने घर हूं, ध्यान करो, प्रमाद मत करो ।* ९ ग॒वान्‌ जानते हे कि कर्म ही उद्धार 
करेगा, उपदेश नही । इसलिये वे अपने घमर्में का मूल अभ्यास में ही मानते 
ह ओर यह कम की प्रधानता स्वीकार करना ही हैं। वोधिपक्षीय धर्म कमे- 
स्वरूप हू, और प्रतीत्य समुत्पाद का चक्र कर्म के नियम के कारण ही चलता 
हैं । कम और विपाक के पारस्परिक सम्बन्ध गौर अन्योन्याश्रित भाव सेट्रयह : 


ससार-चक्र चलता है, यह कर्म के सिद्धान्त की घुरी है, जिसे तथायत ने ] 
सिखाया है. 


(१) उपयुक्त के समान, देखिये संयुत्त-निकाय, जिल्‍्द तौसरी, पुष्ठ १२० 


(पालि टैकक्‍्सठ सोसायटी का संस्करण ) भी । 
(२) देखिये घम्मदायाद-सुत्तन्त ( मज्किस० ११३ ) 
(३) धम्मदायाद-सुत्तत्त ( सज्किम० श!श३ ) 
(४) किन्ति-सुत्तन्त ( मज्किम० ३े॥१३ ) 
कम्मा विपाका वत्तन्ति वपाकों कम्म सम्भवों । 
कम्मा पुनब्भवों होति एवं छोको पवत्ततीति 0 
(५) इचक्धिय-भावना-सुत्तन्त ( भज्क्िम० ३॥५११० ) 


बोद्ध दर्शन तथा अन्य भारतीय दर्शन ४७८ 


कम्मा विपाका वत्तन्ति विपाको कम्म सम्मवों । 
कम्मा पुनव्मवों होति एवं लोको पवत्तती'ति ॥* 
कर्म से विपाक प्रवर्तित होते हे और स्वय विपाक कर्म-सम्भव हे । कर्म से 

धुनर्जन्म होता है, इस प्रकार यह ससार प्रवरतित होता हैं । 

इस प्रकार वुद्ध-शासन की सम्पूर्ण प्रतिष्ठा कर्म के सिद्धान्त पर भावारित हूं । 
परन्तु भगवान्‌ बुद्ध निर्मेम कर्मवाद के उपदेष्टा होने के साथ-साथ कारुणिक शास्ता 
भीधथे। एक वार भिक्षुओं को आमन्त्रित कर भगवान्‌ ने उनसे कहा था 
'सिक्षुओं | चिरकाल तक माता के मरने का दुख सहा है, पिता के मरने का 
दुःख सहा हूँ, पुत्र के मरने का दुख सहा है, छडकी के मरने का दुख सहा हैं, 
रिहतेदारो के मरने का दुख सहा है, सम्पत्ति के विनाश का दुख सहा हैं, 
रोगी होने का दु ख सहा है ससार में वार-वार जन्म लेकर प्रिय के 
वियोग और अप्रिय के सयोग के कारण रो-पीट कर आँसू वहाए हे । 
तो क्या भिक्षुओ ! मानते हो कि चारो महा समुद्रो में जो पानी है, वह अधिक 
है भथवा यह जो इस ससार में वार-वार जन्म छेने वालो ने प्रिय के वियोग और 
कप्रिय के सयोग के कारण रो पीट कर आँसू वहाए है ?” 'सिक्षुओं |! .. जो 
रो पीटकर भआसू वहाए हे वे हो अधिक है, इन चारो समुद्रो का जल नही * ।' इस 
प्रकार उन शास्ता ने कहा । पुन भगवान्‌ ने यह भी कहा “इस प्रकार भिक्षुओं ! 
दीर्घ काल तक दु ख का अनुभव किया है, तीत्र दु ख का अनुभव किया है, वडी 
वडी हानियाँ सही है, श्मशान भूमि को पाट दिया है । जब तो भिक्षुओं | सभी 
सस्कारो से निवेद प्राप्त करो, वैराग्य प्राप्त करो, मुक्ति प्राप्त करोए । किन्तु 
यह सव करें कंसे ? व्यधित हृदय को लिये जब 'उपसीव माणव' भगवाद से 
पूछता हूँ हे शक्त। में अकेले महान्‌ ओघ को निराश्चित हो तरने की हिम्मत नही 
रखता। है समन्त चक्षु | अवलूम्ब वताओ' तो कठोर नियम में विश्वास रखने 
वाले बुद्ध ने उसके प्रति यही मात्र कहा 'आकिचन्य को देख. रात विन तृष्णा 
के क्षय को देख १ इसी प्रकार अन्य व्यक्तियों से भी उनका यही उपदेश था, 





(१) विभग, पृष्ठ ४२६, विसुद्धिमग्ग (कखावितरणविसुद्धिनिद्देसो) में उद्धृत । 

(२) सपुत्त-निकाय १४२, भवन्त आजत्द कौसल्यायन का अनुवाद 'बुद्धवचना 
पृष्ठ ९-१० में । 

(३) देखिए “बुद्धवच्नना, पृष्ठ १० 

(४) देखिये सुतनिषात ( पारायण बग्ग ) 


४७९ वुद्धनशासन में कर्म का स्वरूप और महत्त्व 


“भुम्हें ही परिश्रम करना पडेगा, तथागत तो केवल मार्ग दिखानेवाले हे? ।” 
“आत्मा ही आत्मा का स्वामी है, यह कर्म की निवेन्ध प्रधानता को दिखाने के 
लिये ही कहा गया था । तथागत ने अपने शिष्यो को अपनी शरीर-पूजा करने की 
अनुमति नही दी, यह भी कमे पर उनके अधिक जोर देने के कारण ही था। 
महापरिनिर्वाण में प्रवेश करने के लिए तैयार त्थागत से आनन्द ने पूछा 'भन्ते ! 

तथागत के शरीर को हम क्या करेंगे ? 'कथ मय मनन्‍्ते तथागतस्स सरीरे पदि- 
पज्जामा ति' | तथागत ने कहा कि तथागत की शरीर-पूजा करने वाले तो अनेक 
ब्राह्मण, क्षत्रिय, गृहपति, पण्डित होगे, आनन्द ! तुम्हे इसके विषय में पर्वाह 
करने की क्या जरूरत हूँ ? ( अव्यावटा मा तुम्हे आनन्द होथ तथायतस्स सरीर 
पूजाय ) तुम तो आनन्द ! केवल सदर्थ के लिए प्रयत्न करो, सदर्थ के लिए उद्योग 
करो, सदर्थ में अप्रमादी, उद्योगी, आत्म-सयमी हो विहरो । इच तुम्हे आनन्द 
सदत्ये घटथ, सदत्यमनुयुख्जयथ, सदत्ये अप्पमत्ता आतापिनो पहितत्ता विहरथः २ | 
इसी प्रकार भगवान्‌ ने अपने वाद किसी व्यक्ति-विशेष को सघ का नेता नही 
चुना, यह भी कर्म को प्रधानता के कारण ही था। अपने महापरिनिर्वाण के बाद 
तथागत ने भिक्षुओ को 'घम्मदायाद के रूप में ही छोडा, आमिषदायाद' वनाकर 
नही * । भगवान्‌ परिनिव्‌ त हो गए है । आनन्द से छोग पूछते हें 'भो आनन्द ! 

क्या आप सब में एक भिक्षु को भी उन गौतम ने यह कहकर स्थापित किया है 
मेरे वाद यह तुम्हारा प्रतिशरण होगा ” जिसका कि जाप इस समय अनुसरण 
करते है । 

नही ब्लाह्मण !* 
'भो आनन्द । इस प्रकार प्रतिगरण रहित होने पर एकता का क्या हेतु है २? 


(१) वुम्हेहि क्रिच्च जात्तप्प अक्खातारों तथागता | घम्मणद २०४ 

(२) अत्ताहि अचनों चायो। बन्मरद १२४४, २५२१ 

(३) सहापरिनिब्दाण सुच (दीघ० २४३), सिलाइए, 'अकम्म हेत॑ महाराज 
जिनपुत्तान चदिदं पूजा। त्तम्मत्त संखारतं, योनिसो मसलिकारो, सति- 
पट्टानानुपस्सना, जार्म्मगत्तारुगाहो, किकेसयुद्ध, सदत्यमनुयुब्लना, एं 
जिनपुत्ताव करणीयं । जवसेसान देवमनुस्सानं पूजा करणीया'। मिलिन्द 
पञ्हो, मेण्टक्क पञ्हो । 

(४) देखिए घन्म दावाद चुत्त ( पण्छिम० १११३ ) 


घोद् दर्शत तथा अन्य भारतीय दर्शन ४८० 


ब्राह्मण | हम प्रतिशरण रहित नही है, हम घ॒र्म प्रतिशरण हे* 
ससार का कोई भो ऐसा घर्मं सस्थापक या शास्ता नही है जिसने एक 
सघवद्ध धर्म को इस प्रकार केवल 'कर्में या “धर्म” मात्र प्रतिशरण छोडा हो 
और फिर भी जिससे ससार की सव से अधिक आत्माएँ श्षान्ति पाती हो अथवा 
जिसका शासन वे मानती हो। निश्चय ही दुर्देमननीय अंगुलिमालू की तरह यह 
पथम्रष्ट सारा जगत ही शाक्यमुनि को शास्ता पाकर उद्गार कर सकता है. 
कोई दण्ड से दमन करते है, 
कोई इास्त्र और कोडे से भी, 
किन्तु तथागत के द्वारा बिना दण्ड और 
बिना शस्त्र के ही में दमन किया गया हूँ * ।! 
कर्म के तीन स्वरूप अथवा मार्ग हैं, कायिक, वाचसिक और मानसिक, 
मर्थात्‌ शरीर सबधी, वाणी सम्बन्धी और मन सम्बन्धी । इनमें मन-सम्बन्धी कर्मों 
को तथागत ने प्रधाव माना है । कर्म को वस्तुत' उन्होने चेतनामय ही कहा है, 
यह हम पहले देख चुर्क हे । कमे कुशल हो सकते हे, अकुशरू हो सकते है 
और अव्याकृत भी। कम के स्थूल परिणाम के अनुसार नही, वल्कि उसे उत्न्न 
करने वाली मानसिक चेतना के अनुसार, कर्म का वर्गीकरण वौद्ध दर्शन में किया 
गया है। कर्म के मूल में लोभ, हेघ ओर मोह हो सकते हे (अकुशल) और 
अलोभ, अद्वेष ओर अमोह भी (कुशल) । इस तथ्य को हम बोद्ध मनोवेशानिक 
आचारतत्त्व' के विवेचन मे देख चुके हूँ | कर्मों का शील के रूप में क्या 
व्यापक स्वरूप होता चाहिए, इसे 'बोधिपक्षीय' धर्मों के विवेचन में दिखा चुके 
हैं। यहाँ अत्यन्त साधारण दृष्टि से मत, वाणी और शरीर के दस कृशल और 
अकुशल कर्मों का कुछ निर्देश करना आवश्यक हू । ये दस अकुशल कमे है -- 
(१) प्राणातिपात--आरणि-हत्या करना । 
(२) अदन्नादान--चोरी करना । शरीर के कृत्य 
(३) काम्रेसु सिच्छाचार--काम भोग सम्बन्धी दुराचार । 
(४) मुसावाद--असत्य. भाषण । 
(५) पिसुत्ता वाचा--पिशुन वचन ) वाणी के कृत्य 
(६) फद्सा वाचा--कठोर वचन । 
(७) सम्फलाप--व्ययथं आछाप | | 


(१) गोपकमोस्गल्लान सुत्त ( सज्किस० ३११३८ ) 


(२) अंगुलिमाल सुत्त ( भज्सिस० शाडा६ ) 


४८१ बुद्ष-शासन में कर्म का स्वरूप और महत्त्व 


(८) अभिज्जा--छोम 
(९) व्यापाद--मानसिक हिंसा । मन के कृत्य 
(१०) मिच्छादिट्वि--मिथ्या दृष्टि । | 


ये लोभ, हेष और मोह के कारण उत्पन्न होते हे । इनके विपरीत कुशलरू 
कर्म वे हे जो अ-लोभ, अ-ह्रेष और अ-मोह से उत्पन्न होते हे। लोभ, हेष और 
भोह हमारी भाषा में बडे साघारण शब्द हे, किन्तु बौद्ध दर्शन में इनकी जो 
गम्भीर मनोवैज्ञानिक व्याख्या की गई है, उसे हम मनोवैज्ञानिक आचारतत्व! 
के विवेचन में स्पष्ट कर आए हें। हम पहले इस बुद्ध-वचन को उद्धृत 
कर चुके हे कि सभी प्राणियो की कर्म से ही उत्तत्ति हैं अथवा वे कर्म 
रूपी योतनिवाले हे | निश्चय ही यह बुद्ध-वचन दाझ्निक दृष्टिसे अत्यन्त 
महत्वपूर्ण है । बुद्ध ने इस तथ्य को बडी मारमिकता के साथ प्रकट किया है 
कि हमारे पूर्व के कर्म, विचार तथा अनुभव के परिणाम स्वरूप ही हमारा 
आज का व्यक्तित्व है। जो कुछ हमने अनुभव किया है, जो कुछ हमने सोचा है, 
जो कुछ हमने किया है, वही हमारे वर्तमान व्यक्तित्व का निर्माण करनेवाला 
है । हम कर्म के ही उत्तराधिकारी हैं । मन इसमें कितना बडा भाग लेता हैं, 
यह हम “मनोवैज्ञानिक आचारतत्व' के विवेचन में दिखा आए हे । तथायत 
ने सब सत्ता 'कर्म' को ही अपित कर दी है, अत कुछ को उनके निरी- 
इवरवादी' होने का आमास मिलता है । इस प्रश्न पर हम इसी प्रकरण में क्या 
बुद्ध अनीश्वरवादी हूँ ?' पर विचार करते समय आएंगे । अन्य भारतीय दर्शनो के 
साथ 'कर्म' के विषय को लेकर भगवान्‌ तथागत की क्या असमानता या समानता 
है, इस पर हम पचर्वे प्रकरण मे आएंगे । कर्म से ही स्वभावत पुनर्जन्म की सिद्धि 
है । तथागत ने भी अन्य भारतीय विचारको की तरह पुनर्जन्म को एक स्वय- 
सिद्ध सत्य के रूप में ही स्वीकार किया है, सकारण सिद्ध करने की तो न्याय 
ने ही अपूर्ण चेष्टा की हैं, जैसी कि ईश्वर कतूं वाद! की सी । 


इस प्रकार हमने देखा कि कर्म का भगवान्‌ ने उपदेश दिया और पुमतज॑न्म 
को उन्होने स्वीकार किया । किन्तु पुनर्जेन्म किसका ? स्थिर आत्मा तो है 
ही नही, कर्ता भोक्‍ता किसे मानतें हो? कोन कर्म के फिर फल पावेगा २? 
सभी 'सस्कारो' को तो अनित्य बतलाते हो, फिर नित्य क्या रहेगा ? "में क्या 
होकर क्या होऊंगा ?” जब "में ही नही है, तो निर्वाण का उपदेश किसके लिए 
करते हो ? कर्म का दायाद किसे वनाते हो, जव कम का देनेवाला ही कोई नही? 
वौ० ३१ 


धबोद्ध दर्शन तथा अन्य भारतीय दर्शन ४८२ 


'अत्त दीप' क्यो कहते हो जब भत्ता' को मानते ही नहीं ” कुशल, और 
अकुशल' कर्मों के फल की क्या सगति बैठातें हो, जब कहते हो कि एक क्षण 
में ही पुदूगल परिवर्तित हो जाता है ? निश्चय ही प्रश्नों की सख्या वहुत दूर तक 
बढाई जा सकती हैं। सच वात तो यह है कि इनमें से किसी एक के सफल 
उत्तर में ही समग्र भारतीय दर्शन अच्छी तरह व्याल्यात किया जा सकता है। 
हमें यहां केवल वुद्ध-मन्तव्य को ही जानने से प्रयोजन है। अन्य दर्णनों की वात 
पर हम बाद में आएँगे । बुद्ध ने सभी सस्कारो को अनित्य बताया है और 
उनके प्रतीत्य समुत्पन्न भाव को दिखाया है । इससे स्पष्ट हैं कि जन्म और मरण 
की क्रियाएँ अपने वास्तविक रूप में प्रतिक्षण चला करती हैँ | आचाये बुद्ध 
घोष कहते हे यथार्थ रूप से देखा जाय तो प्राणियो का जीवन-काल एक चित्त- 
क्षण मात्र हैं। जिस प्रकार रथ का पहिया जब चलता हैं तब पहिए का एक ही 
भाग पृथिवी पर टिकता हुआ चलता है । जब खडा होता हैं तव भी एक ही 
भाग पूथिवी पर टिकते हुए खडा होता है । उसी प्रकार प्राणियों का जीवन- 
काल एक ही चित्त-क्षण मात्र है । उस चित्त-क्षण के निरोध होने पर प्राणी मर 
गया, निरुद्ध हो गया, कहा जाता है" । इसलिये बीते चित्त-क्षण की अवस्था 
में प्राणी जीता था, न जीता हैँ, न जीएगा, भविष्य के चित्त-क्षण की 
अवस्था में प्राणी जीएगा, न जीता था, न जीता है, वर्तमान चित्त-क्षण की 
अवस्था मे प्राणी जीता है, न जीता था, न जीएगा* । 


पुनर्जन्म की समस्या को सुलूफाने के लिए हमे भदन्त नागसेन का सहारा 
लेना पडेगा। स्थविर नागसेन से राजा मिलिन्द ने पूछा-- 
'भन्‍्ते नागसेन | कौन उत्पन्न होता हैं ? क्या वह वही रहता है या अन्य 
हो जाता है ? 'यो उप्पज्जत्ति सो एवं सो उदाहु अज्ज्योति २३ 


(१२) अभिधषम्मत्य संगहो ( स्वर्गोय भिक्षु श्री वर सम्बोधि जी द्वारा अनुवा- 
दित ) पृष्ठ १६ में उद्धृत । 

६३) राजा के इस प्रहव में क्षणिकवाद और अनात्मवाद की समस्याएँ कितनी 
गम्भोरता से छिपी पडी हैं, इसे बताने की यहा जरूरत नहीं । नागसेन 
का मत साक्षत्‌ चुद्ध का सत न होने पर भी यहां निरूपण फरने के मगोग्य 
है, क्योंकि न केचल बुद्ध के ( जो स्थविरवादियों फी परम्परा से ही 
अन्तत गम्य हैं ) ही किन्तु स्थविरवाद परम्परा के वृष्टिकोण से भी 
हम इस प्रकरण सें उससे प्रयोजन है । 


ड८३ बुद्ध-शासन में कर्म का स्वरूप और महत्त्व 


स्थविर कहते हे ( निश्चय ही विभज्यवादी' बुद्ध की वास्तविक शैली पर 
जिसे हम वुद्ध-मन्तव्य की परिचायक कह सकते हे, ) न तो वही गौर न अन्य 
ही' नच सो नच अज्ज्योति'। राजा की समर में यह उत्तर नही आया तो 
महास्थविर उसे इस प्रकार उदाहरण देकर सममाते हैं कि जब पुरुष एक 
वच्चा होता है जौर जव वह एक तरुण युवा होता हैं तव क्‍या वह वालक और 
यूवा एक ही होता है ? नही, ऐसा नहीं होता। बालक अन्य होता है और वह 
तरुण युवा अलग होता है । किन्तु यदि यही मान लिया जाय कि बालक अन्य 
होता हैं और तरुण अन्य होता है, तव तो फिर न किसी की कोई माता रहेगी, 
न पिता रहेगा, न आचार्य रहेगा महाराज ! फिर तो ऐसी ही प्रतीति होगी 
कि यह गर्भ की प्रथम अवस्था की माता है, यह दूसरी अवस्था की, यह तीसरी 
अवस्था की, जो सव आपस में भिन्न-भिन्न हे, अन्य से अन्य हो गए है। क्या 
एक बच्चे की माँ विभिन्न है, एक युवा की माँ से अज्ज्गा खुहकस्स माता अज्ज्या 
महन्तस्स माता ?! ऐसा होने पर तो महाराज | विद्यार्थी जब पाठशाला में 
पढने जाता है तव वह अन्य ही है और जब अपना विद्याध्ययन समाप्त करता 
है, अन्य ही है ? 'अज्ज्गो सिप्प सिक्खति, अज्ज्यो सिविखतो भवति--अन्य ही 
शिल्प सीखता हूँ ओर अन्य ही शिक्षित होता है ! अन्य ही पाप करता है 
और अन्य ही के दण्ड-स्वरूप हाथ पर काटे जाते है ? राजा घवरा जाता है 
क्योकि पहले वह स्वय ही कह आया है कि बालक अन्य होता हैं और तरुण 
अन्य, अत वह कूछ समझ नही सकता कि वह क्‍या कहे ? विवश होकर वह 
नागसेन से कहता है कि भट्ठ, आप ही सुझे वताइए कि क्या वात है त्व पत्र 
भन्‍्ते एवं वृत्ते कि वर्देग्यासीति'। स्थविर ने उसे उदाहरण देते हुए समझाया 
कि धर्मों के लगातार प्रवाह से, उनके सघात रूप में आजाने से, एक उत्पन्न 
होता है, दूसरा निरुद्ध होता है, और यह काम इस प्रकार होता है जैसे मानो 
यूगपत्‌ । इसलिए न तो (सर्वथा) उसी की तरह और न॒(सर्वथा) अन्य की 
तरह, वह जीवन की अन्तिम चेतनावस्था पर आता है" । फिर भी नागसेन 


(१) एवमेव जो महाराज घम्मसन्तति सन्‍्दह॒ति, अज्ञ्यो उप्पज्जति, अज्ब्यो 
निरुज्कृति, अपुब् जचरिय विय सन्‍्दह॒ति, तेन न च सो न च अज्ञ्यो 
पुरिसविज्ञ्याणे पच्छिम विज्व्याणं संगहं गच्छतोति ॥ मिलिन्दपञ्हो, 
लक्सण पज्हो, पृष्ठ ४३ 


बोद दर्शन तथा अन्य भारतीय दर्शन डटर४ड 


मिलिन्द को पूरी तरह से सन्तुष्ट नही कर सकते, और वह पूछता है 'भन्ते 
नागसेन | यह क्या हैं जो जन्म ग्रहण करता हैं ?' ( भनन्‍्ते नागसेन को 
पटिसन्दहतीति ) । भदन्‍्त नागसेन उत्तर देते हे नाम-ल्प खो महाराज 
पटिसन्दहतीति--- है महाराज ! नाम रूप जन्म ग्रहण करता है ।' 


क्या यही नामरूप जन्म ग्रहण करता हैं ”?' राजा पूछता है। भदन्त उत्तर 
ते हे कि यह नाम-रूप ही जन्म ग्रहण नहीं करता किन्तु, इस नामरूप के 
हारा शुभ या अशुभ कर्म किए जाते हैँ और उन कर्मों के द्वारा एक अन्य 
नाम-रूप उत्पन्न होता है, वही ससरण करता हैँ न खो महाराज इमं येव 
नाम-छूप पटिसन्दहति इमिना पन महाराज नामस्पेन कम्म करोति सोभन वा 
पापक वा, तेन कम्मेन अज्य नामरूप पटिसन्दहतीति!! यह तत्व भी राजा 
मिलिन्द की समझ में नहीं आाया और वह ृतप्रणाश/ ( इस प्रमार 
के उद्धरण को क्षम्य माना जाए--देखिए आगे वौद्ध क्षणिकवाद का विवेचन ) 
की आपत्ति उठाता है जिसका सफलतापूर्वक निरसव करते हुए 
विचित्र उपमाओों से उस का समाधान करते हुए (जो उनकी एक वडी 
विशेषता हैं, ज्ञानेश्वर की तरह ही) वे राजा को यह तथ्प बतलाते हे, जो 
हमारे दृष्टिकोण से यहाँ अत्यन्त महत्वपूर्ण है और जिसकी ओर निदर्शन 
करने के लिये ही हमने इतने प्रसगान्‍्तर को छेडा है', इसी प्रकार है राजन ! 
मृत्यु के समय जिसका अन्त होता है, वह तो एक अन्य नाम-रूप होता है 
भौर जो पुनर्जन्म ग्रहण करता है, वह एक अन्य । किन्तु द्वितीय (नामरूप) 
प्रथम (नाम-रूप) में से हो निकलता है'* | अत हे महाराज धर्म-सनन्‍्तति ही 
संसरण करती है ।' 'एवमेव खो महाराज घम्म सन्‍्तति सन्दहत्ति'१ । इस 
प्रकार उपयुक्त रूप से भदन्त नागसेन ने अनात्मवाद की भूमि को विना क्षति 
पहुचाय॑ हुयंपुनर्जन्म कौ सगति छगाने का प्रयत्व किया हैं। यह निश्चित 
हैँ कि भदन्त नागसेन को यह व्याख्या बुद्ध-मन्तव्य के सर्वधा अनुकूल हूँ। 





(१) एवमेव स्लो महाराज किचापि अव्ज्य भारणान्तिक नामरूप॑ अठ्ऊां 
पठिसन्धिस्मि नामरूपं अपि च ततोयेव त॑ निब्बत्तति। सिलिन्इपञ्हो 
(लक्स्नणपञ्हो) 

(२) सिलिन्द पण्हो ( लक्खण पञ्हो ) 


ड्ट५्‌ बुद्ध-शासन में कर्म का स्वरूप और महत्त्व 


भगवान्‌ बुद्ध के समय में साति केवट्रपूत्न नामक भिक्षु को यह मिथ्या घारणा 
उत्पन्न हुई थी कि वही एक विज्ञान आवागमन करता है। इस पर भगवान्‌ 
ने उसे समझाया था कि विज्ञान तो भतीत्यसमुत्यन्न है। चक्षुरादि के प्रत्यय 
से वह उत्पन्न होता हैं । वह तो मोतिक पदार्थों की अपेक्षा भी अधिक 
सक्षणिक है" । वह शाइवत रूप से ससरण करने वाला नहीं हो सकता१। 
वस्तु स्थिति यह है कि एक जन्म के अन्तिम विज्ञान (चेतना) के लय होते 
ही दूसरे जन्म का प्रथम विज्ञान उठ खड़ा होता है। इस कारण न तो 
वही जीव रहता हैं और न दूसरा ही हो जाता है । यही बौद्ध दर्शन की 
स्थिति हैं। साति भिक्षु्‌ विज्ञान को औपनिपषद बात्मा की छाइवत स्थिति 
देना चाहता था। ऐसा लगता ह॑ कि साति भिक्ष॒ुकी मिथ्या धारणा दूर नही 
हुई और आठवी शताब्दी में वह शकर वनकर भारत में जल्मा। पूर्व-जन्म 
को सस्कार के कारण वह अपने बौद्ध रूप को नहीं भुला सका ओर साथ 
ही जन्मन्जन्म के अभ्यास से प्राप्त अपनी घारणा को भी नहीं छोड सका । 
क्षणिक और प्रतीत्यसमुत्पन्न विज्ञान को उसने शाश्वत बात्मवादी रूप प्रदान 
कर दिया , जिसके सम्बन्ध में बाद में । इस प्रकार हम देखते हे कि 
अनात्मवाद के आधार पर पुनजेन्म की व्यवस्था बोद्ध दर्शत में की गई है 
ओर. वह कर्म के उत्तरदायित्व पर पूर्ण बल देती है। कभी भी पीछा न छोड़ने 
वाली छाया के समान कमे मनुष्य का पीछा करते हे! यही कारण है 
कि बौद्ध जाचारतत्व सार्थंथव पाता है जोर हम कह सकते हे -- 


“अनुपवादों अनुपधातो पातिमोक्‍्खे च सबरो। 
मत्तज्ञ्यू ता च भत्तस्मि पन्तञ्च सयनचासन ॥ 
सब्वपापस्स अकरणं कूसलस्स  उपसम्पदा। 
सचित्त परियोदपत एत बुद्धान सासन१॥ 


(१) चारों महाभूतों की यह काया एक-दो-सात चर्ष तक भी चितद्यमान देखी 
जा सकती हू, किन्तु यह चित्त, मन या विज्ञान तो रात मौर दिन में भी 
इसरा ही उत्पन्न होता है, दृतरा ही विनष्ट होता है ॥” संयुत्त-निकाय 
१२७ 

(२) महातण्हा संखय-सुत्तत्त ( मज्किम० शाडा८ ) 

(३) मिलिन्द पञ्हो ( रक्‍्लण पञ्हो ) दे 


(४) धम्मपद । ( बुद्धवग्गो ) 


बोद्ध वर्शेन तथा अन्य भारतीय दर्शन ४८६ 


( निन्दा न करना, घात न करना, प्रतिमोक्ष द्वारा अपने को सुरक्षित 
रखना, परिमाण जानकर भोजन करना, एकान्त में सोना-बैठना, सारे पापो 
का न करना, प्‌ण्यों का सचय करना, अपने चित्त को परिशुद्ध करना, यही 
बुद्दों की छिक्षा हैं )। 

बुद्ध-शासन एक स्वत परिपूर्ण दर्शन हें, जिसे न किसी आदि की आवश्यकता 
है और न किसी अन्त की । वह सत्य क॑ आधार पर निरपेक्ष खडा है, अनादि- 
ओर अनन्त! बुद्ध की सम्यक्‌ सम्वोधि इसकी साक्षी है और विशुद्धि का 
यही एक मात्र मार्ग है। यद्यपि हमें यहा विशुद्ध स्थविरवाद परम्परा के अनु- 
सार ही कर्म! का निरूपण इष्ट है और वैसा हमने कर भी दिया है, किन्तु 
यहाँ सर्वास्तिवादियों के द्वारा 'कर्म' के विभाजन का कुछ निर्देश करना आवश्यक 
जान पडता है, क्योकि उस में वास्तव में कोई नवीनता नही है, केवल 
विभाजन सर्वास्तिवादियों का है और मूल वातें सव स्थविरवादियो की हे। 
इस विभाजन का यदि पहले हमारे द्वारा किए गये मनोवैज्ञानिक विवेचन 
से तथा वही कर्म के किए हुए त्रिविध विभाग से मिलान करेंगे तो बौद्ध 
दर्ंन में कर्म का जो महत्व है वह कुछ स्पष्टता के साथ विदित हो जायगा। 
सर्वास्तिवादी' कर्म का विभाजन इस प्रकार करते हे" -- 


९ 





कर्म 
चेतन कर्म चेतसिक कर्म 
! 
[ 
कायिक कम वाचिक कर्म 





छफ्ायिक विज्ञप्ति कम कायिका नर कर्म वाचिक विज्ञप्ति कर्म 
वाचिका विज्ञप्ति कर्म 





(१) विशेष विस्तार के लिए देखिए यामाकामी सोजन: सिस्टम्स आँव 
बुद्धिस्टिक थॉढ, पृष्ठ १५०-१५२ 


४८७... निर्वाण अनुभव की एक अवस्था है, बुद्धियत चिन्तन का परिणाम नहीं 


कर्म का सिद्धान्त सभी बौद्ध दाशनिको को सान्‍य हैँ और यह उन 
सवकी विशेषता है। किस्तु निर्वाण-प्राप्ति की अवस्था में कर्म ओर पुन्जेन्म 
नही रहते । भव का प्रवाह वहाँ रुक जाता हैं, तृष्णा 
निवोण में कमे और का निरोध हो जाता है, कर्म के निवेशनो 
पुनर्जेन्म का नि.शेष में प्राणा नहीं पडता, वल्कि करणीय कर 
लिया, ऐसी उसकी भावना जगती है। ज्ञानी 
के सम्बन्ध में गीता में जो यह कहा गया है ज्ञानाग्निदग्धकर्माणं 
तमाहु' पडित बुधा ” यही वात अक्षर" अहंत्‌ के लिये भी ठीक है। अहंत्‌ के 
वित्त की अवस्था का नाम 'क्रिया-चित्त' है, अहँत्‌ का चित्त क्रिया मात्र करता 
है, वस्तुत' वह्‌ 'निष्क्रियः रहता हेँ। सक्रिय चेतनात्मक होते हुए भी अहंत्‌ 
का कार्य विपाक की दृष्टि से निष्किय होता हैँ। आगे उसका कोई विपाक नहीं 
बनता । ज्ञानाग्नि उसे विदग्ध कर देती हैँ। तभी उसे मोक्ष को सिद्धि है और 
तमी फिर माता के गर्म में विज्ञान वनकर जाना नही होता, वह अपगर्म हो जाता 
है और सभी प्रकार के सयोजनो से विमुक्ति पाता हैं। सक्षेप में वह निर्वाण- 
प्राप्त हो जाता है। उस समय उसके लिए घर्मं भी उसी प्रकार की चीज 
रह जाती है जेसे नदी पार करने के वाद नाव, अतः उससे भी अभिनिवेश छोड 
देता है और क्लेश के क्षय हो जाने से केवल शान्ति को प्राप्त करता है । किस्तु, 
जब तक यह हालत न हो तव तक तो अदम्य वीय॑ उत्पादित करना ही पडेगा, और 

भिक्षुणी तिष्या ( तिस्सा) की तरह अपने को सम्बोधित करना ही पडेगा-- 

'तिस्से यू >जस्सू घम्मेहि खनो त मा उपच्चगा । 
खनातीता हिं सोचन्ति निरयम्हि समीषप्पता ॥'.. (थेरी-गाथा) 
है तिष्ये ! घ॒र्म में लग | क्षण को मत बीतने दे । क्षण जिनके वीत गए, वे 
सोच करते हे और नरक में गिरते है ।, 
१०--निब्बाण 

जहाँ तक भगवानू बुद्ध और उनके शिष्यो का सम्बन्ध है, निव्वाण (निर्वाण) 
आध्यात्मिक अनुमव की एक अवस्था का नाम हूँ | कुछ विशिष्ट जर्थों में 
उस चित्त की अवस्था-विशेष भी कहा जा सकता हूँ। 
निव्चाण अजुभव॒ वौद्धिक ऊहापोह का त्तो वह स्थविरवादी तत्त्व दर्शन 
की एक अवस्था है, में कभी विषय वनाया नही गया, जैसा प्राय. वोद्ध 
चुद्धितत चिन्तलत दर्शन के उत्तरकालीन विकास में किया गया। 
का परिणाम नहीं भगवान्‌ बुद्ध ने निर्वाण का उपदेश अवश्य 


है. 


बौद्ध दर्शन तथा अन्य भारतीय वर्शन ड्टट 


दिया । परन्तु निर्वेत्त होकर वे यहाँ, इस जीवन में, रहे। यही उनका 
सर्वोत्तम उपदेश था। निर्वाण का आधार जीवन में है। वह एक 
वास्तविकता है, दिदुठ घम्म (दृष्ट-धर्म) है, देखी हुई वस्तु है। जीवन 
की विशुद्धि ही विमुक्ति के रूप में साधक के लिये प्रकटित होती 
हैँ । यही निर्वाण हे। विशुद्धि और निव्बाण दोनो एक हे" । साधन 
और साध्य की यह एकता ही वुद्ध-धर्मं का मूल उपदेश हूँ । अत निव्बाण 
को लिये प्रयत्त करना होगा, उसे जीवन में साक्षात्कार करना पडेगा। 
वृद्धि के चिन्तन से वह प्राप्य नहीं। इसीलिये कहा गया है, निर्वाण का 
समभना आसान नहीं है” ।” वह अतर्कावचर' धर्म है। भगवान्‌ वृद्ध ने 
जिस परम अवस्था को प्राप्त किया वह उतकी उच्चतम साथना से सम्मूतत 
थी न कि बौद्धिक चिन्तन से । 'श्रमण गोतम विमर्श से सोचे, अपने प्रतिभा 
से जाने, तक से प्राप्त, धर्म का उपदेश करता है'१ यह तो भगवान्‌ 
पर सूनक्षत्र लिचछविपुत्र जैसे व्यक्तियो द्वारा लगाया गया आरोप था, जो 
मिथ्या था। वस्तुत भगवान्‌ आये-ज्ञान-दरशन की पराकाणष्ठता से युक्त थे, 
उत्तर-मनुष्य-घर्म से सम्पन्न थे। आास्रवों (चित्तमलों) के क्षय के हारा आद्धव 
रहित चित्त की विमुक्ति का, या दूसरे शब्दों में, प्रजा की विमुक्ति का, 
उन्होने अपने जीवन में साक्षात्कार किया था। इसी का उपदेश साधको 
के जगत्‌ को निर्वाण के रूप में मिला है। 
निव्बाण वस्तुत अहभाव को विसजित करनेवाले प्रुष की महासुख 
अवस्था का ही नाम हूँ। ब्रह्मच्य का वह अन्तिम फल है। इस फल में 
प्रतिष्ठित एक साधक भिक्षु को देखकर भगवान्‌ 
निब्धाण--जैसा भगवान्‌ बुद्ध ने उल्लास पूर्वक कहा था, “ऊपर, 
बुद्ध और उनके शिष्यों ने नीचे सभी ओर से मुक्त हो गया। यह में 
अलुभव किया---अत्यन्तव _” इस मम में नही पडता। इस प्रकार 
__ सुख--परम शान्ति मुक्त हो भवसागर को पार कर जाता है, 
(१) आचार्य बुद्धघोष ने अत्यन्त सार्यकतापूर्वक फहा है 'विसुद्धीति सब्बसल- 
विरहित अच्चन्तपरिसुद्ध निब्बानं वेदितव्ब ।” विसुद्धिसग्ग १५; 
चूल वियह-सुत्त ( सुत्तनिपात ) में विर्वाण को अन्तिस शुद्धि कहा 
गया है। 
(२) उदान ( पाटिलियासिय वस्गो ) 
(३) महासीहनाव-सत्तन्‍्त / प्लजज्मिस० 990० 


४८९ निर्वाण अत्यन्त सुख और परम शान्ति है 


जिसे पहले पार नहीं किया था। वह उसमें फिर नहीं पडता' ॥” एक 
दूसरे मूकत पुरुष को देखकर भगवान्‌ ने उद्गार किया था, “निर्दोष, 
शुद्ध, श्वेत आसनवाला एक ही धुरा वाला रथ आा रहा हैं। इस निष्पाप 
को आते हुए देखो, जिसका स्त्रोत बन्द हो गया है, जो वन्धन से छूट 
गया है* ।' निव्वाण दु ख-विमुक्ति कौ अवस्था तो हूँ ही, उसे निश्चिततम 
अआर्थों में परम सुख की अवस्था भी कहा गया हँ१। निर्वाण अमानुषी 
रति' है, जो धर्म का सम्यक्‌ दर्शन करने से उत्पन्न होती है१ । वह 
निविषय मन का आनन्द है। ऐसा सुख हूँ, जो निरामिष हैँ, आलम्बन की 
अपेक्षा से रहित हैं, अतीन्द्रिय है । इसी सुख का अनुभव करते हुए विना 
हिल्े-ड ले, खाये-पिये, तथागत कई सप्ताही तक एक आसन से समाधि बवस्था 
में बैठे रहे थे * ।यही आनन्द था जिसके कारण वे अपने को राजा मागध 
ओ्रेणिक विम्विसार से भी अधिक सुखी मानते थे५। उनके शिष्यो में से 
भी अनेक ने इस रस को चक्‍्खा था। अहो सुख | 'अहो सुख ! कहने वाले भहिय 
स्थविर ने इसी अवस्था का साक्षात्कार किया था*। 'अहो मे कितनी सुखी 
हूँ, म॑ं कितने सूख से घ्यान करती हू, यह कहनेवाली भिक्षुणी ने भी इस 
अमृत को पाया था, यह नि सन्देह है। जान लिया', जान लिया” का उद्गार 
करनेवाले ज्ञानी कौण्डन्य ने इसी परम सुख की अनुभूति की थी*। परन्तु 
निर्वाण-सम्वन्धी कुछ अत्यन्त सप्रहरषक उद्गार तो भगवान्‌ वुद्ध की औरस 
कन्याभो स्वरूप कुछ भिक्षुणी-साधिकाओ ने किये हू, जिन्होने इस अभूतपूर्व 


(१) उदान, पृष्ठ १०१ ( भिक्षु जगदीश काइयप का अनुवाद ) 

(२) उदान [ चुल्लवग्ग ) 

(३) निव्बाणं परम सुख । सागस्दिय-सुत्तन्त ( मज्किम० शश।५ ) घम्मपद 
१५१८; सिलाइये, तिव्वाण सुखा पर नत्यि । थेरी गाया , गाया ४७६ 

(४) अमानुसी रतो होति सम्मा घम्मं विपस्सतो | धस्मपद २०११४; मिलाइये 
विसुद्धिमर्ग २०११६ 

(५) देखिये उदान ( बोधि वर्ग ) 

(६) देखिये चूल दुवख बखन्ध-सुत्तन्त ( मज्किम० शशा४ ) 

(७) देख़ियं विनय-पिटक--चुल्लवस्ण । 

(८) देखिये थेरीगाया, २४वीं गाया 

4९) देखिये घम्म चक्‍क पवत्तन-सुत्त ( सयुत्त-निकाय ) 
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विरासत को अपने शास्ता से पाया था। थेरीगाया' में सात भिल्षुणियों ने 
अलूग-अलूग अपनी तिर्वाण-प्राप्ति की सूचना देते हुए उल्लासपूर्वक कहा हैं 
म॑ निर्वाण प्राप्त कर परमशान्त हुई हूँ। निवृत्त होकर म॑ शीतलता स्वरूप 
हो गई हूँ, सीति भूतम्हि निव्बुता' ।! परम शान्ति ही इन भिक्षुणियो के 
लिये निर्वाण हँ । दो अन्य भिक्षुणियो ने भी अपने सम्बन्ध में अलग-अलग 
कहा हँ उपसन्तम्हि निब्बुता* अर्थात्‌ में निर्वाण प्राप्त कर उपश्ान्त ही 
गई हूँ! यहाँ भी निर्वाण की प्राप्ति स्वरूप परम शान्त होने की सूचना दी 
गई है। अत निर्वाण और उत्तम शान्ति दोनो एक हैँ, यह निविवाद है। 
भिक्षुणी वड्ढमाता ने निर्वाण-सुख का अनुभव करते हुए कहा था “अफुर्स 
सन्तिमुत्तम१' अर्थात्‌ मेने उत्तम शान्ति में प्रवेश किया है।! इसी प्रकार 
सूत्त-निपात के मेत्त-सुत्त में निर्वाण के लिये शान्त पद' (सन्त पद) शब्द 
का व्यवहार किया गया है १। 
भगवान्‌ वृद्ध ने कहा हूँ कि जिस प्रकार महासमुद्र का केवल एक रस 
हँ--लूवण-रस, उसी प्रकार उनके द्वारा उपदिष्ट धम्म-विनय का भी 
केवल एक रस हैं ओर वह हूँ विमुक्ति-रस * | 
निवोण के स्वरूप के सम्षन्ध विमुक्ति का अर्थ यहाँ चित्त की विमुक्ति 
में अधिक विवेचन-निवौण हैँ जिसका कोई परिमाण नहीं। चेतो-विमुक्ति 
बुद्ध शासन का सार है-- को भगवान्‌ ने ब्रह्मचर्य का अन्तिम उद्देश्य 
बह चित्त की भुक्ति है एवं माना है' | जीवन-विशुद्धि, दृष्टिविशुद्धि, आये 
ज्रह्मच्यंवास॒ का अंतिस अष्टाहििगक मार्ग और चार स्मृति पभ्रस्थानों 
__ दउदेश्य्मी .. आदिके अम्याससव चित्त की अचल विमुव्ति 
(१) थेरी गाया, गायाएँ १५,१६,/३४,६६/७६ तथा १०१ 
(२) थेरी गाया, गायाएँ १८ तथा ८६ 
(३) यथेरी गाया, गाया २१२ 
(४) करणीयं अत्य फुसछेन य॑ त॑ सन्‍त परे । 
(५) सेय्ययापि भिक्‍खवे सहासमुद्दो एकरसो लोगरसो, एक्सेव खो भिक्‍्खवें 
अय घम्मविनयों एक रसो विमुत्ति रसो । विनय-पिटक--चुल्ल वग्ग । 
(६) “सिक्षुओ ! यह जो न च्यूत होनेबाली चित्त री सुक्ति है, इसी के 
लिये यह ब्रह्मचयं है । यही सार है, यही अन्तिम निष्कर्ष है।” महा- 
सारोपम ( मज्मिम० ११३१९); चूल सारोपस-सुत्तन्त (सम्सिम० 
ह३१० 
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के लिये ही ह९। जब साधक भिक्षु ने अशुभ-भावना के द्वारा राग-प्रहीण हो 
जाने पर कहा था 'ततो चित्त विमुच्चि में”, अर्थात्‌ मेरा चित्त विमुक्त हो 
गया, तो उसने जीवन के अन्तिम लक्ष्य को प्राप्त करते हुए 
निर्वाष के रस को ही चक्‍खा था । अत विमुक्ति और निर्वाण 
दोनो एक हैँ। भगवान्‌ ने स्वय कहा भी है, “राघ ! विमुवित का 
अर्थ है निर्वाण१ ।” भगवान्‌ को इस वचन को पुष्टि एक भिक्षुणी ने अपने 
अनुभव का वर्णन करते हुए बडे सुन्दर ढग से की[है | पटाचारा ने कहा है 
“दीपक का व्‌ ना (निब्बाणं) था कि उसके साथ मेरे चित्त का भी विमोक्ष 
(निव्वाण) हो गया। पदीपस्सेव निव्वाण विमोक्‍्खों बहु चेतसो१ ॥” अतः 
निर्वाण और विमुक्ति दोनो एक हूँ। एक अन्य जगह भगवान्‌ नें निर्वाण 
को विम॒ुक्ति का आधान भी बताया, है,' किल्तु निर्वाण के आधान को 
अतिप्रष्न' बताते हुए फेचल यह कहा है, ब्रह्मचर्य निर्वाण-पर्यन्त है, निर्वाण- 
परायण है, निर्वाण-पर्यवसान हूँ ।” पुनरुत्ति करते हुए भगवान्‌ ने घातु- 
विभग-सुत्तन्त (मज्किम० ३१४१० ) में भी कहा है, 'भिक्षु | यही परम आर्य 
सत्य है जो कि यह अविनाशी निर्वाण” । 
भगवान्‌ वृद्ध जन्म, जरा, मरण, दु ख-शोक से विमुक्ति के खोजी थे। 
उसे उन्होने निर्वाण के रूप में ही पाया था । निर्वाण आत्यन्तिक दु ख- 
विमुक्ति की अवस्था थी। वह तथागत की मृत्यु पर 
निवोण अमृत-पद्‌ है विजय थी । पालि त्रिपिटक में अनेक बार निर्वाण 
(१) रथविनीत-सुत्तन्त ( सज्किम० शहै४ ) में आयुप्मान्‌ सेत्रायणी- 
पुत्र और घर्मसेनापति सारिपुत्र के बीच आध्यात्मिक सलाप का 
निष्कर्ष यह हैँ कि शील-विशुद्धि, दृष्टि-विशुद्धि, चित्त-विशुद्धि, ज्ञान- 
विशुद्धि आदि विशुद्धिया सब निर्वाण फे लिये हो है । 
(२) थेरगाया, गाया ३०१ 
(३) संयुत्त-निकाय, जिल्द तीसरी, पृष्ठ १८७ ( पालि हैक्सूट सोसायटी फा 
संस्करण ) 
(४) थेरीगाया, गाथा ११६ 
(५) “भिक्षुओं ! विमुक्ति का आघान निर्वाण है ।” संयुत्त-निकाय, जिल्द 
पांचवी, पृष्ठ २१८ ( पाछि टैक्‍सट्‌ सोसायटी का संस्करण ) 
(६) संयुत्त-निकाय, जिल्द पांचवीं, पृष्ठ २१८, जिल्द दूसरी, पृष्ठ १८७; 
चूल वेदल्ल सुत्तन्त ( भज्मिम० शापाड़े ) 
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को अमृत-पद कहा गया है, जो वडा सार्थक हैँ। 'मैने अमृत को पा लिया हैं! 
इन शब्दों में भगवान्‌ ने अपनी सत्य प्राप्ति की सूचना सर्व प्रथम ससार 
को दी थी* | धर्मसेनापति सारिपुत्र ने भी इन्ही शब्दों में अपनी सत्य-प्राप्ति 
की सूचना अपने मित्र महामोग्गल्लान को दी थी १। भगवान्‌ ने अमृत 
की ओर ले जाने वाल मार्ग के रूप में ही मध्यम मार्ग का उपदेश दिया 
थाई | उसी के सम्बन्ध में उनका कहना था “भिक्षुओ | ध्यान दो मेने 
अमृत को पाया हैँ। मे उसका तुम्हें उपदेश करता हूँ” और “में अमृत 
की दुन्दुभी वजाऊँगा१।” बोधि-प्राप्ति के वाद भगवान्‌ का पहला उद्गार था 
अमृत क द्वार खुल गये हे* |” वस्तुत वुद्ध-शासन अमृत का द्वार ही है, 
जिसमें ज्ञान से स्नान किये हुए पुरुष प्रवेश करते हे । परन्तु यह अमृत क्या है ? 
बुद्ध श्लासव-की परिभाषा में राग, हेष और मोक्ष का जो क्षय है वही 
अमृत कहा जाता हे । यही अमृत जिसने पा लिया है, उसे भगवान्‌ ब्राह्मण 
कहते हेँ। “जिसमें तृष्णा नही है, जो सशय नहीं करता, जिसने अमृत को 
पा लिया है, उस में ब्राह्मण कहता हूँ ।”* चार स्मृति प्रस्थानों की भावना 
से इस अमृत की प्राप्ति होती है, ऐसा भगवान्‌ ने सयुत्त निकाय में कहा 
है ।५ भगवान्‌ ने बताया है कि तपस्सु नामक उनके ग्ृहस्थ शिष्य ने (जो 
भल्लिक के साथ उनका स्व प्रथम उपासक दिष्य बना था) वुद्ध, धर्म, सघ, आयें- 
शील, आर्य-ज्ञान और आर्य-विमुक्ति में अचल श्रद्धा के कारण अमृत का 





(१,२) वेखिये विनय-पिटक--महावग्ग । 

(३) देखिये संयुत्त-निकाय, जिल्द पाचवों, पृष्ठ ८ तथा ३९-४० ( पालि 
टेक्सूट्‌ सोसायटी का संस्करण ) 

(४) जरिय परियेसन-सुत्तन्त ( मज्किम० १३६) मिलाइये बहुधातुक-सुत्तत्त 
(सज्किम० ३३२५) सी, जहां भगवान ने अपने उपदेश को 'अमृत- 
वुन्दरुभि' फहा है । 

(५) विनय-पिटक--महावग्ग, अरिय परियेसन-सुत्तन्त (सज्मिम० १३॥६) 

(६) देखिये सयुत्त-निकाय, जिल्द पाचर्ी, पुष्ठ ८ ( पालि टैक्मूट सोसायटी 
का सस्करण ) 

(७) धम्मपद्‌ ४१ 


(८) देखिये जिल्द पाचवों, पृष्ठ १८१-१८२ ( पालि टेक्सूट सोसायटी का 
सस्करण ) 
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दर्शन किया था* । एक दूसरी जह भगवान्‌ ने अशुम-भावना, मृत्यु-स्मरण, 
स्वाद-त्याग, वैराग्य, अनित्य, दुख और अनात्म, इन सात वस्तुओं की जान- 
कारी को अमृत की ओर ले जानेवाला मार्ग कहा हूँ? । एक सुन्दर उपमा के द्वारा 
भगवान्‌ ने निब्वाण को एक रमणीय भूमि-भाग कहा है, जहा जाने के मार्ग 
को तथागत जानते हू । वहाँ जाने का जो सीधा मार्ग है, वही आयंअष्टाझिगक 
मार्ग है*। इसी प्रकार एक अन्य सुन्दर उपभा के द्वारा भगवान्‌ ने शरीर 
को एक राजा का नगर बताया है जिसके छ' इन्द्रिय-आमतन छ. दरवाजों 
के समान हे। इस नगर का द्वार-रक्षक स्मृति है और राजा मन हूैँ। इस 
मन रूपी राजा के पास शथम और विपद्यना रूपी दो सन्देशवाहक आते हें 
जो सत्य का सन्देश लाते हे। जिस मार्ग से ये सन्देश-वाहक आते-जाते है, 
वह आर्य अष्टाछिगक मार्ग हैं और सत्य के जिस सन्देश को वे लाते हें, चह है 
निर्वाण * । इस [उपमा के द्वारा भगवान्‌ ने यही दिखाया हैँ कि स्वव उनका 
सन्देश निर्वाण का ही हूँ और उसका मार्ग है आये अष्टाछिगक मार्ग। निर्वाण- 
रूप अमृत उसकी प्राप्ति का उपाय, इसमें सम्पूर्ण बुद्ध-शासन आजाता है। 
निर्वाण के सिद्धान्त का प्रख्यापन वुद्ध-शासन की ऐसी कोई भारी विशेषता 
नही है। उसकी सबसे बडी विद्वयपता तो है निर्वाण और उसकी प्राप्ति के 
उपाय स्वरूप आये अष्टाड्णिक मार्ग का पारस्परिक समन्वय-विधान । 
निर्वाण के अनुरूप मार्ग हँ और मार्ग के अनुरूप निर्वाण हैं। साधन 
बौर साध्य में एकरूपता है। यही तात्पर्य है. बुद्ध-्धर्म को स्वास्यात 
कहने का! । “जिस प्रकार गया की घारा यमूना में मिलती हैँ गौर मिलकर 





(१) देलिये अंगुत्तर-निकाय, जिल्द तीसरी, पृष्ठ ४५०-४५१ (पालि टेक्सूद 
सोसायटी का संस्करण ) 

(२) अंगुत्तर-निकाय, जिल्द चौयी, पृष्ठ ४६ ( पालि टैक्सूठ सोसायटी का 
संस्करण ) 

(३) देखियेसंयुत्त-निकाय,- जिल्द तीसरी, पृष्ठ १०६ (पालि टैक्सूटसोसायटी 
फा संस्करण ) 

(४) देखिये सयुत्त-निकाय, जिल्द चोयी, पृष्ठ १९४ ( पाछि टेकसूट सोसायटी 
का संस्करण ) 

(५) निन्धानानुरूपाय पटिपत्तिया, पटिपदानुरूपस्स च निष्वानस्स अक्खा- 
त्त्ता स्वावखातो । विसुद्धिमग्ग छाछड 


खौद्ध दर्शन तथा अन्य भारतीय दर्शन ४९४ 


दोनो एक हो जाती हे, उसी प्रकार निर्वाणगामिनी प्रतिपदा निर्वाण को साथ 
मेल खाती है, मिलकर एक हो जाती है" । निर्वाण के मार्ग का इस जीवन 
में शीक्यतापूर्वक विशोधन करना चाहिये *, इसके लिये व्‌ द्ध-शासन हमे उत्साहित 
करता है । आस््रवो के क्षय से अपने मन को जब तक पूर्ण विशुद्ध न 
बनालो, तब तक चैन मत लो, यही उन कल्याणकारी शास्ता का हमारे 
लिये उपदेश है*। अत अप्रमाद की बडी आवश्यकता है निर्वाण-साघना के 
लिये। इसीलिये कहा गया हैँ “अप्पमादरतो भिक्‍खु निव्वानस्सेव सन्तिके १ । 
अर्थात्‌ वीय॑-रत भिक्ष्‌ निर्वाण के समीप ही हैँ। एक दूसरी जगह साधन-पक्ष 
को ही ध्यान में रखकर कहा गया है जिसमें ध्यान और प्रज्ञा दोनो है वह 
निर्वाण के समीप हे१*। इसी प्रकार एक अन्य सस्‍्थरू पर बताया 
गया है कि एकान्त चिन्तन करनेवाला भिक्षु्‌ निर्वाण के समीप है । 
जैसे-जैसे साधक पजञ्चस्कन्धो की उत्पत्ति और विनाश पर विचार करता है, 
वह ज्ञानियो की प्रीति और प्रमोद रूपी अमृत को पाता हैँ*, जिसका 
ही दूसरा नाम निर्वाण हूँ । भगवान्‌ बुद्ध अमृत पद रूपी निर्वाण का उपदेश 
करते थे, इसका सर्वोत्तम साक्ष्य भिक्षुणी चापा ने दिया हूँ जिसने अपने पति 
उपक के बुद्ध-दर्शन के सम्बन्ध में कहा है, उसने सम्यक्‌ सम्बुद्ध को अमृत 
पद का उपदेश करते देखा5 ।” कृशा गौतमी (किसा गोतमी) ने अपने निर्वाण- 
प्राप्ति के उल्लास में गाया था अमतमभिर्गाच्छ*” अर्थात्‌ मेने अमृत को 
प्राप्त कर लिया है। इसी प्रकार भिक्षुणी सुजाता ने कहा था कि उसने 
निर्मेल धर्मं रूप अमृत पद' को पाया हँ१? । खुहक-पाठ के रतन-सुत्त में 

(१) सेख्ययापि नाम गगोदक यमुनोदकन सन्‍्सन्‍्दति समेति, एवमेव. . .«. «- 

संसन्दति निब्बानडच पटिपदा चाति। महागोविन्द-सृत्त (दीघ० २६) 

(२) निव्बानगसन सभ्य खिप्पसेव विसोधये । धम्मपद २०११७ 

(३) भिक्‍खू विस्सास मापादि अपन्तो आसवकक्‍्खयं । घम्मपद १९११७ 

(४) घम्मपद २१२ 

(५) यम्हि ऋानञ्च पण्चा च स वे निव्बानसन्तिके । धम्सपद २५॥१३ 

(६) विवेक येव सिक्लेथ....स थे निब्बानसन्तिके । सुत्त-निषात ५ 

(७) देखिये धम्मपद २५११५ 

(८) सो अद्दसासि सम्बुद्धं देसेन्त अमतं पद । थेरीगराया, गाथा ३०९ 

(९) थेरी गाया, याथा २२१ 

(१०) तत्थेव विरत्न घस्मं फुसयि अमतं पदं । थेरी गाया, गाया १४९ 


ड९५ निर्वाण राग, हेष और मोह का क्षय है 


भी निब्बाण के लिये अमृत शब्द का प्रयोग करते हुए कहा गया हैँ “जो 
तृष्णा रहित हो दृढ चित्त से गोतम (बुद्ध) के घर्मं में रूग गये है, वे 
प्राप्ति को प्राप्त कर अमृत में पेंठ अनायास ही विमुक्ति रस का आस्वाद 
लेते ह*।” अत इतने अधिक प्रमाणों सो यह कहना कुछ अधिक नही हैं 
कि वृद्धोपदिष्ट निर्वाण अमृत-पद है। 
ऊपर के विवेचन से स्पष्ट है कि निर्वाण परमसुख, परम शान्ति, चित्त 
की विमुक्ति और 'अमृत-पर्द है, जिसकी प्राप्ति के लिये भगवान्‌ ने मारे 
का उपदेश दिया है। वस्तुत' यह मार्ग ही हमारे लिए 
निर्वाण राग, छेप और अधिक महत्वपूर्ण है क्योंकि इसका अभ्यास स्वय 
मोह का क्षय है. निर्वाण-स्वरूप है। हम पहले बुद्ध-बचन के आधार 
पर कह चुके हें कि जिसे अमृत कहा जाता हैं, 
वह राग, हेष और मोह का क्षय ही है। राग-हेष मौर मोह, ये तीन 
अकुशल-मूल है। ससार में जितनी वुराइयाँ हे उन सवकी जड भगवान्‌ ने 
राग, ढूंप और मोह को माना है। राग, द्वेष और मोह से अनुविद्ध चित्त 
कभी सूखी नहीं रह सकता, कभी श्ान्त नहीं रह सकता। इनसे विमुक्ति 
प्राप्त करता अमृत है, और वही निर्वाण है। साधन ही साध्य वन जाता है। 
इसीलिये सारिपुत्र नें जब अपने साथी भिक्षुओं से कहा था, “आवुसो 
यह जो राग का क्षय, हेष का क्षय और मोह का क्षय है, यहो कहलाता है 
निर्वाग ९” तो इसे हम निर्वाण की सर्वोत्तम परिभाषा मान सकते है, क्योकि 
इसमें जीवन के साथ निर्वाण का सर्वोत्तम संयोग और समीकरण हैं। भगवान्‌ 
ने तो केवल यह कहा था कि राग, द्वेप और मोह के क्षय से निर्वाण को 
पाता है । अथवा 'राग और हेष को छेदन कर तुम निर्वाण को प्राप्त करोगे! 





(१) ये सुप्पयुत्ता सनसा दल्हेन निक्‍्कामिनो गोतमसासनम्हि । ते पत्तिपत्ता 
अमत विग्रयू ह लद्घा मुधा निव्वुति भुड्ज्यमाना ॥ 

(२) यो जो आवुसो! रागदखयो, दोसफ्खयो, मोहक्खयो इदं वुच्चति निव्वाणं। 
जम्बुखादक-संयुत्त ( संयुत्त-मिकाय ) । मिलाइये “है हेमक ! यहां, 
इष्ट, श्रुत, स्मृत और विज्ञात में, छन्‍्द, राग का हटाना ही अच्युत 
निर्वाण पद है ४ हेमक साणव पुच्छा ( सुत्त-निपात्त ५८ ) 

(३) उदाच ( पाठिलिगामिय वर्गों ) 


(४) छेत्त्वा रागं व्‌ दोसं व ततो निब्बाणमे हिसि । घम्मपद २५१० 


मोद वहन तथा अन्य भारतीय वर्शन ४९६ 


परस्तु घमंसेनापति सारिपूत्न ने स्वय राग, हेप और मोह के क्षय को 
ही निर्वाण वताकर बुद्ध कै नतिक शासन को एक ऐसी ठीक दिशा में बढाया 
जो उन जैसे महाप्रज्ञ शिष्य के लिये सवेथा अनुरूप ही था। 
इसीलिये तृष्णा के क्षय को भी निर्वाण कहा जाता है। तण्हाय विप्प- 
हानेन लिव्याण इति बुचति'" | 
स्वभावत तुष्णा के क्षय के कारण भव रुक जाता है। 
स्वय भगवान्‌ ने कहा हैँ भव का झुक जाना ही निर्वाण है १ ।? दान 
में उन्होंने भावनामय शब्दों में कहा है “मार्ग 
झौर इस्ीलिये भव कट गया, आज्ञाएँ मिट गई । सूखी हुई घाराएँ 
का निरोध भी. नही वहती हे । छत्ता कट जाने पर और नही 
फंलती । दुखो का अन्त यही है 
निर्वाण-प्राप्त व्यवित के लिये कुछ करणीय शेष नही रह जाता। प्राप्तव्य 
को वह पा चुकता हूँ । निवेंद को प्राप्त कर वह विरक्‍त होता है ॥ 
विरक्‍त होने से विमुक्त होता है। विमुक्त होने 
बह परम कृतक्ृत्यता है पर "मे विमुक्त हूँ यह ज्ञान उसे उत्पन्न होता है । 
वह जानता है, जन्म क्षीण हो गया, ब्रह्मचयंवास 
पूरा हुआ, कत्तेव्य कमे कर लिया गया। अब यहा और कुछ करने को वाकी 
नही है ।”१ वह सूखमय शान्त पद को प्राप्त करता हैँ।१ उसका यह 
अन्तिम देह है।१ उसका पतन होना सम्भव नही है। 
भगवान्‌ ने अनेक बार प्‌ नरुवित पूर्वक कहा है कि निर्वाण का साक्षात्कार 
यही, इस जीवन में, होता है। वह कालान्तर में प्राप्त होनेवाली वस्तु 


(१) सुत्त-निपात ( पारायण वग्ग ) 

(२) सयुत्त-निकाय, जिल्द दूसरी, पृष्ठ ११७ ( पालि टैक्सूठ सोसायटी 
का संस्करण ) 

(३) संयुत्त> ४३३३६; मिलाइये उदान-सुत्त ( संयुत्त> २१११३) भी, 
देखिये , बुद्धचर्या, पृष्ठ ३९२-३९३ 

(४) अधि गच्छे पदं सन्त संखारूपसमं सु । घम्मपद २५॥२२ 

(५) बन्तिमोयं समुस्सयों ॥ घल्सपद २४११८; सिलाइये थेरीमाया, गायाएँ: 
२२, १६० 

(६) अभब्वों परिहाणाय । घम्मपद २॥१२ 


४९७ निर्वाण अच्युत पद हूँ 


निवोण का साक्षात्कार नही है। “इस प्रकार भिक्षुओं ! आदमी जीते जी 

इसी जीवन में होता है निर्वाण को प्राप्त करता हूँ, जिसके बारे में कहा 

जाता है आओ जऔर देख लो।जो ऊपर उठानेवाला 

हैँ तथा जिसे प्रत्येक बुद्धिमान आदमी स्वय साक्षात्‌ कर सकता है *। इसी 

जन्म में निवेत्त होने (दिट्ठघम्माभिनिव्बुता) की वात सुत्त-निपात में भी 
आई हूँ । 

भगवान्‌ बुद्ध ने इस छोक को अशरण कहा है । इसमें कहां चाण हैं, 

कहा क्षेम है, इसकी खोज उन्होने स्वय की थी और इसे 

निर्वाण अद्वितीय निर्वाण के रूप में उन्होने पाया था । उन्होने कहा है 

योगक्षेम है. 'घीर पुरुष निर्वाण में प्रवेश करते हे जो 

अद्वितीय योगक्षेम हैऐ ।! घीरा नामक सिक्षुणी 

को उपदेश देते हुए भगवान्‌ ने कहा था घीरें! तू उस निर्वाण 

की आराधना कर, जो अद्वितीय योगक्षेम हैं । १ इसी प्रकार एक दूसरी भिक्षुणी 

को निर्वाण साधना में अग्रसर होने के लिये उत्साहित करते हुए शास्ता ने 

कहा था, 'योगक्षेम की प्राप्ति के लिये तू कुशल धर्मों की वृद्धि कर ९ 

अमृत और शान्ति कहने के साथ-साथ भगवान्‌ ने निर्वाण को “अच्युतपद' 

भी कहा है।छन्दरागविरतो सो भिक्‍्खु पञज्ञ्याणवा इधत । अज्कगा अमत 

सन्ति निव्वाणपदमच्चुत* ।” इसका अर्थ यह है कि 

निवोण अच्युत पद है इच्छा और राग से विरत भज्ञावान्‌ मिक्षु अमृत, शान्ति, 

अच्युतपद निर्वाण को प्राप्त करता हैं। इसी का साक्ष्य 

देते एक साधक भिक्षु ने कहा हँ मेने उत्तम अच्यूत पद में प्रवेश किया 

है'। * सकुला तामक भिक्षुणी ने सी स्वसवेद्य अनुभव के आधार पर 


(१) अगुत्तर-निकाय, तिक-निपात । देखिये बुद्ध-नचन, पुष्ठ १७ 

(२) देखिये हेमक साणव पुच्छा (सुत्त-निपात--पारायण बस्गो ) 

(३) फुसन्ति धीरा निब्वान योगक्खेम अनुत्तरं । घम्मपद ररे 

(४) आराघयाहि निब्बाणं योगवर्खेमं अनुत्तरं । थेरी गाया, गाथा ६ 

(५) भाषेहिं कुसले धस्मे योगक्खेमस्स पत्तिया | थेरी गाया, गाया ८, वेखिये 

... गाथा ९ भी । 

(६) सूत्त-निषात ( पारायण वर्ग ) 

(७) फुसाहितं उत्तममच्चुत पदं ॥ देखिये थेरीगाया, रायाएँ २११-२१२ 
बौ० ३३२ हु 


बौद्ध दशंन तथा अन्य भारतीय दर्शन ४९८ 


कहा है “मेने निर्मेल धर्म निर्वाण को देखा हूँ, जो अच्युत पद हूँ।” 

“अद्दस्स विरज निव्वाण पदमच्चुत* ।' भगवान्‌ ने ब्राह्मण वावरि के शिष्य हे मक 

से कहा था, हे हेमक! यहा इष्ट, श्रुत, स्मृत और विज्ञात में छत्द 

(राग) का हटाना ही अच्यूत निर्वाण पद हूँ | इसे जान, स्मरणकर, इसी 

जन्म मे निर्वाण-प्राप्त, उपशान्त होते हे और लछोक में तृष्ण को पार कर 
जाते हें ।९ 

निर्वाण शिव॒त्व का स्थान है। भिक्षुणी वाशिष्ठी ने कहा हैँ, मेने शिव- 

पद का साक्षात्कार किया है / 'सच्छाकार्सि पद सिव ।* घर्मसेनापति सारिपुत्र 

ने अपने शरीर के अन्तिम समय को जानकर भगवान्‌ 

निवोण 'शिव पद है से निर्वाण प्राप्ति के लिये इन शब्दों में आज्ञा मागी 

थी, “भन्‍्ते ! में अनेक शत-सहस्र बुद्धो के प्रवेश-स्थान 

अजर, अमर, क्षेम, सुख, शीतल, अभय, निर्वाण-पुर जाऊँगा। १” घमम- 

सेनापति ने यहा निर्वाण की पूरी विशेषताओं को सक्षिप्ततम रूप में रख 

दिया है। 

भगवान्‌ ने अत्यन्त सार्थकतापूर्वक कहा है, जरा और मरण के विनाश 

को में निर्वाण कहता हूँ * जन्म और जरा-मरण के विनाश की प्राप्त विर्वत्त 

पुरुष का लक्ष्य क्या हैं, इसके पम्बन्ध में उन्होने 

निवोण जन्म, जरा, सरण कहा है, “जिस ब्राह्मण को तू शानी, अकिचन, 

और शोक से विमुक्ति है कामभव में अनासक्त जाने, अवश्य ही वह इस 

काम-भव को पार कर गया है! पार हो वह 

सबसे निरपेक्ष है। भव-अभव में आसक्ति को छोडकर वह विचरता 

है। वह तृष्णा-रहित, राग-रहित और आशारहित है । वह जन्म-जरा से 

पार हो गया है, में कहता हूँ।”९ इसी प्रकार भगवान्‌ ने कहा है, “छोक 


(१) थेरीगाथा ग्राथा ९७; मिलाइये निब्बाणपदमच्चुतं । हेमक साणव- 
पुच्छा ( सुत्त-निपात--पारायण बग्गो ) 

(२) सुत्त-निपात ५॥८ ( हेसकमाणव-पुच्छा ) 

(३) थेरीयाथा, गाथा १३७ 

(४) देखिये बुद्धचर्या, पृष्ठ ५१३ 

(५) सुत्त-नियात ५११० ( कप्पमाणव-पुच्छा ) 

(६६) सुत्त-निपात ( पारायण-वस्ग ) 


न 


४९९ निर्वाण भव-बाढ़ (ओघष) फा चिस्तरण भी है 


में वार-पार को जानकर, जिसे लोक में कही भी तृष्णा नही हैं, जो 
श्ान्त, घूम-रहित, आशा-रहित है, वह जन्म-जरा को पार हो गया है, में 
कहता हूँ।”१ सिक्षुणी सुमेघा ने भी निर्वाण के सम्बन्ध में अत्यन्त महत्व- 
पूर्ण शब्दों में कहा हैं-- 

“यह अजर है, यह अमर हैं, जरा और मरण से विमुवत यह स्थान 
है। यह शोक-रहित है। यहाँ कोई विरोध नही, कोई वाघा नही, यहाँ स्खलन 
नही, भय नही, ताप नहीं। बहुतों ने इस अमृत को प्राप्त किया हैं 
भौर आज भी यह प्राप्त किया जा सकता हैँ । जो सम्यक्‌ ध्यान करेंगे, 
थे इसे प्राप्त करेगे। विना प्रयलतल करनेवाले पुरुष के द्वारा यह प्राप्त 
करने योग्य नही है।** 

निर्वाण इस भवन्सागर के बीच सुरक्षित हीप है। इसी अर्थे 

को लेकर भगवान्‌ ने कहा है “अकिचन, 
'निर्वाण भव-बाढ़ के अनादान, यह सर्वोत्तम द्वीप है। इसे 
बीच सुरक्षित द्वीप है. में जरा-मृत्यु-विनाश. रूप. निर्वाण 
कहता हूँ 7१ 
भगवान्‌ ने निर्वाण को ओघ का निस्तरण भी कहा हैं। “जो मनुष्य 
दुष्ट, श्रुत, स्मृत और विज्ञात में राग हटा चुके हे, जो तृष्णा रहित और 
राग-रहित हैं, उन्हें में ओघ-पार कहता हूँ।/8 एक 
चह भव-चाढ़ (ओघ) ऐसे ही ओघ-तीर्ण पुरुष को देख कर भगवान्‌ ने 
का निस्तरण भी है उल्लास में कहा था, “जो पुल बाँधकर ऊपर-ही- 
ऊपर सागर और नदी सभी को पार कर जाते 
हैं, वे ज्ञानी जन तो पार कर चुके । अन्य लोग वेडा बाँघते रह गये)।”* 


(१) सूत्त-निपात ( पारायण-वग्ग ) 


(२) इृदसजरं हृदसरमसिद्मजरामरण पदससोक । असपत्तं असम्बाधमक्खलित- 
सभय निरफ्तापं ॥ अविगतमिदं बहूहि अमतं अज्जापि च लूमनीयमिद । 
यो योनिसो पयुझ्जति न चर सक्‍का अघटमानेन । थेरी गाया, गाथाएँ 
५१२-५१३ 

(३) सुत्त-निपात ५११० ( कप्पमाणव-पुच्छा ) 

(४) सुत्त-निपात ( नन्दसाणव पुरुछा ) 

(५) उदान ( पाठिलिगामिय बग्गो ) 


थोद्ध दर्शन तथा अन्य भारतोय दर्शन ५०० 


क्षेम-हूप निर्वाण को भगवान्‌ ने अविवाद-मूमि कहा है। खेमाभिपस्स 
अविवादमूर्मि।* निर्वाण-प्राप्त मुनि विवाद से परे हो 
निर्वाण अविधाद- जाता|है। उसी के सम्बन्ध में कहा गया है, “जिसमें 
भूमि है सम-विपम नही है, वह किसके साथ विवाद करे ?* 
निर्वाण क्या है, इसका सक्षिप्ततम उत्तर दिया जाय तो वह केवल ' 
यह होगा एसेवन्तो दुक्खस्साति' अर्थात्‌ यह दुखो का अन्त है। ऋणी पुरुष 
को जो प्रसन्नता ऋण चुकाकर होती है, बीमार 
निवाण संक्षेप में दुःखों को जो सुख आरोग्य प्राप्त करने पर होता है, वन्धन 
का अन्त है--सर्वेतः और दासता से छूटने पर जो उल्लास बन्‍्दी कौर 
आदीप्त भव में एकमात्र दास को होता है, किसी बडे रेगिस्तान को पार 
शीत्तलता है कर जो सुख किसी पथिक को होता है, वही 
सुख तृष्णा-विमुक्त पुरुष को भव-वन्धन से पार 
होने पर होता है।१ वह निर्वाण का सुस्त ही है। भगवान्‌ ने कहा है 
सब कुछ जल रहा है।' सब्ब आदित्त!१। क्या सब कुछ जल रहा हैं? 
रूप जल रहा है। चक्षु जल रही है । चक्षु-विज्ञान जल रहा है। सुख-दुख “ 
बेदनाएँ जल रही है। श्रोत्र, घ्राण, काय, नासिका, शब्द, गन्ध,स्पर्शण, रस सव जलू 
रहे हैं। पाँचों उपादान-स्कन्ध जल रहे हे। किसकी आग से ? रागाग्नि से, 
देषाग्ति से, मोहाग्ति से। जिसे इन्द्रियों का आस्वाद हम कहते है, वह 
वास्तव में जलता ही है। चित्त की शान्ति वह नही है। ज्ञानी की दृष्टि 
में सब कुछ दुख है।इस सब दुख को छोडकर ९, मनित्य, वुख और अनात्म से 
दृष्टि को हटाकर जिसने गमृत-पद की ओर चित्त को एकाग्न किया है, वही शीतल 
हुआ है (सीतिभूत) और उसने निर्वाण के सत्य का साक्षात्कार किया हैं। 
राग, ढेष और मोह की अग्नि के श्ञान्त हो जाने से जो शीतलता मिलती है, 
वही निर्वाण हैं। और यह निर्वाण है, यह बुद्ध-शासन का एक निश्चिततम 
आश्वासन हैं।* इसी निर्वाण के सम्बन्ध में कहा गया है कि यही शान्ति 
(१) सुत्त-निपात ( महावियूह-सुत्त ) 
(२) सुत्त-तिपात ( सागन्दिय-सुत्त ) 
(३) देखिये महा-अस्सपुर-सुत्तत्त ( सज्किस० १४४॥९ ) 
(४) भादित्तपरियाय-सूच्त ( संयुत्त-निकाय ); विनय-पिटक--महावर्ग | 
(५) सब्बढुकस पहाय । धम्मपव एडे।१४ 
(६) देखिये “यथापि उण्हे विज्जन्तें अपर विज्जति सीतल । एवं तिविधग्गी 
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७५०१ दोषक के बुर जाने के समान बेदवाओ का ठंडा होजाना ही निर्वाण है 


उत्तम हैं जो कि सस्कारों का शमन, सारी उपाधियो का परित्याग, तृष्णा 
का क्षय, विराग, निरोध रूपी निर्वाण।'" इसी निर्वाण को हमें सीखना है 
सव कामनाओ से निर्वेद प्राप्त कर*, जिसकी ही इच्छा करते हुए साधक 
पुरुष घर से बेघर हो प्रव्रज्या ले लेते हे।१ 
इस प्रकार उपर्युक्त कुछ उद्धरणो के हारा हमने यह दिखाने का प्रयत्न 
किया है कि प्रारम्भिक बौद्ध साधना में निर्वाण आध्यात्मिक अनुभव का 
उच्चतम स्वरूप था और उसे ब्रह्मचर्यवास का अन्तिम उद्देश्य समझा जाता 
था। इसी अर्थ में भगवान्‌ ने उसका उपदेश दिया था और उसके मार्ग का 
अभ्यास वे अपने शिष्यो को सदा सिखाया करते थे । 
परन्तु परमार्थ, परम, अतीत सत्य के रूप में भी भगवान्‌ ने निर्वाण का 
उपदेश दिया था। 'निब्बान परम वदन्ति वुद्धा? ( उनका यह उपदेद तत्त्व-दरशन 
की दृष्टि से अत्यन्त महत्वपूर्ण है। इसका विवरण अब हम प्रस्तुत करेंगे। 
जिस प्रकार भिक्षुओं | तेल के रहने से, बत्ती के रहने से, दीपक जलता 
हैं, और उस तेल तथा बत्ती के समाप्त हो जाने 
दीपक के बुर जाने के तथा दूसरी के न रहने से (अनुपादाना) दीपक 
समान बचेद्नाओ का ठंडा बुर जाता है, (निव्बायति) निर्वाण को प्राप्त 
पड़ जाना ही निवोण है होता है, उसी प्रकार भिक्षुओ ! शरीर छूटने पर, 
मरने के वाद, जीवन के परे, अनासक्त रह कर 


अनुभव की गई ये बेदनाएँ यहीं ठण्डी पड जाती हे *। 


विज्जच्ते निव्वान इच्छितव्वर्क ।? जातकट्ुकथा ( निवान कथा ) । इसका 
अर्थ यह है, “जैसे कि जहा एक ओर यर्मो है तो दूसरी ओर ठंडक भी 
है । इसी प्रकार जहां तीन प्रकार की अग्नियां राभागिन, हेषाग्नि, और 
मोहाग्ति हे तो वहाँ (इनके शमन-स्वरूप ) निर्वाण को भी अवदय 
विद्यमान होना चाहिये । उत्तको पाने की इच्छा करनी चाहिये (अवदय 
मिलेगा! ) । 

(१) महए्मालुंक्व-सुत्तत्त ( सज्किम० शाशाड़ ) 

(२) विव्विज्ज सब्बसो कासे सिक्‍्ले निव्धानमत्तनों । सुत्त-निपात (पारायणवर्ग) 

(३) निव्वाणपदाभिपत्ययसानों सस्ता सो लोके परिब्वजेय्य । सुत्त-निपात 
( पारायण-वग्ग -) 

(४) घल्मपद १४६ 

(५) चूल हत्यिपदोपम-सुत्तन्त ( मज्किस० १३७ ); मिलाइये धातु- 


बोद् दर्शन तथा अन्य भारतीय दर्शन ५०२ 


/निक्षुतो!' वह एक जआयतन है, जहाँ न तो पृथ्वी, न जल, न तेज, 
न वायु, न आाकाशनज्चायतन, न विज्ञानानञज्चायतन, न आकिज्चन्यायतन, 
न नैवसन्ञानासज्ञायतन हैं। वहाँ, न तो यह लोक 
निरवाण वह आयतन है है, न परछोक है बौर न चाँद सूये है। 
जहाँ न आना! है न भिक्षुओ! नतो में उसे 'अग॒ति' और न गति! 
जाना? जदोँ “स्थिति! कहता हूं, न स्थिति और न च्युति कहता हूँ; 
और “च्युति नहीं है-- उसे उत्पत्ति भी नही कहता। वह न तो कही 
चह्दोँ लोक, परलोक, ठहरा है, न प्रवतित होता हैं और न उसका 
सूर्य-चन्द्रमा नहीं हैं. कोई भाघार है। यही दुखो का बन्‍्त है' ।” 
'भिक्षुतों ! अजात, अभूत, अक्वत, असस्कृत हूँ । भिक्षुमों ! थदि 
वह अजात, मभूत, अकृत और 
निवोण है, इसीलिये इस जगत्‌ की असस्क्ृत नहीं होता तो जात, भूत, 
अनुभूति होती है--असीस की सत्ता कृत, और सस्कृत का व्युपशम 
फासब से बड़ा प्रमाण ससीम का नही हो सकता। भिक्षुमो ! क्योकि 
होना है--यदि अजात, अभूत, वह अजात, अभूत, भकृत और 
अकृत, 'असस्कृत न होता तो असस्कृत है, इसीलिए जात, भूत, 
जात, भूत, कृत ओर संस्कृत से कृत, ओर सस्कृत का व्युपशम 
निस्सरण केसे हवाता ? जाना जाता है*। 


विभग-सुत्तत्त ( सज्मिस० ३४११० ) देखिये अग्गिवच्छयोत्तन्सुस 
( अगुत्तर-निकाय ) भी । 
(१) “अत्यि भिक्‍खदवे ! तदायतन, यत्य नेव पठवी न 
आपो न तेजो न वायो न आकासानमब्चायतन न 
विज्ञाणानज्चायतन॑ न आकिण्चज्जायतनं 
न नेवसण्जानासस्थयायतनं नायथं ल्‍ोको न 
परलोको उभो चन्दिमसुरिया, तदाह भिक्‍खवे ! 
नेव आगति वदामि न गति न ठीति न चूति 
न उपर्पात्त, अप्पतिदर्क अपावत्त अनारम्मणसेव 
ते एसेवन्तो दुष्खस्साति ।” उदान, पादिलियासिय वर्गो 
(२) लत्यि भिक्‍सवे ! अजातं, अभूत॑, अकतं, असंखतं, नो थे त॑ भिक्‍खवें ! 
अमविस्स अजातं, अभूतं, मकतं, असंखत, न यिघ जातस्स भूतस्स 


५०३ निर्वाण वह परम अतीत सत्य है, जिसका कोई अधिष्ठान नहीं 


लोहें के घत की चोट पडने पर जो चिनगारियाँ उठती है, सो तुरन्त 
ही बूक जाती हे--कहाँ गई कुछ पता नहीं चलता । इसी प्रकार काम, 
काम-बन्धन से मुक्त हो निर्वाण पाए हुए, तथा 
निर्वाण अनिरुक्त अवस्था है. अचल सुख पाए हुए जन की गति का कोई भी 
पतान तीर रूगा सकता" | वायु के वेग से 
क्षिप्त मचि (लौ) जैसे अस्त हो जाती हू और इस दिशा में गई, उस 
दिद्वा में गई, आदि व्यवहार को प्राप्त नही होती। इसी प्रकार मुनि नाम-काम 
से मुक्त हो अस्त हो जाता है, व्यवहार को प्राप्त नहीं होता।..«-««««* ४ 
अस्तगत् (निर्वाण प्राप्त) के रूप आदि प्रमाण नही हैं जिससे इसे कहा 
जा सके कि यह अस्तगत हैं या नहीं या वह हमेशा के लिए अरोग 
हैं। सभी धर्मों के नष्ट हो जाने पर, कथन मार्ग से भी सब धर्म नष्ट 
होगए* ४ 
निर्वाण का उपदेश भगवान्‌ ने उस अतीत सत्य के रूप में दिया था जो सम्पूर्ण 
साधना का आश्रय है परन्तु स्वय जिसके आश्रय के सम्बन्ध में कोई उत्तर नहीं 
दिया जा सकता। निर्वाण अन्तिम सत्य है। 
निवाण वष्ठ परम अतीत सत्य उसके आगे "नेतति नेति' है। 'अथ त आदेशो 
है जिसका कोई अधिष्लान नहीं नेति नेति' औपनिषद दर्दान में तो ब्रह्म के 
अधिष्ठान के सम्बन्ध में होती है। वही बात 
बौद्ध दर्शन में निर्वाण के सम्बन्ध में है। भिक्षुमों को उपदेश देते हुए भगवान्‌ ने 
सयुत्तनिकाय में कहा है, 'भिक्षुओ | चक्षु,्रोत्र, ध्ाण, जिदह्वा और शरीर का 
आश्रय मन हैं। मन का आश्रय योनिश. मनसिकार या सम्यक्‌ स्मृति है। 
विमुक्ति सम्यक्‌ स्मृति का आश्रय हैं। विमुक्ति का आश्रय निर्वाण है। 
परन्तु यदि तुम पूछो कि निर्वाण का आश्रय क्‍या है, तो यह एक 
अति प्रदन है जिसका उत्तर नही दिया जा सकता। यह ब्रह्मचयं ,का जीवन 


कतस्स संखतस्स निस्सरणं पण्ञायेयथ । यस्मा च सो सिक्‍्खवे ! 
अत्यि अजातं, अभूले, अकत्त, असंखतं, तस्भा जातस्स भूतस्स 
फतस्स सखतस्स निस्सरणं पण्ज्यायतीति ।” उदान, पाटिलिगासिय 
वच्गो । 

(१) उदातल, पृष्ठ १२७ ( भिक्षु जगदीश कदयप का झनुवाद ) 

(२) सुत्त-निषात ( उपसीवमाणवन-पुच्छा ) 


बौद्ध दर्शन तया अन्य भारतीय दर्शन ५०४ 


निर्वाण में प्रवेश के लिये ह, निर्$वाण तक जाने के लिये हैं, निर्वाण 
में परिपूर्णता प्राप्त करने के लिये है*” । यही उपदेश कुछ रूपान्तर के साथ 
भगवान्‌ ने राघ को भी दिया था। “राघ! सम्यक दृष्टि निर्वेद के लिये 
है। निर्वेद विराग के लिये है, विराय विमुक्ति के लिये है और विमुक्ति 
निर्वाण के लिये है। परन्तु यदि तुम पूछो कि निर्वाण किसके लिये है त्तो 
तुम प्रइ्त का अतिक्रमण करते हो और उसका उत्तर नहीं दिया जा सकता | 
राध् ! ब्रह्मचर्य का जीवन निर्वाण में प्रवेश के लिये है, निर्वाण तक पहुँचने 
के लिये है, निर्वाण में परिपूर्णता प्राप्त करने के लिये है१।” इसी प्रकार 
हम देखते हे कि जब उपासक विशाख ने भगवान बुद्ध की छ्षिष्या भिक्षुणी 
धम्मदिन्ना से पूछा था, 'आर्ये! निर्वाण का प्रतिमाग (सपक्षी) क्‍या हैं” ? 

तो उसने यही उत्तर दिया था, आवृस विश्ञाख तुम प्रश्न का अतिक्रमण 
कर गये। प्रश्नो की सीमा को पकड कर नही रख सके। आवुस विद्याख ! 

ब्रह्मचय॑ निर्वाण-पर्येल्त है, निर्वाण-परायण है, निर्वाण-पर्यवसान है।” वाद में 
शास्ता ने भिक्षुणी धम्मदिन्ना के इस कथन का अनुमोदन किया था ओर 
उसे ठीक बताया था ।* इस प्रसंग में हम गार्गी और याश्वलक्य के उस 
सवाद को याद किये बिना नही रह सकते जिसमें गार्गी के यह पूछने पर 
कि ब्रह्मलोक किसमें ओत-प्रोत है ?” याज्ञवल्क्य ने कहा था “गरार्गी अतिप्रश्न 
मत्त कर१” अत अतीत सत्य के सम्बन्ध में उपनिषदों का जो 'ब्रह्मलोक' है 
वही बुद्ध-शासन का निर्वाण है, यह्‌ निविवाद है। और यह कितना आइचयं- 
जनक है कि चार ब्रह्म-विहारो (मैत्री, करुणा, मुदिता, उपेक्षा) को भगवान्‌ ने 
ब्रहमा को सहव्यता (ब्रहमलोक) का सार्य बताया था? । चार अह्म-विहार 
तो निर्वाण की प्राप्ति के लिये हे । इसी तथ्य को जब भगवान्‌ ब्राह्मणों 
को सिखाते थे तो अपनी उदार समन्वयात्मक वृत्ति के अनुरूप ग्राह्मणों की 





(१) समुत्त-निकाय, जिल्द पाचवीं, पृष्ठ २१८ (पालि टैक्सूट सोसायटी कान 
सस्‍करण ) 

(२) सयुत्त-निकाय, जिल्द दूसरी, पृष्ठ १८९ ( पालि टैक्‍्नद्‌ सोसायटी का 
संस्करण ) 

(३) चूलवेदल्ल-सुत्तत्त ( सज्मिम० शाप ) 

(४) बृहवारण्यक ३॥६।१ 

(५) सुभ-सुत्तत्त ( मज्किम० २५९ ) 
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प्ण्५्‌ निर्वाण असंस्कृत,--और त्राण है 


आपषा का हो प्रयोग उनको समभाने के लिये करते थे।१ इसीलिये उन्होने 
कहा था कि चार ब्रह्टम विहार ब्रह्मा की सछोकता (सहव्यता) के मार्ग हैं। 
अत हम भाज भी कह सकते है कि उपनिषदो का जो ब्रह्मलोक है (ब्रह्म 
भ्रह्मा से ही उलसन्न हुआ है) वही बौद्ध दर्शत का निर्वाण है, यद्यपि बुद्ध 
आसन में जिस प्रकार निर्वाण और मार्ग का मेल है, उस प्रकार ब्ह्मलोक 
से कोई जीवत का मार्ग नही दिखाया। कम से कम मार्ग पर उसमें जोर 
नही है, वह केवल एक आध्यात्मिक दर्शन 'है। फिर भी दोनो अन्तिम सत्य 
है, एक उपनिषदो का दूसरा वुद्ध-शासन का, नाम से अलग-अलग वस्तुत” एक। 
जो विद्वान एकाश रूप से यह मानते हे कि भगवान्‌ वुद्ध ने तो इस 

धव में केवछ अनित्य, दुख और अनात्म को ही देखा था, प्रतीत्यसमुत्पन्न, 
शून्य और सस्क्ृत धर्मों तक ही उनकी पहुँच थी 

निवाण असंस्कृत, सत्य, और)यही तक उन्होने अपनी सीमा बना लो थी, 
पार, अजर, ध्रुव, निष्प्ू- जो यह कहते है कि भगवान्‌ बुद्ध ने किसी 
'पथ्च, अमृत शिव, क्षुस, परिनिष्ठित वस्तु विषयक कोई उपदेश नही दिया 
अद्भुत, विशुद्धि, द्वीप है, उन्हें भगवान्‌ बुद्ध के एक महत्वपूर्ण उपदेश 
र त्राण है. को नही भूल जाना चाहिये। वह उपदेश यह है। 

भगवान्‌ बुद्ध ने एक बार अपने भिक्षु-शिष्यो को 

सवोधित कर कहा था, “भिक्षुओं ! अब मे तुम्हें असस्कृत का उपदेश दूगा। सत्य 
का . पार का अजर का .छूव का निष्प्रच का अमृत का ... 


(१) घर्मस्तेनापति सारिपुत्न का भो यही ढंग था ॥ दीमार घानंजाति ब्राह्मण 
को जतन्न वे उपदेश करने गये तो उन्होंने सोचा, “यह ब्राह्मण म्नह्मलोक 
का अद्धालु है । फ्यो न से घानंजानि ब्राह्मण को ब्रह्मा की सहव्यता का 
मार्ग उपदेश करें ए! फिर घानंजानि ब्राह्मण से कहा, “घए्नंजानि ! 
वर ह्या फो सहव्यता के सार्ग का तुझे उपदेश फरता हूँ, उसे सुन, अच्छी 
तरह मन में कर, फहता हूँ ४” धानंजानि को आश्चर्य होना ही था, 
“ब्रह्मलोक सारिपुन्न कह रहे हे। ब्रह्मजोक आप सारिपुत्र कह रहे 
है |” धानंजानि-सुत्तत्त ( सज्किम० रापत७ ) | इस उद्धरण से यह स्पष्ट 
है कि ब्रह्मलोक' शब्द फा प्रयोग स्वयं बुद्ध और प्रारम्भिक बौद्ध साधकों 
ने चार ज्ह्म विहारों के द्वारा प्राप्तव्य सत्य फे रूप में ही किया था, जिसका 
ही दूसरा नाम निर्वाण है । 


बौद्ध दर्शन तथा अन्य भारतोय दर्शन ५०६ 


शिव का.. क्षेम का अदभुत का विशुद्धि का ..«हीप का. .« श्राण 
का उपदेश करूँगा* ।” यहाँ 'घ व' छब्द से क्या तात्पर्य है ? वया यह परिनिष्ठित 
सत्य का पर्याय नहीं माना जा सकता ? फिर यही निर्वाण को अ-सस्कृत 
भी तो कहा है। इसका अर्थ है कि वह एक सस्कार नही हैँ । निर्वाण 
अनित्य नही है । वह अत्यन्त सुख है। अनित्य कैसे होगा ? अनित्य तो दु खरूप 
होता है) फिर वह सस्कारो की पहुंच से वाहर है। अत निर्वाण नित्य हैं, 
ध्ूव हे। अजर पहले निर्वाण को कह ही चुके हे और अमृत भी । जन्म 
ओर मरण वहाँ नही रहते। ऊपर निर्वाण-सम्वन्धी जितने भी उद्धरण दिये 
गये हे उनमें से एक भी ऐसा नहीं जो निर्वाण को अभावात्मक बताने 
की ओर सकेत भी कर सके, उसे एक अनिरुकत अवस्था अवध्य कहा जा 
सकता हूँ, जहाँ दवतमयी व्यवहार-भाषा की गति नही। निर्वाण सत्य है 
ओर वहू अविनाशी तत्त्व है। भगवान्‌ ने स्पष्टतम शब्दों में कहा है, “वह 
मृषा हैं जो कि नाशवान्‌ है। जो नाशवान्‌ नही है, वह निर्वाण है?” 
निर्वाण अमोषधर्मा है, अविनाशी तत्त्व है। “अमोसघम्म निब्बाण । निर्वाण 
उच्छेदवाद नही,है, यह केवल तृष्णा की आग का उच्छेद हो जाना है, काम 
की आग का बुर जाना है। काम तृष्णा और भव तृष्णा मुक्त होने पर 
प्राणी फिर जन्म ग्रहण नहीं करता। क्योकि तृष्णा के सम्पर्ण निरोध से 
उपादान निरुद्ध हो जाता है, उपाद/न निरुद्ध हुआ तो भव निरुद्ध, भव निरुद्ध 
हुआ तो जन्म निरुद्ध, जन्म निरुद्ध हुआ तो बूढा होना, मरना, शोक करना, 
रोना-पीटना, पीडित होना, चिन्तित होना, परेशान होना यह सब निरुद्ध हो 
जाता है। इस प्रकार इस सारे के सारे दु खस्कन्‍्ध का निरोध होता है ! 
इस प्रकार प्रतीत्यसमुत्याद निर्वाण में समाप्त हो जाता हैं। निश्चय ही 





(१) “मसखत वो भिक्‍्खवे देसिस्सामि सच्चब्च. . . . . परज्च. . .  - ग 
अजरन्च, ... . धुवल्‍्च निष्पपध्चठ्च - - अमतण्च, « . ««- हि 
सिवण्च. . ... खेमड्त्च. . .. . . अग्भुतञ्च. . . . विसुद्धिन्‍्च दीपञच 
कलर ताणञ्च थो भिकसये देसिस्सामीति। सयुत्त-निकाय, जिल्द चौथी, 
पृष्ठ ३६०-३७२ ( पालि टेक्सूठ सोसायटी का सस्फरण ), विसुद्धिमग्ग 
८।२४८ में उद्धृत । 

(२) धातु विभंग-सुत्तन्त ( मज्किस० ३४१० ) 

(३) सुत्त-निपात ( पारायण बग्ग ) 


५०७ निर्वाण असंस्कृत,--भोर त्राण हैं 


आचाये नागार्जुन ने मूल वुद्धन्द्शन को चाहे जो कुछ निषेधात्मक 
व्याख्यायें दी हो किन्तु सब प्रतीत्यसमृत्मन्न भावों का निर्वाण में अशेष निरोध 
हो जाता है और वास्तव मे निर्वाण का अर्थ ही है सभी श्रत्यय और हेंतुओं 
से उत्पन्न और निरुद्ध होनेवाले धर्मों का अशेष निरोष, तुष्णा के बीज का 
अन्तिस उच्छेद, इस भगवान्‌ बुद्ध के मच्तव्य को उन मनीपी ने समय रूप से 
दिखाया है जो यहाँ उनके (नागार्जुन के)दर्शेन के रूप में नहीं वल्कि ब्‌द्ध-मन्तव्य 
की विशुद्ध व्याख्या के रूप में ही उद्धत किया जा सकता हूँ | ऊपर समुद्धृत 
बुद्ध-बचन को ही वह स्पष्ठ पूर्वेक दिखाता हैँ, कारणवाद फी भाषा में --- 

अप्रतीतमसम्प्राप्तमनुच्छिन्मशाइवत्तम्‌_ 

अनिरुद्धमनुसन्ममेव निर्वाणमुच्यत्ते ॥ 

या आजवजवीमाव उपादाय प्रतीत्य वा। 

सोप्पतीत्यानुपादाय निर्वाणमुपदिश्यते ॥ 

हम यहाँ स्थविरवाद तक ही सीमित रह कर यह कहना चाहते है कि 
निर्वाण में कारणवादों की गति नहीं चलती । जो प्रतीत्यसमुत्पन्न धर्म हें 
वे वहाँ नही रहते। निर्वाण असस्कृता धातु हैँ । वह परम सत्य है। वहू 
अभाव से व्यतिरिक्त अवस्था है, अत्यि घम्म हैँ। सस्क्ृत' और “प्रतीत्यसमुत्पन्न' 
धर्मों से व्यतिरिक्त भी अस्तित्व हैँ, इसे भगवान्‌ ने स्वीकार किया है ! 
भोर यही निर्वाण हैँ | अत्यि भिक्‍खवे अजातं अभूत, अकत, असखत' अर्थात्‌ 
हैं भिक्षुमो ! हूं वह निव्वाण जो जात, भूत, कृत ओर सस्क्ृत से व्यक्तिरिक्त 
है । 'अस्तीति ब्रुवतोथ्त्यत्न कथ तदुपलूम्यते' । यदि वह नही होता तो इस जात, 
भूत, केत और सस्कृत का व्यूपशम ही नहीं हो सकता था ? नोचे त॑ 
भिक्‍्खवे, अमविस्स अजात अभूत, अकत असखत न यिघ्र जातस्स भूतस्स 
कतस्स सखतस्स निस्सरण पण्ज्यायेधं॥ इसलिए भिक्षुतं हैँ वह अजात, 
अभूत, अकृत और असस्क्ृत जिससे ही जात, भूत, कृत और सस्कृत का 
व्यूपशम जाना जाता हूँ । यस्मा च खो भिक्‍्खवे ! अत्यि जजात अभूत अकत 
असखत तस्मा जातस्स भूतस्स कत्तस्स सखतस्स निस्सरण पज्ज्यायतीति'। 
निश्चय ही इस अजातू अभूत्त, अकृत, असस्कृत' को माने विना न्॒ तो बुद्ध 
के द्वारा उपदिष्ट अनात्मवाद की ही सब्णति लग सकती हैँ, जैसा कि हम 
पहले अनात्मवाद के विवेचन में विस्तार से दिखा आए है, और न निर्वाण 
की ही। अजात', अभूत' तत्त्व की विद्यमानता की ही दूसरी अभिव्यक्ति भगवान्‌ 
बुद्ध के द्वारा इन दब्दो में हुई है अत्यि भिवखये तदायतन, यत्य नेव पठवी 


बौद्ध दर्शन तथा अन्य भारतीय दर्शन ५०८ 


न आपो न तेजो न वायो न आकासानड्चायतन, न विज्ज्याणानअ्चायतन, 
न आकिज्चज्जायतन नेव सज्जवानासञण्ज्यायतन नाय छोको व परलोको 
उभो चन्दिमसूरिया, तदाह भिक्‍खवे | नेव आगति वदामि न गति न ठिति न 
चुति न उपपत्ति, अपतिट्ठ अपावत्त अनारम्मणमेव त एसेवन्तो दुक्खस्साति* ।' 
अर्थात्‌ 'हे भिक्षुओं!' वह एक आयतन हैँ जहाँ न पृथ्वी है न जल है, न 
तेज है, न वायू है । भिक्षुमो ! न आकाशानज्चायतन है, न विज्ञानानज्चायतन 
है, न अकिज्चन्यायतन है, न नंवसज्ञानासज्ञायतन है। वहां न तो यह 
ल्येक है, न परलोक हैं और न चन्द्रमा सूर्य हे। भिक्षुओ ' नतो में उसे 
अग्रति' कहता हूँ और न “गति कहता हूँ ।न स्थिति! भौर न च्युति 
कहता हूँ। उसे उत्पत्ति भी नही कहता। वह न तो कही ठहरा है, न प्रवरतित 
होता हू और न उसका कोई आधार है । यही दुखो का अन्त हैँ। उस 
अनिरुक्त अवस्था को भगवान्‌ ने स्वीकार अवश्य किया हैं, किन्तु उस 
अनिरुक्‍्त को उन्होने अनिरुक्त ही रहने दिया है, उसे वाणी का विपय 
बनाकर विगाडा नहीं, सिवाय उपशान्त होने के उसके विपय में और उन्हें 
कूछ सूभा नही। जो गति' नही है और जो अगति' नही है, जो “स्थिति 
नहीं है और साथ ही जो च्युति' नही है, उस अविज्ञात को किन शब्दो 
मे वर्णित किया जाय ? उसके विषय में ओपनिषद ऋषि भी 'क' से अधिक 
भया कह सके हैँ? तथागत ने तो केवल कहा हैं 'एसेवन्तो दुक्खस्साति' 
यह दु ख का अन्त है, विट्ठे धम्में दुक्खस्स अन्तकरो होति*” “धर्म के देखलेने 
पर दुख का अच्त करने वाला होता हैं । इसके अतिरिक्त जो भी कुछ 
भगवान्‌ ने कहा है वह निषेधात्मक भाषा में ही कहना पडा है। व्यावहारिक 
जीवन से निर्वाण को स्थिति इतनी विभिन्न है कि मानवीय भाषा के निर्बल 
उपकरणो से उसको किसी भी प्रकार निरुक्‍त किया ही नहीं जा सकता। 
यहाँ सभी कुछ सापेक्ष है सविकल्प, निर्वाण अनपेक्ष है, निविकल्प है। यहाँ 
सभी कुछ ग्रतीत्य समुत्यत्ष ही है। निर्वाण में प्रत्यय नही है। वह अजात, अभूत, 





(१) उदान, पाटिलिगासियवग्गो, सिलाइए न तत्र सूर्यो भाति न चन्द्र तारकौं 
उपनिषद्‌, देखिए पाचर्वे प्रकरण में उपनिषदों के दर्शन का विवेचन । 
(२) समाविट्टि सुत (सज्किम० ११९) मिलाइए “भिश्वत्ते हृदय प्रन्यि 
दृष्ठे तस्मिन्‌ परावरें! कठोपनिषद्‌; देखिए पाँचवें प्रकरण में उपनिषदों 
के दर्शन का विवेचन । 


५०९ अत्थि-धम्म हैं भभूत, अजात, असस्क्ृत-निव्बाण 


अकृत और असस्कृत है! । इससे अधिक विधानात्मक और निषेधात्मक कहा 
ही क्या जा सकता है। उस परम तत्व के विषय में अत्थि' भगवान्‌ ने कहा है। 
इतना ही हमारे लिए पर्याप्त है । इससे हम अपना काम चला लेंगे | देखिए ८ 
ज्ञातं भूतं समुप्पश्त॑ करत संख़तमद्भुब । ४ 
जरामरण  संखतं॑ रोगनील पतंगुरं ॥ 
आहार नेत्तिप्पमवं नाले $तदसिनन्दितुं । 
तस्स निस्सरणं सन्‍्त॑ अतकक्‍्काचचरं घुदं ॥ 
अजातं अससुप्पक्ष अशोक॑ विरजंपद* ।॥ 
निरोयो दुक्ख घम्मानं संखारूपससो सुखो ४४ 
( इतिवुत्तक, अण्ञ्यात सुत्त ) 
जो पैदा हुआ, जो बनाया हुआ, जो सस्कृत (सघात), अध्यू व, 
जरामरणशील, रोगो का घर, क्षण भगुर, आहार पर 
भव-धम्म है जीवल स्थित है, उसका अभिनल्दन करना युक्त नहीं।' यह 
विनाञी है । 
“उससे मुक्ति, शास्त, अतर्कावचर, धूव, अजात, असमुत्पन्न, शोक 
अत्थि-धस्स है. अभूत, अजात, रहित पद है, वही दु ख धर्मों का निरोष है, 
अस'स्कृत--निव्याण ससस्‍्कारो का उपशमन है, सुख है । वह 
अविनाञी है। 
ऊपर उद्धृत 'उदान' और 'इतिवृत्तक के बुद्ध-बचनों से (जिनकी विस्तृत 
य्याख्या में यहाँ नही जाया जा सकता ) यह लेखक यह विनम्र प्रस्ताव रखता है. 
(विशेषत अनात्मवाद के पूरे रास्ते पर जानेवाले बौद्ध विद्वानों और साधको से) 
कि क्‍या उपर्युक्त अजात, अभूत, अकत, असखत' तच्व (जब तक कि इसकी 
भी अभावात्मक व्याख्या करके न उडा दी जाय, उस हालत में 'अस्ति' का 
बल ही कया रहेगा अत्यि सिखवे अजात अभूत. ..) के प्रकाश में बुद्ध 
का अनात्मवाद' निरुकत अवस्था को ही उद्दिष्ट कर सिख्ताया हुआ सिद्धान्त 
उपपन्न नही होता, अर्थात क्या उसका क्षेत्र जात, भूत, छत सस्क्ृत घर्मों 
पर ही परिसमाप्त नही हो जाता (जिस प्रकार कि प्रतीत्य समुत्पाद का हो 
जाता है, देखिए ऊपर निर्वाण की स्थिति मे, प्रतीत्यसमुत्पाद के सिद्धान्त का 


(१) मिलाइए बह्मप्राप्तो चिरजो5्भृद्विमृत्यु. ; तरति शोकमात्मविद्‌; आदि 
आदि, देखिये पाचवें प्रकरण में उपनिषदों के दर्शन का विवेचन । 
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अभाव) । अत जब “जात, भूत, कृत, और सस्क्ृत', पदार्थों से व्यतिरिकत 
+अजात, अभूत, अकृत और असस्क्ृत' तत्व की स्वीकृति 'अत्तथि' के रूप में भग 
चान्‌ के द्वारा हुई है तो क्या उस “अजात' की अपेक्षा में ही, उस सन्त" 
असोक' विरज पद' की अपेक्षा में ही, भगवान्‌ बुद्ध ने इस समग्र जात, भूत, कृत 
और सस्कृत' को अनित्य, अनात्म और दुख बताया, ऐसा क्‍या निष्पक्ष रूप से 
सोचा नहीं जा सकता ? उस हालत में भगवान्‌ के इस प्रकार के वाक्य 
यथा हि अग सम्भारा होति सद्दो रयो इति | 
एव सन्धेसु सन्‍्तेसु होति सत्तोति सम्मृति ॥! 

अर्थात्‌ 'जिस प्रकार अलग अलग अगो के आधार पर रथ की उसी प्रकार 
पाँच स्कन्धो के आधार पर व्यक्तित्व के व्यक्तित्व की उपलब्धि होती हैं।' 
(जिसकी पूर्ण निषेघात्मक रूप से नागसेन के द्वारा की हुईं व्याख्या हम देख 
आए हे) और ये वाक्य ही नही किन्तु भगवान्‌ वुद्ध के द्वारा उपदिष्ट सभी 
पचस्कन्धों और अनात्मवाद सम्बन्धी वाक्य जिनको सभी को त्रिपिटक में से 
छान छान कर निकाल लिया जाय तो क्या ये सव वाक्य पूर्ण सगति के साथ 
ही बुद्ध की मूल भावना की विना आघात पहुचाएँ हुए (अर्थात्‌ अनात्मवाद के 
अकाझ में ही) उपर्युक्त 'अजात' अमृत मकुृत, असस्क्ृत' तत्व की अपेक्षा में ही 
व्यास्यात नही किए जा सकते ? निश्चय ही भगवान्‌ तो कहते हे कि यदि 
“बह भजात, अमभूत, अकृत, असस्क्ृत न होता तो जात, भूत, कृत और सस्क्ृत का 
च्यूपशम ही कैसे सभव हो सकता ? 'नो चेत भिक्‍खवे अभविस्स अजात अभूत, 
ग्कत, असखत नयिघष जातस्स भूतस्स कतस्स सखतस्स निस्सरण पण्य्यायेथ' । यह 
लेखक यह कहने का साहस कर सकता है कि इससे अधिक एक दाब्द भी शकर 
ने बौद्ध दश्षेन के प्रत्याख्यान के विषय मे नहीं कहा है। उनके समग्र प्रतिमा- 
घाली और प्रभावद्ञाली (और ऐसे वे होने ही चाहिए जब शकर जैसे आचार्य 
हों, नैरात्म्यवादी जैसा दर्शन हो, व्यवस्थामय जैसा यह जगत्‌ हो ) तर्कों 
का जोर इसी एक प्रधान तक पर है कि “भवेदुयपन्न सघातो यदि सघातस्य 
किचिन्निमित्तमवगम्येत । न त्ववगस्थते” | यह्‌ सब॒ हम विस्तृत और निष्पक्ष 
रूप से पाचवे प्रकरण में देखेंगे। यदि शकर के कान में कोई यह बुद्ध-बचन 
डाल देता क्योकि वह अजात, अभूत, अकृत असस्कृत है, अत' जात, भूत, 
ऋत और सस्क्ृत का व्यूपशम जाना जाता है' (अत्यि अजात अभूत अकत असं- 
अत तस्मा जातस्प मूतस्स कतस्स सखतस्स निस्सरण पञ्ञ्यायतीति) तो वें अजा- 
तिवाद' के व्याख्यानकर्ता (गौडपाद ) के प्रशिष्य (गोविन्द भगवत्पूज्यपाद) के झिष्य 


घ्११ अत्यि-घस्म है अभूत, अजात, असंस्कृत--निब्बाण 


डकर कम से कम 'न त्ववगस्थतें तो किसी भी प्रकार कह ही नही सकते थे, अन्य 
चाहे जो कुछ कहते, क्योकि जो कमी वे बुद्ध के दर्शन में दिखाना चाहते है उसका 
परिहार तो भगवान्‌ वृद्ध पहले ही कर चुके हे। किन्तु यह सब होता 
कैसे ?- बौद्ध आचार्यों नें भी तो पहले से ही निषेघात्मक दृष्टि पर अधिक जोर 
दें दिया हैं। विसुद्धिमम्गकार का यह उद्धरण कि 
दक्खमेव हि न व कोपषि दुक्खितो 
न फारको क्रिया व विज्जति । 
अत्यि विब्दुति न निव्बुतो पुर 
सर्गं सत्यि गसकों ने बिज्जति 0 
'दु ख ही यहाँ है किन्तु दु:खित कोई नहीं, क्रिया ही मात्रहै, कारक को 
नहीं , निर्वाण है किन्तु निवृत मनुष्य कोई नहीं, मार्य हे फिन्तु उसपर चलने 
आला ही नहीं। 
यह उद्धरण यदि आत्यन्तिक रूप से व्यास्यात किया जाय तो यह कब 
अवकाश देता है कि किसी अजात, अभूत, जकृत और असस्कृत' तत्व को माना 
जाय ? यहाँ तो मार्ग ही मार्ग है, निर्वार्ण ही निर्वाण है, क्रिया ही किया हैं, 
मार्ग पर चलनेवाले का, निर्वाण का उपभोग (अर्थात्‌ अनुभव) करने 
वाले का अथवा क्रिया के करनेवाले का कहीं पता ही नही, वह कही मिलता 
डी नहीं। यदि आत्यन्तिक रूप से ऐसा ही हैँ तो शकर क्‍या गलती करते हैं 
यदि वे कहते है यद्मोगार्थ: सघात.- स्यात्‌ स नास्ति स्थिरो भोक्‍्तेति तवाम्यु- 
पगम.। ततश्च भोगो भोगार्थे एवं स नान्येन प्राथंनीय । तथा मोक्षों मोक्षाये 
एवेति मुमुझ्षुणा वान्येत भवितव्यम्‌। अन्येत चेत्‌ प्राथ्येतोभयं भोगमोक्ष काला- 
वस्थायिना तेन भवितव्यम्‌* । यह तो निश्चय ही एक स्वाभाविक निष्कर्षे 
है। आत्यक्तिक रूप से ही अनात्मवाद का सिदर्दन न केवल स्थविरवाद परम्परा के 
कूछ और आचार्यों ने ही किया हैँ, वल्कि उनसे भी बढ़कर उत्तरकालीन बौद्ध 
आचार्यों ने किया है। उन्होंने तो किसी 'अजात, अभूत, मकृत, असंस्कृत' 
तत्व की पचस्कत्धो या प्रतीत्य-समुत्तन्न धर्मों से व्यक्तिरिक्त सत्ता ही नही 
3 इस प्रकार सस्कृत बौद्ध धर्म में मगवान्‌ बुद्ध कहते हुए दिखाये 
गए ह-- 


(१) देखिए पांचवें प्रकरण में शांकर दर्शन का विवेचन ३ हिन्दी अनुवाद और 
विवेचत वहाँ उपलब्ध हे । 


बौद्ध दर्शन तथा अन्य भारतीय दर्शन ५१२ 


'इति हि भिक्षवो5स्ति कर्म अस्ति फल कारकस्तु नोपलम्यते य इमान्‌ स्कन्धान्‌ 
विजहाति अन्याइच स्कन्‍्धान्‌ उपादत्ते अन्यत्न घर्मसकेतात्‌ । अथाय घर्मसकेतो 
यदस्मिन्‌ सति इद भवति अस्योत्यादादिदमुत्पद्यत इति*। ( हे भिक्षुतओं ! कर्म 
और फल हे, किन्तु कारक की कही उपलब्धि नहीं होती कोई ऐसा * कारक 
नही जो इन स्कन्घो को छोडे अथवा अन्यो का ग्रहण करे सिवाय घर्म॑ सकेत 
के। और धर्म सकेत' यह हैँ कि इसके होने से यह होता हैं, उसके 
उत्पाद से यह उत्पन्न हो जाता है॥ 

अब इन दोनो उपर्युक्त उत्तरकालीन आचार्यों के मन्तव्यो की इस 
बुद्ध-बचन से हमतुलना करें 'अजात असमुप्पन्न असोक विरज पद। निरोधो 
दुवखधम्मान सखारूपसमों सुखो। यदि निर्वाण तत्व या परम तत्व अजात' 
हैं तो वह कहाँ से आ गया ? जो कुछ भी उत्पन्न होता और निरुद्ध होता हूँ 
वह तो सभी प्रतीत्य समृत्पाद का विपय है और जाप कहते है कि प्रतीत्य- 
समुत्पाद या घ॒र्मं सकेत से अन्य कोई है नहीं जो इत स्कत्घों को ग्रहण करे 
या छोडे ( य इमान्‌ स्कन्वान्‌ विजहाति अन्याइच स्कनन्‍्धान्‌ उपादत्ते अन्यत्र 
घर्मसकेतात्‌ )। तो फिर यह 'अजात' कहाँ से आ गया ? फिर यही वात 
निर्वाण के असमुत्पन्न स्वरूप के विषय में भी है। इसी प्रकार जितना भी 
भूत-मौतिक ओर चित्त-चेतसिक व्यवहार है वह तो दु ख-अनित्य गौर मनात्म 
रूप ही हैं ओर इस भूत, भोतिक और चित्त और चेतसिक व्यवहार से 
व्यतिरिक्त तुम कुछ मानते नही हो, तो फिर भदन्तो ' “अजात, असमुत्पन्न, 
अशोक, विरज पद, सस्कारशम, सुख' की तुम कल्पना कहां से करते हो जब 
तक कि विद्व के शास्ता सम्यक्‌ सम्बुद्ध के इन शब्दों को ध्यानपूर्वक नसुनो 
जो तुम्हारे सब नैरात्म्यवादो और वेदान्तियो के नैरात्म्यवाद सम्बन्धी सभी 
प्रत्याश्यानो को भेदन करते ,हुए, दु खो के अन्त और उसकी सगति को इन 
महनीय शब्दों में उपस्थित करते हे जिनकी व्यापक विस्मृति ही हमें यहाँ 
उन्हें अनेक बार उद्धृत करने को उत्साहित करती है-- 

अत्यि भिवखये अजात, अभूत, अकत, असखत नो चे त भिक्‍खवे । 
अभविस्स अजात, अमूत अकत असखत न यिघ जातस्स भूतस्स कतस्स सखतस्स 





(१) वोधिचर्यावतारपज्जिका' तथा “साध्यमिकवृत्ति' में उद्धृत । देखिए 
विवुशेखर भट्टाचार्य : दि सेन्ट्रल कन्सैप्शन ऑफ बुद्धिज्म, पृष्ठ ९०, 
पद सकेत ४४ 


प्श्३े अत्यि-पम्म हुँ अमृत, अजात, असंस्कृत--निब्बाण 


निस्सरण पण्ज्ञायेध। यस्मा च खो भिक्‍खवे | अत्यि जजातं, जमूत, अकतं, 
असखत तस्मा जातस्य भूतस्स कतस्स सखतस्स निस्सरण पण्ध्यायतीति' । 

अत' निष्पक्ष भाव से देखने पर इस लेखक को ऐसा मालूम पडता है 
( ऐसी मेरी श्रद्धा हैं, ऐसा में जानता हूँ ऐसा कहते हुए सत्य का जाघात नहीं 
किया जाता । बुद्ध वचत के अनुसार ही में जानता हूँ कि अच्छी प्रकार 
से श्रद्धा किया हुआ मी, अच्छी प्रकार से सोचा हुआ भी, गलूत हो सकता है 
और ठीक भी । अत अपने भी मत में म॑ अभिनिवेश्ञ कैसे रख सकता हुँ--- 
'तान्‌ असाध्यान्‌ वभाषिरें ) कि भगवान्‌ तथागत ने अपने को चूकि जनुभव 
जगत्‌ से ही अधिक सम्बद्ध रक्खा है, दुखी प्राणियों के दुख को ही अधिक 
देखा है, सम्यक्‌ सम्बुद्ध होकर भी मनुष्य को केवल उतना ही वताया हैं 
जितना कि उसे जरूरत हँ ( जिसको विवेचन में हम पहले अनात्मवाद' के 
प्रसंग में प्रवृत्त हो चुके है ) अत नाम-रूपात्मक अथवा यो कहिए कि पज्च- 
स्कत्वात्मक जगृत्‌ में से किसी भी स्कन्घ की व्यष्टि या समष्टि रूप में एका- 
त्मत अपने साथ करने की भावता ( जो कि सब दु खो का कारण हैँ,-- सभी 
सस्कार दुख हे---रूप दुख है, वेदना दुख हं, सज्ञा दुख है, सस्कार दुख है, 
विज्ञान दुख है! बुद्धनचन-- दृष्ट्रदृश्ययो. सयोगो हेयहेतु “--योगसूत्र ) का 
उन्होने निषेघ किया है। अत रूप आत्मा नहो है रूपवान्‌ आत्मा नही है, रूप 
में आत्मा नही है, रूप आत्मा में नही है' ऐसा उन कारुणिक शास्ता ने सिखाया 
है, और इसी को अनात्मवाद कहा हूँ अथवा इसी से द्योतित किया है आत्मवाद', 
'भात्मग्राह, आत्मदृष्टि' आत्माभिनिवेश| अथवा सत्काय दृष्टि इन सबका 
उच्छेद भी । जा आत्मवारद' का उच्छेद है, वही बनात्मवाद हैं। किन्तु निश्चय ही 
यहाँ आत्मवाद' से तात्पयें 'आसक्ति' से ही हू, गीता में जिसे 'सम' कहा हैँ उससे 
ही है, ऐसा हम कह सकते हे ।/आत्मावाद-उपददान' शब्द से यही अर्थ स्पष्ट है । 
आसक्ति' ही वन्धन का कारण होती है, मे, मेरा और मुभमें' ही मनुष्य को वाँघते 
है। किसमें ? रूप, बेदना, सज्ञा, सस्कार और विज्ञान में । ये रूप, वेदना सज्ञा, 
सस्कार, विज्ञान किस स्वसाववाले हे ? अनिन्त्य, दु ख । उसमें “में, मेरा, मुझमें” 
करने से क्या सुख मिलेगा ? "नहीं ! 'तस्मादुदुल स्वभावेन' ( संख्य के 
शब्द यहाँ क्षम्य हो ) । इसलिए दुख तो दुःख ही हुआ | किन्तु तथागत तो दु ख- 
निवृत्ति के लिए अवतरित (साधारण प्रयोग) हुए है, मत दुख निवृत्ति का 
मार्ग उन्होंने बताया है । गौर यह है वही जो अनात्मवाद अर्थात्‌ पञ्चस्कन्धों 
में न मेरा 'न र्सें जादि की भावनाएं । किन्तु यदि पत््चस्कन्धो को ही अन्तिम 

व ० ३३ 


नल 


का जन 


घौद्ध दर्शन तथा अन्‍य भारतीय दर्शन ५१४ 


तत्व मान लिया जाय और प्रतीत्य समुत्पाद को ही अन्तिम व्यवस्था, तो इन 
दोनो की विशद्यमानता होनें पर हम “अश्योक, छ्षान्त, सस्कारशम, सुख रूप 
निर्वाण की बात कहने का भी अधिकार नही रखते और चूकि तथागत ने अधि- 
कार पूर्वक उपर्युक्त लक्षणों से विशिष्ट निर्वाण पद का उपदेश दिया है, अत- 
उसके साथ-ही-साथ हम उसके अजात, अभूत, अकृत, असस्कृत, तत्व को 
भी नही भुला सकते जो एक ही साथ उनके द्वारा उपदिष्ट निर्वाण का स्वरूप 
है तथा उन दोनो अर्थात्‌ निर्वाण और अनात्मवाद की सगति भी। अत- जब 
हम भगवान्‌ के इस प्रकार के वचन देखते हूं 'भिक्षु समझता है कि मेरी क्रियाओो 
के पीछे कोई करने वाला नही है, कोई आत्मा नही, क्रिया मात्र हैँ तो हम 
उनके इस वचन को विना उनके द्वारा उपदिष्ट अनात्मवाद की मूल भावना पर 
भाषात्त किए हुए विरूकूल उसी अर्थ का द्योतक मान सकते हैं जिस अथे में कि 
गीताकार ने गुणा गुणेषु वर्तेन्त इति मत्वा न सज्जते*', नाह किब्चित्‌ करो- 
मीति, मूढ. कर्ता'हमिति मन्यते' आदि कहा है *, या साख्यकार ने नास्मि 
न में नाह' आदि कहा है१* । इस अथे को लेकर भगवान्‌ के द्वारा उपदिष्ट 
तृष्णा का निरोध बडी अच्छी तरह से व्याख्यात हैं और इसीलिए स्वभावतः 
दुख की निवृत्ति भी जिसको छोड भगवान्‌ तथागत ने और कुछ सिखाने का 
दावा ही नही किया । किसी अतीत सत्यता के निषेघ को दिखलानेवाला तथागत 
का अनात्मवाद' सिद्ध नही किया जा सकता, यही सब हमारे कहने का साराश 
हैं। जिस कारण से तथागत ने इसे प्रस्यापित नही किया है उसे हम “अनात्म- 
वाद के विवेचन में दिखा चुके हे और कुछ यहाँ भी । किन्तु निर्वाण के उप- 
देश के प्रसग से भगवान्‌ उस बात को दिखा गए हे जिसे वे अनात्मवाद के 
प्रसग में नही दिखा सके, अथवा इसी वात को यो कहना चाहिए कि साघन-पक्ष 
के प्रसंग में जिस बात पर उन्होने मोन रक्खा है, साध्य-पक्ष पर आत समय 'अस्ति' 
केवल इस एक विधानात्मक शब्द से प्रज्ञापित कर अन्य सव॒को यहाँ भी अप्रज्ञप्त 
छोड दिया है क्योकि सिवा अस्ति' के और कुछ कहा ही नही जा सकता और जो 
कुछ कहा भी जायेगा वह निषेघात्मक भाषा में ही होगा, इसलिए “अत्यि भिक्‍खवे ! 








(१) जैकोबी ने साख्य गुणों” की बौद्ध 'सस्कारों' से समानता दिखाई है । 

देखिये पांचवें प्रकरण में बौद्ध दर्शन और साख्य दर्दान' का विवेचन । 
(२) देखिए पाचवें प्रकरण में 'वौद्ध दर्देन और गीता-दर्शन' का सम्बन्ध-विवेचन । 
(३) देखिए पांचवें प्रकरण में 'वौद्ध दर्शव और सांल्‍्य वर्शन फा सम्बन्ध-विवेचन । 


प्श्प अत्यि-घम्स है, अभूत, जजात, असंस्कृत--निब्बाण 


छजात अभूत अकत असखत' | केवल यही कहा गया यही निर्वाण हैं गौरदु खो का 
अन्त भी है यही एसेवन्तो दुक्खस्साति' । हमें इस सार्थक तथ्य को सदा ध्यान मे 
रखना चाहिये कि निर्वाण के मावात्मक और निषेघात्मक रूपो में जिन शब्दों का 
प्रयोग बौद्ध परिभाषा में किया गया है वे प्राय. पूरी तरह से वेदान्त के ब्रह्म के लिये 
भी छाग होते हे । बुद्धोपदिष्ट निर्वाण के सम्बन्ध में हम पहले उद्धरण के आधार 
पर दिखा चुके हे कि वह विमुक्ति है, अमृतपद है, योगक्षेम है, अच्युत पद है, 
शान्त है, शिव है, ध्यूव है, चाण है, द्वीप है, सत्य है, अत्यन्त सुख है, परम अतीत' 
है, निष्प्पच है, अस्ति-घर्म है, सत्‌ है। यही सब विशेषण वेदान्त ने ब्रह्म के सबंध 
में भी प्रयुक्त किये हे । निषेघात्मक रूप में निर्वाण अक्ृत है, असस्क्ृत है, 
हिराग, हेष, मोह का विनाश है, तृष्णा और आस्रवो का नि शोष है, असस्क्ृता घातु 
हैं, और अभिघम्म की पदावली में अव्याकृत है, असस्क्ृत है, न स्वयं विपाक 
है और न विपाक को उत्पन्न करनेवाला है (विपाक-न-विपाक धम्म) अनुपादिन्न' 
और, अप्रमाण ( असीम ), अहेतु, अपरामृष्ट, चित्त-विप्रयुक्त, चित्त-विससृष्ट, 
अ-चेतसिक, अनालस्बन, अ-प्रीतिक, अ-परियापन्न, अनुत्तर और अनिश्यानिक 
आदि है। कहने की आवश्यकता नही कि ये सब विश्ेेषण वेदान्त के निर्गुण-निवि- 
शेष के लिये भी उसी प्रकार लागू है । 
यहाँ हमने निर्वाण के प्रसंग में ब्रह्म और अनात्मवाद का प्रसग छेड दिया जो 
कूछ को अनपेक्षित-सा जाव पड सकता हूँ। किन्तु वास्तव में वात ऐसी विलकुछ 
नहीं है। निर्वाण मे अनात्मवाद का सवाल अपने आप अभिव्याप्त है। निर्वाण 
के स्वरूप को समभने के लिए अनात्मवाद के स्वरूप को समभता अत्यन्त 
आवश्यक है और बिना 'अजात, अमृत, अकृृत, असस्कृत' स्वरूप निर्वाण 
को समझे हम अनात्मवाद को कमी समझ ही नहीं सकते। निर्वाण की 
ब्रह्म से तुलना करने पर अनात्म तत्तव के दो स्वरूप की अवगति होती है ). 
इन्ही दो दृष्टिकोणो को सामने रखकर हमने इन दोनो के सम्बन्ध को उप-« 
यूंक्‍्त रूप से निरूपित किया है । वास्तव में वात तो यह हैं कि अनात्मवाद 
और निर्वाण दोनो का समझना ही कठिन है। “अनत्त' तो दुर्दंश है ही, 
सत्य रूप निर्वाण भी सूख से दर्शन करने योग्य नही है" । निश्चय ही जितना 
वह साक्षात्कार करने में कठिन हैं उतना ही वर्णन करने में भी* । किन्तु यहाँ 


(१) दुदृस्सं अनत्तं नाम न हिं सच्च॑ सुदत्सनं । उदानं, [पार्टिलिगासिय वग्गों । 
(२) भसिद्ध जापानी बौद्ध पंडित यामाकामी सोजन से भी यही अनुभव किया है। 


घौद्द दर्शन तथा अन्य भारतीय दर्दन ५१६ 


यदि साख्यकार की एक उक्ति को स्मरण करने लग जायें जिससे भग- 
वान्‌ तथागत भी असहमत नही हो सकते, अर्थात्‌ यह कि विमुक्ति प्रशसा 
वो मन्दो की ही होती है! 'विमुक्ति-प्रशसा मन्दानाम्‌' तो हम इन सब बौद्धिक 
विवेचनों को छोड कंवल इसी अनुत्तर सत्य पर डटते है कि-- 
'पटिविद्धा तण्हा जानतो पस्सतो फिल्चनति । 

अर्थात्‌ ज्ञानी की तृष्णा जब नष्ट हो जाती हैँ तव उसे रागादि क्लेश 
फूछ नही होते। यहीं निर्वाण है । एतहं तत्‌' | क्‍या ? वही जो 'अजात 
अमृत, अकृत, असस्क्ृत',: जिससे निस्सरण जाना जाता हैँ जात, भूत, कंत 
मोर सस्क्ृत का । हमारा वार-वार उसी बिन्दु पर लोटकर आना अशेष 
नरात्म्मवाद की पाठशाला में पढे हुए व्यक्तियो को 'सत्काय दृष्टि 
पर ही वार-बार लौट आने का आभास दे सकता हैं मौर वे निश्चय ही 
कह सकते है कि हमने केवछ मिलिन्द राजा के उठाए हुए कुछ 
प्‌र्वपक्षो को ही गलत रूप से रक्‍्खा है'। यह हो सकता है क्योकि लेखक 
की वर्णन-शक्ति और चिन्तन-शक्ति वहुत अल्प है और जब आनन्द जैसे 
शिष्य को तथागत ने अतीत्यसमुत्पादं॑ के विषय सें एक साधारण दृष्टि 
लेने से रोका तो हम बपुरे कौन हे जो अनात्मवाद या निर्वाण के विषय 
में एक शब्द भी साधिकार कह सकें, जिन्होंने न आचरण से और न सम्यक्‌ 
विचार से कभी यह देखा कि निर्वाण-मार्ग का प्रथम पद भी क्‍या होता है ? 
जो कुछ कहा है वह अध्ययन,के आधार पर ही कहा है गौर इसकी सम्यक्‌ 
अनुभूति है कि जब औपनिषद अर्थ में भी आत्मा' जैसी कोई परिनिष्ठित 
वस्तु बुद्ध के विचार (बौद्ध दर्शन बिलकुल विचार के वाहर है) में देखी 
जाती हैँ तो वह केवल अर्थापत्ति से ही वहाँ आती है अर्थात्‌ बुद्ध के निर्वाण 
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(१) निशचय हो कुछ तो वात्सीय पुत्रियों का ही प्रत्यावर्तेन यहां देख सकते 
है ( जिन्होंने बौद्ध धर्म के पूर्व विकास में बुद्ध के शब्दों को तोड-मरोड 
कर आत्मा और पुद्गर्ल वादों को सिद्धि करने की कोशिश की थी-- 
देखिए आगे बौद्ध घर्में और दर्शात का विकास ) । किन्तु हम वात्सीय- 
पुत्रिय' नहीं हे ! 


५१७ अत्यथि-घम्म है जभूत, अजात, असंस्कृत--निब्बाण 


आदि के उपदेशो को देखकर यह अनुमान लगाना पडता हूँ कि यदि इनकी 
सगति मिलानी हैँ तो निरुक्‍त जगत को छोडकर ( जहाँ अनात्म ही अनात्म 
हैं ) अनिरक्‍त अवस्था में कोई तत्व अवश्य ऐसा होता चाहिए जो 
उनकी प्रतिष्ठा स्वरूप हो [इसका अर्थ यह है कि जब बुद्ध अनित्य गौर 
दुख के सम्बन्ध में यह कहते हे कि यह भत्ता नहीं हो सकता, 
तो जिसे वे स्वय अत्यन्त सुख'ं जोर “अच्युत' घाव, सत्य और परम शान्त 
कहते हे क्या उसे 'अत्ता' कहना ठीक न होगा ? किन्तु यह चुद्ध ने 
भाषित नहीं किया है। अतः दोचो हो अर्थे निकल सकते हे अर्थात्‌ है भी 
ओर 'नही' भी। बौद्ध धर्म और दर्शन के इतिहास में दोनों अर्थ निकाले 
भी गए हे, किन्तु उनके विरोधियो ने उन्हें ना कहने का ही पक्षपाती अधिक 
ठहराया है। चूकि यहाँ निर्वाण के प्रसग में हमें स्पष्टतः अत्थि कहा हुमा 
पमिलता हैं इसलिए हमने उसको जैसा समझता है प्रकट किया हुँ। जो बोद्ध 
ग्रन्थ (और वे 'मिलिन्द प्रश्न” जैसे स्थविरवादी ग्रन्थ से लेकर अन्य वौद्ध 
दाशनिक सम्प्रदायो में अनेक हे ) निषेघात्मक रूप से बुद्धन्मन्तव्य को प्रकट करते 
हैं उनसे निश्चय ही हमारा मत अनुकूल नहीं पडता है और इस दृष्टि 
से हम बुद्ध की मूल भावना को सममने मे ही म्रमित समझे जा सकते 
है, किन्तु हमारा विचार यह हैँ कि अनेक बौद्ध आचाये ऐसे भी हुं, 
जिनमें अद्वघोष का नाम सर्वप्रथम स्मरणीय है, जो हमें अपने चिन्तन मे 
उत्साहित करते है और नागार्जुन की भी यदि परम्परायुकत व्याख्या न ली जाय 
सो वे भी हमें काफी आश्वासन दे सकते हे । किन्तु इन आचार्यों का 
तो यह कुछ सवाल ही नहीं। हमें शकर, अश्वघोष या नागार्जुन से इस 
समय क्या करना है ? हमें तो बुद्ध-मन्तव्य ही यहा विवेचनीय है । और 
स्थविरवाद की परम्परा में होने से स्थविर नागसेन हमे अपना साक्ष्य 
सुना सकते हें, किन्तु अन्य मनीषियो का तो आह्वान ( शझकर भी 
एक वार तो बूलाए गए! ) हमें अपनी एक विशेष व्याख्या को सुस्पष्ट 
करने के लिए ही करना पडा, जिसको भी उनके साथ हो साथ चले जाना 
चाहिए । सा5पि परचात्‌ प्रहीयते ॥ 

स्थविरवाद-परम्परा में निर्वाण दो प्रकार का माना गया है, 
(१) सोपाधिशेष॑ निर्वाण और (२) अनुपाधि शेष तिर्वाण'] लोभादि दस 
(१) यह विभेद बनन्‍्य बौद्ध सम्प्रदायों को भी मान्य है। देखिए सोजन * 

सिस्टम्स गाँव बुद्धिस्टिक थॉट, पृष्ठ ३६ 


धौद दर्शन तथा अन्य भारतीय दर्शन ५१८ 


फलेशों के अत्यन्त विनाश होने को सोपाधिशेष निर्वाण कह्ठत हैं । “क्लेश. 
( पालि किलेस ) शब्द स्थविरवाद वौद्ध धर्म में अत्यन्त महत्वपूर्ण है। जिसके 
द्वारा मन मलिन किया जाता हैँ (किलिस्सति), जलाया जाता हैं (उपतप्पति) 
ह'खित किया जाता हैं (वाधियति) या प्राणियों को साधारणत जो मलिन भाव 
( मलिन भाव विहीण साव ) को प्राप्त कराता है, दह क्लेश कहलाता है* । 
ये क्‍्लेश दस हे, यथा लोभ ( लोभ ), देप ( दोसो ) मोह ( मोहो ) 
मान, दृष्टि ( दिट्ठि ) विचिकित्सा ( विचिकिच्छा ) स्त्यान ( थीन ) ओद्धत्य 
( उद्धच्च ) अही ( महीरिक ) तथा अनुत्ताप ( अनोत्तप्प ) हम पहले 
देख चुके ह॑ं कि भगवान्‌ तथागत ने 'एहिपस्सक धम्म' का उपदेश दिया 
है और उनका निर्वाण भी सर्वप्रथम 'एहिपस्सक धम्म' ही है। सोपाधिशेष 
निर्वाण जीवन की अवस्था का निर्वाण है और निरुषपाधि-शेपष जीवन 
की अवस्था के वाद का। निर्वाण का साधारण अर्थ है “निर्गत वान गमनें 
यस्मित्‌ तत्‌ निर्वाणर्र' अर्थात्‌ जिसमें गमन या ससरण निवृत्त हो जाए 
वह निर्वाण है १। यह निर्वाण की अवस्था जीवन के पहले भी प्राप्त की 
जा सकती है और वही वास्तव में बाद में पुनर्जन्म को हटानेवाली भी 
होती हैं। सोपाधि-शेष निर्वाण और निरुपाधि-शेष निवांण को ही हम 
क्रमश निर्वाण और परिनिर्वाण कह सकते हे। सोपाधिशेष निर्वाण अनुभव 
जगत्‌ से सम्बन्ध रखता है और निरुपाथि-शेष अतीत जगत्‌ से। इसी 
दृष्टि से दोनो के स्वल्पों में भी और वर्णनों में भी विभेद है। तथागत के 
लिए इस जीवन का निर्वाण कम महत्वपूर्ण नही था और उसीसे हम वाद 
के निर्वाण को भी अनुमेय कर सकते हे, अन्य कोई मार्ग उसे सममने 


(१) क्लेश शब्द के योग में व्यवहार के लिए देखिए पाँचवें प्रकरण में बोद्ध- 
वर्शेन और साएय-पोग' पर विवेचल । 

(२) कभी क्लेश का द्विविध विभाग भी किया जाता है यथा भावना हेय 
क्‍लेश तथा दर्शन हेय घलेश”' स्थविरयाद परम्परा को दशनिय फ्लेद 
ही अधिक मान्य है और 'घम्म सगणि! सें बह वंसे ही दिया है । 

(३) यूआन-चुआड के द्वारा दिए हुए चार अर्थों (अद्येष भव-विभुक्तित, पडेदा 
कर्म निर्वे,त्ति, पठचस्कन्षों आवि के गहन कान्‍्तार में से निकलना, कर्मे- 
सूत्र का नितान्त अभाव या उच्छेद ) के लिए देखिए, याम्राकामी सोजन ६ 
सिस्टम्स आँव बुद्धिस्दिक थॉठढ, पृष्ठ ३०-३१, 
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का नहीं हँ। सोपाधिशेष निर्वाण प्राप्त करने की चार सीढियाँ हे, यथा 
स्रोतापन्न होता, सकृदागामि होता, अनागामि होना तथा बहेँतू होना । 
जो कुछ समुदय-धर्म है, वह सव निरोध-घर्म हैँ (य किचि समुदयबम्भ 
सब्ब त निरोध घम्मति' ) ऐसा विमल ज्ञान अहेंत्‌ को होना चाहिए। 
सोपाधिशेष निर्वाण की अवस्था, जिसे हम जीवन्मुक्ति को अवस्था कह सकते 
है, निश्चय ही आनन्द से भरी हुई होती है। अभितो ब्रह्मनिर्वाण वतेंते 
विदितात्मवाम्‌' यह गीता की भावना एक अहँत्‌ के लिए सर्वंधा चरितायें 
होती है । वह आनन्द से भरा रहता है और इसमें तनिक भी हमें आश्चर्य 
नही करना चाहिए। मगवान्‌ वुध इस प्रकार की अवस्था को वह् प्राप्ति 
की अवस्था कहकर पुकारतें हे और निर्वाण-मुख रूपी चेतोविमुक्ति- 
सूख का अनुभव कर विहरते हुए बहँत्‌ को नब्रह्ममृत' कहकर पुकारते 
है। सर्वत्र हो अहँतो को हम इस प्रकार, “ब्रह्मानन्द में डूबते हुए 
देखते हूँ -- 
'सुसुर्ख वत जीवास येंस नो नत्यि किज्चन । 
पीतिमक्खा भपिस्साम देवा आाभस्तरा यया ॥ 
जिन हम लोगो के पास कूछ नही, अहो! हम कितने सुख से 
जीवन विता रहे हं। हम आमभस्सर' देवों की तरह प्रीति भक्षक हें ।' 
गोतम बुद्ध तो अत्यच्त सुख विहारी' योगी थे। देखिए मुक्त बहंतो के 
उदुगार-- 
'ठिते सज्कल्तिके काले 
सशम्िसिल्लेसु पर्िलिसु ६ 
सनतेव ब्र॒ह्मारणध्ज्य 
सा रत्ती पठिभाति सम 
मव्याहत काल में महावन में जब पशु-पक्षी तक नोरबता पूर्वक 
वित्राम कर रहे हे, उत्त समय मेरा आनन्द अपार होता हैं।' 
विसाख ने जव घम्मदिन्वा से पूछा कि निर्वाण क्या है, तो धम्मदित्ना ने 
उसके अतिग्रश्त' का उत्तर न देकर केवल यही कहा कि धर्म में ही निर्वाण की 
शाखा प्ररूढ है, धर्म का उद्देश्य गौर आदि तथा अन्त सब कूछ निर्वाण ही है । 
विसाख ने जब वुद्ध से यही प्रध्न पूछा तब उन्होने भी घम्मदिन्वा की प्रशसा 
करते हुए यही बताबा। निरचय ही तथागत के लिए इस जीवन का निर्वाण 
ही अधिक प्रयोजन रखता है। उनके मन्तव्य में भी निश्चय ही अद्यैव 
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समवनीयन्ते' 'अतन्र ब्रह्म समक्षुते! आदि औपनिपद वाणियाँ इसी जीवन में 
चरितारथं होनी ही चाहिए। ब्रह्मविद्‌ इव सौम्य ते मुख भाति की वातें 
सारिपुत्र आदि अवेक जीवन्मुक्त महात्माओो के प्रति वौद्ध साधना के क्षेत्र 
में कही गई हैं ! निरुषाधि-शेष निर्वाण के विषय को लेकर हम पहले 
ही कह चुके हे। यहा दीपक की ज्योति की उपमा ही अधिक दी जाती 
हैं। इस प्रकार 'रतनसुत्त' में 

जोन पुराणं नवं नत्यि सम्भवं विरत्तचित्ता आयतिके भवस्मि । ते 

खोगपबीजा अविहल्हिछन्दा निब्बन्ति घोरा ययाय पदीपो ॥' 

“पुराना (कर्म) क्षीण हो गया, नवीन की उत्पत्ति नही है, पुनर्जेन्म में 
चित्त विरक्‍त हूँ, पुतर्जन्म के वीज सब नप्ट हो गए, कोई इच्छा शेष नहीं 
रही, तो ये घीर (वुमे हुए) प्रदीप की तरह निर्वाण को प्राप्त होते हें ।' 
यह दीपक का बुरे जाना क्‍या हैँ? यह है देप, लोभ, मोह का दग्व हो 
जाता । इनके समाप्त हो जाने पर वह सामग्री ही नहीं रहती जिससे 
दूसरा जन्म घारण करना पडे। यह एक वोद्ध प्रयोग मात्र हैं जो इस तथ्य 
को सूचित करता है। अभाव का यह पर्यायवाचक नही हैँ क्योकि उस हालत 
में दीपस्स इव निव्बान विमोक्‍्लों अहु चेतसो' अर्थात्‌ मेरे चित्त का विमोक्ष 
दोपक के वबुझते के समाव था ऐसे जिपिटक के वचनों का कोई मतलब 
ही नही निकलेगा। अनुपाधि शेष निर्वाण निश्चय ही एक अनिरुक्त अवस्था 
है और समुद्र के समान वह गम्भीर, अथाह तथा अगम्य हैं। यही तथ्य 
सिक्षुणी खेमा ने कोशलराज प्रसेनजित्‌ को वतलाया था। आनन्द ने भी 
एक वार यमक नामक भिक्षु को इस मिथ्यादृष्टि से निकाला था कि 
तथागत (जीव) मृत्यु के वाद नहीं रहते ओर स्वय बुद्ध ने कहा था कि 
इन बातो का वर्णन नहीं किया जा सकता, किन्तु ये अज्षेय और अननुवेद्य 
अननुवेज्जो' हैँ ( अलगद॒पम सुत्त )। यह निर्वाण का अनिरवंचनीय स्वरूप 
अिपिटक में अनेक बार प्रस्यापित किया गया है और निश्चय ही उस पद के 
विषय में जितके लिए गति और अगति, स्थिति और च्युति एक ही हे, 
भगवान्‌ का यह उदान अत्यि भिखवे तदायतन, यत्थ नेव पठवी न आपो 
न तेजो न उसो चन्दम सुरिया एसेवन्तो दुखस्साति' सर्वधा ठीक ही 
था। ऐसी ही वह अनिरुक्‍त अवस्था है। तेल और बत्ती जब समाप्त हो गए 
तो दीपक को बुर जावा ही चाहिए, वेदनाओ को ठडी पड़ ही जाना 
चाहिए, यहा पर समाप्ति हो ही जानी चाहिए । निवृत्त पुरुषो के प्रज्ञापन के 
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लिये मार्ग नही है 'वट्ट तेस नत्यि पड्थ्यापनाय' । यह अनिरुक्त अवस्था का ही 
सूचक है, आत्मविनाश का नहीं। इसी प्रकार बुद्ध-बचन का आश्रय लेकर 
जब नागसेन निर्वाण को निरोध कहते हुए परिनिवृत्त पुरुष के सम्बन्ध में 
कहते हूँ वह लपट तो बुक गई तो हमें बुकने से तात्पर्य या तो राग, 
देष और मोह की अग्नि के बूकने से लेता चाहिये या उस अनिरुक्त अवस्था 
से, जिसके सवध में कुछ नहीं कहा जा सकता । यदि सत्त्वच्छेद अभिपष्राय 
होता तो तथागत स्पष्ट क्‍यों नही कह देते 'मरने के वाद तथागत नही रहते ।' 
ऐसा उन्होने नहीं कहा है। इसलिये रूपट बुक जानें में उसी अद्वय' 
अनिरुकत अवस्था का चिंहन हैं जिसके सबंध में मैत्रेयी को मोह 
में डालते हुए याज्ञवल्वय ने कहा था, न प्रेत्य सज्ञास्ति | चरप सत्य 
निषेघात्मक भाषा में ही व्यक्त किया जा सकता हैं, क्योकि वहा दूसरा 
नही रहता। यह अनिरुक्त अवस्था हमारे लिये अनिरुकत अवस्था के रूप 
में ही समझने योग्य है और निहचय ही माध्यमिको के दर्शन में भझे ही अभाव 
की कल्पना हम कर ले (जो भी यद्यपि नहीं करनी चाहिए) किन्तु तथागत 
के अमृत, शान्त, अतर्कावचर, अशोक विरज, सुखप्रद रूप निर्वाण में तो 
अभाव की कल्पना कर हमें कभी अपने विचार को कलुपित नही बनाना 
चाहिए क्योकि बुद्धों का गलत समभना जकुशलूमूछ होता है। उन तथागत 
के लिए वाद' जैसी कोई वस्तु रह ही नहीं गई थी क्योकि उन्होने 
यह सब देख लिया था और सम्यक्‌ सम्बोधि प्राप्त कर ली थी। डा० राघा 
कृष्णन्‌ के ब्रिटिश अकादमी में दिए गए अभिभाषण के इस अशसे हम 
सहमत हे जिसमें उन्होंने कहा है कि हमें गोतम बुद्ध के सबंध में 
उच्छेदवाद पर आग्रह नहीं करना चाहिए * । 


(१) उदान ६८ 
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--गौतम दि बुद्ध! ( पुस्तक के रूप सें प्रकाशित, ब्रिटिश एफेडमी के 
हारा, १९३८) पृष्ठ ४६ 
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हमें भगवान बुद्ध के मन्तव्य को ठीक प्रकार से समभने का प्रयत्त करना 
चाहिए। अभाव न विकल्पयेत्‌”। 'निर्वाण' का एक वडा लम्बा इतिहास है, किन्तु 
हम तो यहाँ इसके विकास का किल्चिन्मात्र रूप भी 
निर्वाण के सम्वन्ध में नहीं दिखा सकते । जहाँ तक स्थविरवाद परम्परा 
मिलिन्द प्रश्न ओर का सम्बन्ध है, मिलित्द प्रश्न! और “विशुद्धिमार्गं 
(विशुद्धिमाग? के विचार के एतत्सम्वन्धी विचारों से अवगति प्राप्त कर 
लेना हमारे लिये आवश्यक हैँं। नागसेन ने 
निर्वाण के सम्बन्ध में बहुत कुछ कहा है और इतना अधिक कहा है कि उसका 
सक्षिप्त स्वरूप भी यहाँ देना अत्यन्त कठिन हैं। फिर नागसेन की विचित्र 
उपमाजो की वडो कठिन समस्या है। वे इतनी मनोहर और प्रसंगानुकूल 
हैं कि उन्हें विना उद्धृत किए जी नहीं मानता, किन्तु साथ ही विस्तार 
से वे बडी लम्वी भी है। वर्णन-शक्ति वाण के समान, सूक्ष्म दाशेनिक दृष्टि 
वाचस्पति की-सी, और शकर का-सा प्रशस्त गद्य, यही हे हमारे भदनन्‍्त 
नागसेन और उनके कलात्मकवर्णत। यदि निर्वाण के गुण ही गिनाने हे तो 
एक गुण उसमें कमल का दो गृण जल के, तीन गुग दवा के, चार गुण 
समुद्र के, पाँच गृग अन्न के, दस गुण जाकाश के, पाँच गुण पर्वत की चोटी 
के कोई इयत्ता ही नही दीखती कि नजाने ज्ञानेश्वर जी के समान 
एक ही उच्छवास में वे जाने क्या-क्या न कह जायगे ! केवल इतने सूक्ष्म 
निर्देश से ही हम समझ सकते हे कि सोपाधि-शेष निर्वाण को किस 
स्पष्टता के साथ नाग्सेन ने देखा हैँ। दुसरी वात जो उनके निर्वाण के वर्णन 
फे विषय में है, वह है उनके द्वारा उसके अनिर्वंचनीय स्वरूप पर जोर देना। 
वे निर्वाण को' अकम्मज', महेनुज', 'अनुतुज', 'अनुप्पादनीय/ और “असखत 
कहंते हें", जो निश्चय ही भगवान बुद्ध द्वारा उपदिष्ट 'अजात', अकत्त', 
अभत' और “असस्कृत' की ही व्याख्याये है। शाकर दर्शन से इस प्रकारके 
निर्वाण का क्‍या सम्बन्ध है, यह पाँचवे प्रकरण में निरूपित करेगे। यहा 
यह जौर कह देता चाहिए कि भदत्त नागसेन की रुचि निर्वाण के बौद्धिक 
विश्लेषण में होते हुए भी वे अपने शास्ता के महान्‌ नैतिक उद्देश्य को 
नही मूले हैं और यह स्पष्ट कर दिया है कि यद्यपि निवाण के साक्षात्कार के 
_ लिए आये अष्टागिक मार्ग का उपदेश दिया गया है, फिर भी आर्यअष्टागिक 
(१) निव्वार्ण महाराज अकम्मज गहेतुज अनुठुजुं। निलिन्द पञ्हो, पृष्ठ २६३ 
( वम्बई विश्वविद्यालय संस्करण ) 


५२३ निर्वाण के सम्बन्ध में 'मिलिन्द-प्रशर्ना गौर 'विशुद्धि सा 


मार्ग निर्वाण की उत्पत्ति का हेतु नही है* । निर्वाण तो अ-कर्मंज है, अ-हेतुज 
है। हम निरुचय पूर्वक वेदान्त की ओर बढ रहे है, जिसके सवन्ध में पाँचवें 
अध्याय में लिखेगे । 

आचायें वुद्धधोष की निवोण-सम्बन्धी व्याख्या पर भी हमें दृष्टिपात 
कर लेना चाहिये । बुद्धघोष ने निवाण को सन्तिलक्खण' कहा है। उसका छक्षण 
शाति है । अच्युति या आदवासन प्रदान करना उन्होंने निर्वेण का सार 
माना हूँ । एक अत्यन्त महत्वपूर्ण बात जो आचार्य बुद्धधोष ने निवाण के 
सम्बन्ध में कही है वह यह है कि निर्वाण शश-विषाण के समान 
अभावात्मक नही है। नत्थेव निव्वाण ससविसाणमिव' वह सत्‌ है, विद्यमान 
है। उपाय के हारा उसकी उपलब्धि होती हैं। उपायेन “उपरूब्मनीयतों | 
निर्वाण के अनुरूप उपाय का जाश्नय लेने से वह प्राप्त होता है। “उपलब्भतति 
हि तदनुरूप पठिपत्तिसखातेन उपायेन। इसलिये निर्वाण अभावमात्र 
(अभावमत्त) नही है। यदि तिर्वाण तन हो तो आयेअष्टागिक मार्ग और छील, 
समाधि और प्रज्ञा के अभ्यास व्यर्थ हो जायेंगे*। आये मार्ग (वुद्ध-धर्मे) की 
सार्थंकता के लिये यह आवश्यक है कि निव्वान भाव-रूप हो। परमार्थतः 
दु खनिरोध रूपी आयये-सत्य ही निर्वाण है*, यही स्थविरवाद परम्परा 
को अन्त सें निर्वाण के सम्बन्ध में वक्‍ृतव्य हैं । 

बोद्ध साधना के प्राथमिक और मौलिकतम स्वरूप में निर्वाण को 
किस रूप में देखा गया हैँ, यह यहा हमने निरूपित किया है। उसके उत्तर- 
कालिक विकास में निर्वाण को क्‍या स्वरूप मिला और अन्य भारतीय 
दर्शन-सम्प्रदायो के मोक्ष सम्बन्धी सिद्धातो से उसका क्या सबंध है, इसका 


विवेचन तो हम आणिक रूप से इस परिच्छेद के उत्तरार्द् और अन्त में 
पाचवें परिच्छेद में करेंगे । 


(१) सच्च॑ सहाराज भगवता «.««-« निव्बानस्स सच्छिकिरिवाय मग्गो मरखातो, 
न च्‌ पत्र निव्वानस्स उप्पादाय हेतु अक्खातोंति ॥ मिलिन्दपण्हो, पृष्ठ 
२६३ ( बस्वई विश्वविद्यालय का संस्करण ) 

(२) असति हि निव्वाने ... - सीलादिक्सन्धत्तय संगहाय सम्मा-पदटिपत्तिया 
वंरुभावो जापज्जति । विसुद्धिमग्ग १६॥६८ । 

(३) परमत्यतो हि दुक्ख मिरोधं अरियततच्च॑ ति निव्वानं वुच्चति। विसुद्धि- 
सग्ग १३६५ 
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११--क््या सम्यक्‌ सम्बुद्ध दुःखबादी, अनीह्वरवादी और 
उच्छेदवादी है ? 

बुद्ध-घर्म सु-आख््यात था और उसके शास्ता सम्यक्‌ .सम्बुद्ध थे। फिर भी 

चुद्ध का युग अनेक दार्शनिक विचिकित्साओ का युग था, यह हम पहले देख 
चुके हें। अनेक अतिवादों से बचकर तथाग्त ने 

घुद्ध के समय में दी अपने अविवाद नैतिक धर्म का उपदेश दिया था जो 
उनपर अनेक प्रकार यही जीते जी, प्रति-शरीर, साक्षात्तरणीय था और 
के आक्षेप और जिसके निर्मम वौद्धि. विवेचन और परीक्षण 
चथागत के द्वारा का माग्गें स्वय उन्होने प्रशस्त कर दिया था। 
उनका स्पष्टीकरण फिर भी भगवान्‌ बुद्ध के उपदेश के विषय 
में उनके जीवन-काल में ही अनेक भम्रातियाँ लोगो 

सें फंडने लगी और वाद में तो इस अस्पष्टता को लेकर उनके 
समग्र धर्म मे ही अनेक विवाद उठ खड़े हुए जिनका विवरण हम वौद्ध 
धर्म और दर्शन के विकास के इतिहास के समय देंगे। महापुरुषी की वाणी 
साधारण जनता को, जो अल्प वैराग्य और अल्प साधनावाली होती है, शीघ्र 
ही समझ में नहीं जाती। भगवान्‌ बुद्ध भी पृथग्जनों की इस प्रवृत्ति के 
शिकार हुए। उनके जीवन-काल में विशेषत ब्राह्मणों, परिक्राजजो और 
निगठो (निर्ग्रल्थी) में उनके सबंध में अनेक स्रमात्मक विचार प्रचलित थे। 
उदाहरणत. एक ब्राह्मण ने भगवान्‌ से आकर पूछा था, हि गौतम | मेने 
सुना है कि श्रमण गौतम वृद्ध, वय प्राप्त ब्राह्मणो के आने पर न अभिवादन' 
फरता है, न आसन के लिये कहता है। हे गौतम ! क्‍या यह ठीक है?” 
परिब्नाजक भी पूवान्त और अपरान्तकल्पिक दृष्टियो को लेकर तथा अन्य 
दृष्टियो से अनेक प्रकार के मिथ्यारोप भगवान्‌ तथागत्त पर करते थे।* 
निम्नेन्य साधुओं की दृष्टि भी बुद्ध और बुद्ध-धर्म के प्रति सहानुभूतिपूर्ण 
नथी।'॥ बुद्ध के बढते हुए प्रभाव को देखकर उनका कहना था “अमण गौतम 
मायावी है, आवतेनी (आवत्तनि) माया जानता है, जिससे दूसरें मतो के 


(१) वेरजक-ब्राह्मण-सुत्त (अंगुत्तर० ८१२१); विनय-पिटक-पाराजिका १ 

(२) देखिये मागन्दिय-सुत्ततत ( मज्किस० २३॥५ ); दिद्ठिवज्ज-सुत्त 
(अगृत्तर निकाय) 

(२) देखिये सोहसूत्त ( अगुत्तर० ८/११२२ ) 


ण्रप बुद्ध के समय में ही उन पर जनेक प्रकार फे आक्षेप 


दिष्यों को अपनी ओर फेर लेता है" ।” भगवान्‌ बुद्ध निरभिमानी थे और 
स्वय साक्षात्कृत धर्में की सत्यता पर उनका गहरा विष्वास था। उनके जीवन 
में कोई ऐसी बात नही थी जिसके लिये उन्हें कोई लूज्जित कर सकता।॥ 
इसलिये विनम्र किन्तु दृढ़ शब्दों में वे कहते थे “मेरे विषय में जो तुम्हें सशय 
या विमति हो, वह प्रइन करो। में उसे उत्तर से दूर कछूंगार ।” हम पहले 
देख चुके हैं कि उन्होंने अपने शिष्यो से कहा था कि उन्हें इस बात की 
परीक्षा करनी चाहिये कि तथागत सम्यक सबुद्ध हे या नहीं। सत्य की यह 
अपरोक्षानुभूति मौर त्तज्जनित अधिकारपूर्ण वाणी ही तथागत के सदेश 
को तव से लेकर बाज तक सत्य-खोजियो के लिये परम आकर्षण और 
साइवास का विषय बनाये हुए हे। 

जो आरोप भगवान्‌ बुद्ध पर उनके जीवन-काल में लगाये गये थे, 
उनमें से कुछ इस प्रकार है गौतम अ-रसरूप है, गौतम अक्ियावादी है, 
गौतम उच्छेदवादी है, . .जुगुप्पु है वैनयिक (खडन करने वाला) है 
तपस्वी है. अपगरम है, आादि' । एक आरोप यह भी था कि गौतम अमप्रज्ञ- 
प्तिक' है, अर्थात्‌ किसी बात का प्रतिपादन न करने वाला हैं?। इसी प्रकार 
एक परिक्षाजक ने कहा था, श्रमण गौतम सभी तपो की निंदा करता हैं, 
तपस्वियो को भरा बुरा कहता है ।”१ कहने की आवश्यकता नही कि ये 
सभी आरोप बुद्ध८शासन को ठीक प्रकार से न समभने के परिणाम स्वरूप 
ही थे। फिर भी कारुणिक शास्ता को उनका निराकरण करना पड़ा ताकि 
यह उन लोगो के लिये मौर आगे आचनेवाली जनता के लिएचिर कल्याण के 
लिये हो। आरोपों के निराकरण करते का सगवात्‌ का तरीका भी कितना 
समन्वयात्मक था! उन्होनें उब सव आरोपों को स्वीकार कर लिया जो 
आरोपकर्ता उन पर छगाते थे। केवल जारोप के शब्दो को दूसरे अर्थ देकर 
उन्होने यह्‌ दिखला दिया कि इन नये आर्षों में तो उन्हें ऐसा कहां भी जा 


(१) उपालि-सूत्त ( सज्छिम० २१२६); निग्रेन्य साधुओं फे बुद्ध और बुद्ध 
घ॒र्में पर अन्य आक्षेपों के लिये देखिये पाँचवें प्रकरण में वौद्ध और जैन 
दर्शन का विवेचन । 

(२) अम्बटु-सुत्त (दीघ० १३ ) 

(३) वेरंजक-द्राह्मण-सुत्त ( बंगुत्तर 2१२१); विनय-पिठदक--पाराजिका १ 

(४,५) दिद्विवज्ज-सुत्त ( अंगुत्तर-निकाय ) 
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सकता है। जिसकी सहानुभूति सर्वात्मवोघसम्पन्न थी वह ऐसा ढग क्यों 
न स्वीकार करता ? 

कहा गया था कि गौतम अ-रसरूप है, जिसका अभिप्राय था कि गौतम नौरस 
हूँ । इसका उत्तर देते हुए भगवान्‌ ने कहा था, "ब्राह्मण, जो वह रूप-रस, 
आद्द-रस, गन्ध-रस, रस-रस, स्पर्श-रस है, वे सभी तयागत के जड मूल से 
कटे, सिर कटे ताड से, नष्ट और आागे उत्पन्न न होनेवाले हो गए है। ब्राह्मण 
यही कारण है जिससे मूझे 'श्रमण गौतम अ-रस-रूप है ऐसा कहा जा 
सकता है'। 'सत्य ही सबसे स्वादिष्ट रस है। सच्च ह॒वें सादुतर रसान' 
कहनेवाले तथागत को यदि लोग नीरस या अ-रस रूप कहते थे तो कोई 
आदइचर्य नहीं। इसी प्रकार आप गौतम निर्मोग है! इस आक्षेप का 
उत्तर देतें हुए सगवान्‌ ने कहा था, ब्राह्मण! ऐसा कारण हैं जिससे ठीक 
कहते हुए मुझे श्रमण गौतम निर्मोग है ऐसा कहा जा सकता 
हैं। ब्राह्मण ! जो वें शब्द-भोग, रूप-भोग, रसभोग, गन्वभोग, स्पद्ं-भोग 
हैं, वे सभी तथागत के नष्ट हो गए है . जडमूल से कटे ताड से । 
आप गौतम अकििियावादी हे' इसके उत्तर में, 'मे काया के दुराचार (प्राणि- 
हिंसा, चोरी, व्यभिचार) वचन के दुराचार (भूठ, चुगली, कटु वचन, प्रलाप ) 
मन के दुश्चरित (लोभ, द्रोह, मिथ्यादृष्टि) को अक्रिया कहता हूं, अनेक 
प्रकार के पापों (अकुशल घर्मो) को में अक्रिया कहता हूँ, इसलिये मुझे 
अक्रियावादी कहा जा सकता है, इसी प्रकार “आप गौतम उच्छेदवादी हें” 
के उत्तर में ब्राह्मण ! में राग-देष, मोह का उच्छेदन करना चाहिए 
कहता हूँ। अनेक प्रकार के अकुशल धर्मों (पापो) का उच्छेद कहता हूँ । 
आप गौतम जुगुप्सु है के उत्तर में मे कायिक, वाचिक और मानसिक 
दुराचारो से घृणा करना कहता हूँ, अनेक प्रकार के पापो को 
घृणा करना कहता हूँ'। “आप गौतम बैनयिक हैं,' के उत्तर में 'में राग 
द्वेष, मोह के विनयन (हटाने) के लिए घर्मं उपदेश करता हूँ, अनेक प्रकार 
के पापों को हटाने के लिए उपदेश करता हूँ !; 'आप गौतम तपस्वी हे'--- 
ब्राह्मण! में अकुशल घ॒र्मों (पापो) को काय, वचन, मन के दुराचारो को, 
तपानेवाला कहता हूँ। ब्राह्मण ! जिसके अकुशल धम, काय-वचन-मन के 
दुराचार तपानेवाले घर्म नहीं हो गए, जड मूल से चले गए, सिर करें 
ताड जैसे हो गए, अभाव को प्राप्त हो गए, भविष्य में न उत्पन्न होने 
वाले हो गए, उसको में तपस्वी कहता हूँ । तथागत के काय . .««- « तपाने 
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वाले घ॒र्म नही रह गए, भविष्य में उतप्न न होने लायक हो गए। ब्राह्मण 
यही कारण है जिससे में तपस्वी हूँ । आप गोतमे अपगर्भ हें। ब्राह्मण ! 
जिसका गर्भेशयन, आवागमन नष्ट हो गया, जड सूछ से चला गया, उसको 
में अपगरभें कहता हें। तथागत का भविष्य का गरभेशयन, आवागमन नष्द 
हो गया*”। ब्राह्मण ! अविद्या में पडी, अविद्या रूपी अण्डे से जकडी 
इस प्रजा में म॑ अकेला ही अविद्या के अप्डें के खोल को फोडकर अनु- 
चर सम्यक्‌ सम्बोधि को जाजननेवाला हूँ । में ही ब्राह्मण ! लोक में ज्येष्ठ 
हुँ, श्रेष्ठ हें” । 'श्रमण गौतम अप्रज्ञप्तिक है! इस आरोप के उत्तर में 
सगवान्‌ बुद्ध के एक गृहस्थ शिष्य ने कहा था, भगवान्‌ ने यह कुशरू 
है, यह प्रतिपादन किया है, यह अकुझल है” यह अतिपादन किया है। इस 
प्रकार कृशछ, अकूझल का प्रतिपादन करने के कारण भगवान्‌ समप्रशप्तिक 
हैं, अप्रश्प्तिक नहीं!।३ इसी प्रकार इस आरोप का कि भगवान्‌ 
सब तपस्थामों की निन्‍्दा करते हे, भगवान्‌ ने स्वय उत्तर देते हुए 
कहा था कि वे सब तपस्याओ ओर ब्नतो की तमिन्‍दा नहीं करते वल्कि उनका 
मत है कि जिन तपो या ब्र्तों को करते किसी मनुष्य के अकुशल घर्म बढते 
है, कुशल धर्म घटते है, तो वे उसे नही करने चाहिये और यदि इसके विपरीत 
फिसी तप या जब्त के करने से किसी के कुशल धर्म बढ़ते हें और भकुशल 
चर्म घटते हूं तो वे उसे अवदय करने चाहिये १। एक परित्राजक (मागन्दिय ) 
ने भगदान्‌ पर यह जारोप भी लगाया था कि वे ज्रणहा (भूनहु) है*। 
इससे उसका तात्पर्य कदाचित्‌ यह था कि अपनी पत्नी के साथ सम्भोग 
छोडकर उन्होंने आऋण-हत्या का पाप कमाया है। ऋतु के समय जो अपनी 
पत्नी के साथ सहवास नहीं करता, वह्‌ खा णहत्या का पापी होता है ॥ 
इस प्राचीन परम्परा के आधार पर मागन्दिय ने भगवान्‌ पर यह आरोप रूगाया 
(१,२) वेरंजक-श्राह्मण-सुत्त (संगुत्तर० ८१२११) विनय-पिटठक पाराजिका १ 

(३,४) दिद्विवज्ज-सुत्त ( अंगुत्तर-तिकाय ) 

(५) मागन्दिय-सुत्तन्त ( सज्किम० शारा५ ) 

(६) देखिये सहाभारत, आादि पर्द ७८३२-३३; मनु० ८।३२७; इस सम्बन्ध 
में मधिक विवेचन के लिये देखिये विसुद्धिमग्ग (आचार्य धर्मानन्‍द कोसम्वी 
हारा सम्पादित) पृष्ठ १३-१४ (प्रस्तावना); घर्मइूत, सई-जून १९५३, 
पृष्ठ ४-५ ( त्रिपिव्काचार्य भिक्षु घर्मरक्षित लिखित 'पालि अहृकथा और 

उनके लेखक शीर्षक निदन्ध का अंश ) 
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था। परन्तु भगवान्‌ ने इस आरोप को भी एक दूसरे अर्थ में स्वीकार करते 
हुए कहा कि इन्द्रिय-विपयो में आसक्ति छोड देने के कारण वे “झ्रूणहा 
(भूवहू) हैँ * । झब हम दार्शनिक दृष्टि से महत्त्वपूर्ण उतर तीन आरोपो पर 
विचार करें जो भगावन्‌ पर प्राय लगाते जाते हे । उन पर विशेषतया 
दु खवादी, अनीश्वरवादी और उच्छेदवादी होने के आरोपो को भारतीय तत्व- 
शास्त्र की भावनाओ के प्रकाश में देखकर हम समीक्षा करेंगे कि कहाँ तक 
उनके विषय में ये आरोप ठीक है या नही। 
किन्तु ऐसा करने से पूर्वे हम एक ओर बात पर अपनी दृष्टि डा़्ें । 
उत्तरकालीन वौद्ध आचार्यों ने प्रायः परम तत्व के विषय में मौन को 
निषेधात्मक दिश्ञा में बढाया है । अत बात्मवाद 
उत्तरकालीन प्रायः और ईइ्वरवाद जैसे प्रदनो को लेकर इन मनीषी 
निषेधात्मक व्याख्या- व्याख्याकारो की व्याख्याओ के प्रकाश में हम स्वय 
कारों के कारण स्थिति बुद्ध के मन्तव्यो को उनके प्रकृत स्वरूप में नहीं देख 
ओर अधिक गम्भीर सकते। स्वय नागसेन और आचार्य बुद्धघोप तक बुद्ध- 
मौन को निषेधात्मक दिशा की ओर ले जाते हें और 
बाद के बाचार्यों ने ईश्वरवाद का कितना तीम्न खण्डन किया है, इसे भी हम 
जानते ही हे, गत इन प्रसिद्ध बौद्ध आचार्यों के पद-चिन्हों पर ही चलकर 
हम सत्य का पूर्ण गवेषण नही कर सकते। अत' मूल त्रिपिटक के भशो द्वारा जो 
कि वास्तव में अन्य किसी वस्तु से अधिक प्रमाण कोटि सें आते हे. हम अपने 
प्रकाश के अनुसार देखने का प्रयत्न करेंगे कि उनकी विचार-प्रणाली पर जो 
आक्षेप लगाए गए या प्राय लगाए जाते हे वे कहाँ तक ठीक अथवा गलत हैं। 
अक्सर कहा जाता है कि बुद्ध दुखवादी हूँ । इससे अधिक 
निराघार ज्राति भारतीय दर्शन में और कोई नहीं हो सकती। वास्तव 
में भारतीय वातावरण में और अन्य प्रकार 
ढु/ःख-समुदय के द्वारा केबारोप तो बौद्ध दर्शन पर लगाए गए, किन्तु उसके 
छुख-निरोध. और उद्भावक को दु खबादी तो कमी नहीं बताया गया। 
हुःख-निरोध-सा्म को सम्भवत यह इसके हेतु स्वरूप हो|कि यहाँ के सब 
दिखाने वाले सुख विचारक ही प्रायः दु खवादी हैं। किन्तु बात ऐसी 
विद्दार' शाक्यमुनि नही है। बुद्ध को अथवा सामान्य रूप से समग्र भारतीय 
_ ठुःखबादी कैसे ( दर्शन को दुखवाद का प्रचारक कहना पश्चिमी भौतिकवाद 
(१) मागन्दिय-सुत्तन्त ( मज्किम० २३५ ) 


हम 


् 
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की हमारी विचार-प्रणाली क प्रति एक अत्यन्त स्वामाविक प्रतिक्रिया है । 
इसमें तथ्य कुछ भी नही है, अत इसके निराकरण में भी यहाँ विशेष प्रयत्व 
करना व्यर्थ होगा क्योकि हमारे देश में सम्यक्‌ सम्बुद्ध को कोई दु खवादी 
कहने का साहस नही कर सकता, अल्पज्ञो अथवा अज्ञों की बात दूसरी है ! 
दुखवाद है क्या? जीवन में दुख ही दुख है, यह कहना दुःखवाद हैं। 
लिश्चय ही बुद्ध कहते हे कि यहाँ समी जल रहा है। सव्ब आादित्त' 
चक्षु भी और रूप भी और रूप का विज्ञान भी, वेदनाएँ भी, सव सस्‍्कार भी 
यहाँ जल रहें हैं ।* उनके अनुसार यहाँ सभी “सस्कार' (कृत वस्तुएँ) अनित्य 
बोर प्रतीत्य समुत्पन्न हे। अनिच्चा वत संखारा' और वयघम्मा सखारा' की घ्वनि 
बौद्ध धर्म में प्रधान है। भव या जीवन के यहाँ तीन लक्षण (तिलक्खण ) बतलाये 
गये हे ओर वें हूँ अनित्य, दुख और अनात्म। सम्पूर्ण ससार और उसकी 
प्रत्येक वस्तु अनित्य है, दुख हैँ, अनात्म हें। वह सब जल रही है। इसके 
जलते रहते कहाँ का हँसना गौर कहाँ का आनन्द | “को नु हासो किमा- 
नन्‍्दो निचच पज्जलिते सति॥। मनुष्य ने आवागमन के चक्कर में जितने अश्रु 
बहाए हैं, वे चारो महा समुद्रो के जल से भी अधिक हैं । जितने गगा 
के सम्पूर्ण प्रवाह में बालुकण नही हें, उनसे अधिक जन्म लिये जा 
चुके हेँ और यदि एक पुरुष की पूर्वजन्म की हड्डियो को इकट्ठा किया 
जाय तो गिरिन्नज से अधिक विशाल शिलोच्चय वनेगा। जन्म, जरा जौर मृत्यु, 
यहा सब दुख ही दुख हैं। इस प्रकार भगवान्‌ वुद्ध ने जीवन की सबसे 
प्रथम भौर वडी सच्चाई दुख को बताया है। हि 

इस अर्थ में यदि बुद्ध को दुखवादी कहना अपेक्षित हो तो हम निइचय 
ही ऐसा कह सकते हे । किन्तु इस प्रकार दुखवादी की परिभाषा नहीं 
होती। दुख के तत्व को स्वीकार करना दुखवाद नहीं है, किन्तु उसको अन्तिम 
तत्त्व मानना ही दुखवाद है। बुद्ध ने तो दुख को प्रथम आये सत्य के 
रूप में स्वीकार करते हुए उसके उदय के कारण, उसके निरोध मौर उसके 
निरोघ के मार्ग को न केवल सम्मव ही माना हैं वल्कि स्पष्टतः प्रस्यापित 
भी किया हूं। वुद्ध का दुख-दर्शन अतृपष्ति से उत्पन्न होनेवाला दुख चही 
हँ। वृद्ध ने दुख को विद्व-व्यवस्था के मूल में देखा हैं। इसलिये उसको 
देखने पर अशेष जीव-जगत्‌ के लिये करुणा का क़ियात्मक विचार उत्पन्न 


(१) देखियें आदित्त परियाय-सुत्त (संयुत्त-निकाय), विनय पिटक--महावर्ण 
बौ० ३४ । 
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होता हैँ । दुख का अधिक वर्णन तथागत ने इसीलिये किया हैं कि वन्ञानीं 
पुरुष, जो भोगवाद में फंसे हे, उसे देखकर भी नहीं देखते। भगवान्‌ 
बार-बार स्मरण दिलाते हे कि अनेक पूर्वजत्मो में मर-मरकर तुमने श्मशान 
को पाट दिया है, अब तो सस्कारो से निर्वेद प्राप्त करो, निर्वाण के लिये 
प्रयत्त करो। इसलिये दुख का दर्शन केवल दुःख-निरोध के लिये है, दु ख- 
निरोध के मार्ग में प्रतिष्ठित होने के लिये है। भगवान्‌ ने स्पष्टतापूर्वक 
कहा है “भिक्षुओ ! जो दुख को देखता है, वह उसके समुदय को भी देखता 
है, दुख निरोध को भी देखता हैँ और देखता है दुख निरोधगामी मार्ग 
को भी।”१ अत तथाग्त का मार्ग दुख का नही, दु ख-निरोध और दु ख- 
निरोधगामी मार्ग का हैं। उसी में उसकी परिणति है। और वह भी बिना 
किसी देव-विशेष की शरण में गए ही, बिना किसी को आत्मसमर्पण किए 
ही। इतना वीर्यशाली और आशावादी दर्शन और कहाँ सम्मव हो सकता है? 
यदि तथागत दुख का कोई निदान नही करते, हमारी व्यथाओों को इच्छा 
मात्र अथवा ईश्वर के द्वारा तिमित मानते तो किसी अर्थ में यह कहा जा 
सकता था कि उनकी विचार-प्रणाली मे मनुष्य को आश्वासन नहीं है। 
किन्तु उन्होंने तो सभी आश्वासनों से पूर्ण आव्वासित होकर ही दु ख-निवृत्ति 
के लिए उपदेश किया है ।* और वही उनके मस्तव्य का पर्यवसाव भी 
है । फिर उन्हें दु खवादी कहने को किस मनीषी की जिह्वा भ्रवृत्त हो सकती 
है ? इस जडवाद के यूग में मनुष्य विशेषत सुख की बात बहुत कहता है 
और उसकी वह गवेषणा करता है उन अनित्य, अनात्म और सस्क्ृत 
पदार्थों में जहाँ उसे सिवाय दुख के और कुछ मिलने की सम्भावना कल्पशत 
में भी नहीं हो सकती। यदि कारुणिक ज्ञास्ता ने ऐसा कह दिया कि जो 
कुछ अनात्म हैं, वह अनित्य हैं और जो अनित्य है, वह दु ख है* तो क्या 
(१) यो भिक्खते दुकख पस्सति दुक्‍्खसमुदय पि सो पस्सति, दुष्खनिरोध॑ पि 
पस्लति, दुक्ख-निरोधगामिनिपटिपदं पि पस्सति । संयुत्त-निकाय ५।४३७, 
विसुद्धिमग्ग १६८४ में उद्धृत । 
(२) सिंह ! से परस आइवास से आश्वासित हूँ, आइवास के लिए धर्म उपदेश 
करता हूँ, आइवास के सार्म से ही श्रावकों को ले जाता हूँ।' सिंह सूत्त 
( अंयूत्तर० ८१२२); बुद्धचर्या, पृष्ठ १४९ 
(३) जो अनित्य है वह दु'ख है । जो वुःख है वह अनात्म है | जो अनात्म 
है वह न मेरा है, न वह से हूँ, व वह सेरा आत्मा है ४” संयुत्त> २११२ 
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चरा काम किया? साधक जनो के लिए इसी में आइवासन और मूढजनों को 

इसी में विमोह है। विमूढ को अत्यन्त महान्‌ दुख भी नहीं दोखता क्योकि 
उसके पापों का नाश नही हुआ होता किन्तु मनीपी चिन्तक थोडें ही दुख 
से विचार के पखो पर उडकर उसके प्रतीकार का मार्ग खोजते हैं।* 
प्राकृत जन जीते हैं, मरते हे, दुख भोगते हे और उसके समाप्त होने पर 
ग हँसने लगते हे और हँसकर फिर दुख पडने पर रोने लगते हँ--इसी प्रकार 
जीवन जाता हैँ, किन्तु दुख-समुदय या उसके निरोध के चिंतन में 
प्रवुत्त नही होते। ऐसो के लिए तथागत के दर्शन का उपयोग 
नही है, उनके लिए तो जियो और मरो' यही तीसरा पन्‍्या. है ।' 
फिर तथागत के दुखवादी होने का तात्पयें यह भी लिया जा सकता 
है कि तथागत शरीर को दुख देने के पक्षपाती थे, किन्तु इस अर्थ 
में तो वौद्ध विचार का अत्यन्त प्रारम्मिक विद्यार्थी भी वुद्ध को 
दु खबादी स्वीकार न करेगा। भगवान्‌ वास्तव में सुख विहारी थे, दुख 
विहारी नहीं। वे तो यह मानते थे कि वें मगधराज श्रेणिक विम्विसार से 
भी अधिक सुखी हँ और इसका माप वें यह मानते थे कि विना वाह्य 
उपकरणो के वे सप्ताहों तक रह सकते थे जब कि विम्विसार के लिये यह 
असम्भव थार । भगवान्‌ के शिष्य सी सुखी जीवन विताते थे और 
प्रसन्न चित्त रहते थे | प्रसेनजित्‌ ने बौद्ध भिक्षुतं का वर्णन करते हुए उनकी 
इस विशेषता पर जोर दिया था।४ बौद्ध भिक्षुओं पर तो यह आरोप 
मी लगाया गया था कि वे आरामपसन्द हें? । अत दुख़वादी होने का 


(१) मिलाइये, ऊर्गापक्म ययेव हि करतल संस्यं न विद्यते पुंनिः । अक्षिगतं तु 
तदेव हि जनयत्पर्रात च पीड़ां च । फरतल सदृझ्ो वालो न चेत्ति संस्कार- 
दुःखतापाक्ष्म। मधक्षिसदृशस्तु विद्यान्‌ तेनेवोहिजते गाठम्‌ । माध्यसिक 
कारिका वृत्ति में चन्द्रकोति। देखिये प्रथम प्रकरण में भारतीय दर्शन 
के अधिकारी पर विवेचत भी; मिलाहये, ज्ञान कि होइ विराग विनु । 
--वुरूसीदास 

(२) देखिये चूलदुक्लक्खन्ध-सुत्तनत (मज्किम० शरशा।४) 

(३) “भस्ते! में यहां भिक्षओं को प्रहृष्ट, प्रसन्न इच्चिय. . ... -. मूढु-चित्त से 
विहार करते देखता हूं।” धम्म-चेतिय-सुत्तत्त (मम्किम० २२९) 

(४) पासादिक-सुत्त (दीघ० ३६) 
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* आरोप उन पर कैसे लगाया जा सकता हैं? भगवान्‌ न॑ एक भिल्षुणी साधिका 
से कहा था भिक्षुणी! तू सुखपूर्वक सो । सुख सुपाहि थेरिके॥' दुखवादी 
होने की हालत में वे किस प्रकार ऐसा कह सकते थे ? बौद्ध मनोविज्ञान के 
मर्मज्ञ विश्लेषक अनाग्रारिक वी० गोविन्द ने कहा हँ कि बौद्ध मनोविज्ञान 
में चित्त की १२१ श्रेणियों में से ६३ सूख सहगत हूँ जबकि केवल ३ 
दुख और दौर्मतस्य से युक्‍त हैँ। “दुखबाद का इससे अधिक 
ब्रमावशाली प्रत्यास्यान असम्भव हैं ।/९ तपस्था उनकी मध्यमा 
प्रतिपद्‌ पर भ्रतिष्ठित थी, यह हम सब देख ही चूको हूँ। सभी 
मलों के नष्ट होने पर भगवान्‌ ने वह प्रसन्नता हासिल की थी 
जिसे हम ब्राह्मी स्थिति! की अवस्था कह सकते हे मौर वहा दुःख 
कहा से रह सकता है? महाराज अजातद्वात्रु को इसी विमुक्ति-सुख की 
एक भलक दिखाते हुए भगवान्‌ ने कहा था, महाराज | भिक्षु इन पाच 
नीवरणो के न प्रहीण होने पर अपने में ऋण की तरह, रोग की तरह, 
बन्धनागार की तरह, दासता की तरह, कास्तार मार्ग की तरह देखता है। 
ओर महाराज ! इत पाच नीवरणों के प्रहीण होने पर भिक्षू अपने में ऋण 
से उऋणता, आरोग्य, बन्धन से मोक्ष, अदासता, क्षेमयुक्त भूमि सा देखता 
है.। भपने भीतर से इन पाच नीवरणो को प्रहीण देखकर उसे प्रामोद्य उत्पन्न 
होता हैं, प्रमुदित 7्‌रुष की प्रोति उत्पन्न होती है। प्रीतियुक्त मन वाले की 
काया प्रश्नव्व होती है प्रश्नव्धकाय सुख का अनुमव करता हैँ, सुखी का चित्त 
समाहित होता है* | यह सव सुखवाद हैँ कि दुखबाद ? जिसका चित्त 


(१) दि साइकफोलोजोकल एटीड्यूड आँव अर्ली बुद्धिस्ट फिलॉसफी, पृस्छ ८७ 
(२) सामण्व्यफल सुत्त ( दीघ० १२); मिलाइये शान्ति को भाप्त पुरुष 
जय-पराजय छोड सुख से सोता है” । सामग्राम सुत्त ( सयुत्त ० ३२४; 
सिलाइये प्रसादे स्वेदर.खानां हानिरस्योपजायते. . . . « . पर्येवतिष्ठति' 
सोर | सिलाइये तेचिज्ज त्त ( दीघ० १११३ ) वह अपने को इन 
पा? वावरणो. ... . . प्रमुदित होता हैँ, प्रमुदि प्रीति प्राप्त करता है 
आदि; ननिर्वाण प्राप्त ब्राह्मण सदा सुख से सोता है, शीतल हुआ 
हर्शध । येज्ञो कि फास वासनाओं में लिप्त नहीं होता । सारी 
आसक्तियों को खंडित कर हृदय से डर को हटाकर. . «- शान्त हो 
वह सुखद से सोता है! विनय-पिटक--चुल्लवग्य ६१२; बुद्धचर्या, पृष्ठ ६९ 


है 
2] 


5) 
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सुखी है उसी को तो समाधि लग सकती है। सुखिनो चित्त समाधियति। 
जिसका चित्त दुखी हैं, वह क्‍या घ्यान करेगा ? दुखी चित्त का होना 
तृष्णाभिभूत होने का सूचक है, सुखी उससे विमुक्ति का। 'तण्हाभिभूतस्स 
हि दुकखा पटिपदा अनभिमूतस्य सुखा। सूखी चित्त का होना बौद्ध साधना 
की प्रयम आवश्यक शर्त है। उसके विना प्रथम ध्यान में भी प्रवेश नहीं 
किया जा सकता, आगे की तो बात क्‍या ? फिर भगवान्‌ अपने जीवन सें भी 
तो सूखविहारी ही थे। किस प्रकार | भगवान्‌ पत्तो पर ही शय्या बना कर 
घोर शीत के दिनो में सो रहे है। 'भन्‍्ते, भगवान्‌ सुख से तो सोए ?' हस्तक 
आलवक का यह प्रश्न होता है। हा कुमार | सुख से सोया। जो लोक में 
सूख से सोते हे उनमें से में एक हें। 'भन्‍्ते, यह हेमलत की रात, हिमपात 
का समय अन्तराष्ठक (माघ के अन्त के चार दिन ओर फागुन के आदि के 
चार दिन) है, गोकण्टक-हत कडी भूमि है, पर्णासन पतला है, वृक्ष के पत्र 
विरल हूं, कापायवस्त्र शोतल है, चोवाई वायु शीतरू है, तव भी भगवान्‌ 
कहते हू कि मे सुख से सोया | जो छोक में सुख से सोते हे उनमें से 
भ॑ एक हूँ। हा कुमार !” क्योकि-- 

परिनिवृ त्त ब्राह्मण सवेदा सुख से सोता है 

जो कि शीतल स्वभाव, उपधि (राग) रहित कामो में लिप्त नही है, 
सब आसक्तियो को छिन्नकर, हृदय से भय को हटाकर, मन में शान्ति 
भाप्त कर, उपशज्ञान्त हो वह सुख से सोता हूँ ॥!९ 5 

यह था भगवान्‌ का सुख सम्बन्धी विचार जिसके कारण वह सयत मुनि 
कठिन-से -कठिन शारीरिक दुखो को भी विना शोक करते स्मृतिसप्रजन्य 
से सहन करते थे*। तथागत के अह मौर 'मर्मा सभी निशेष हो चुके थे । 
लोकिक भाषा में उनका 'श्रिय' कोई अवशेष नही रह गया था, फिर उन्हें दुःख 


होता कहा से ? 'प्रिय जातिक (प्रिय से उत्पन्न होनेवाछा) है गृहपति ! 


(१) आलवक सुत्त ( अगुत्तर० शाडी५), बुद्धचर्या, पृष्ठ ३५०-३५१ 

(२) देखिये देवदत्त के द्वारा पेर में घायल कर दिए जाने पर भगवान्‌ की 
मानसिक स्थिति, सकलिक सुत्त (संयुत्त० १४८), मिलाइये सारिपुन्न- 
सौद्गल्यथायन के निघन पर उनके उद्गार “दिश्ाएं शून्य सौ 
जान पड़ती हैँ, किन्तु आइचर्य हे भिक्षुतो |! तथागत को दुख 
नहों हैं उक्‍काचेल सुत्त ( संयुत्त-निकाय ) 
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घोक, परिदेव, दुख, उपायास”"। जिनको प्रिय नहीं होता उनको दुख 
नही होता। वे शोक रहित, रज (राग) रहित, उपायास॑ रहित है, कहता हू । 
छोक में जो शोक, परिदेव नाना प्रकार के दुख है, वे प्रिय के कारण 
होते हे, प्रिय वस्तु न होने पर वे नहीं होते*। फिर जिसे ममता नहीं, उस 
दु ख कैसे हो ? वह तो अक्षय सुख का अधिकारी होता हैं । सुखमक्षयमदनुते । 

सन्तुष्ट देखन हार श्रुतरर्मा सुखी एकान्त सें 

नि्वन्द्र सुख है छोक में सयम जो प्राणी मात्र में 

सवकामसनाएँं छोडना वेराग्य हैं सुख लोक में 

हैं परम सुख निदचय यही जो साधना अभियान का! । 
इस आनन्द को भगवान्‌ ने भरपूर पाया था। सुजाता की खीर को 
खाकर भगवान्‌ का वही ४९ दिनो के लिए आहार हुआ था। इतने कार 
तक न उन्होने कोई दूसरा आहार किया और न किन्‍्ही वाह्य उपादानो 
को ही प्रयुक्त किया। केवल ध्यान-सुख, फल-(दु ख-क्षय) सुख से ही भगवान्‌ 
मे सात सप्ताहों को विताया। यह वस्तुत निविषय मन का सुख ही था, 
निरामिय सुख ही था। भगवान्‌ ने अनेक वार कहां है कि यह सुख विना 
काम-सुख की छोडे नहीं मिल सकता।* काम-सुख ती हीन और अनाये है। 
उसे जब साधक छोड देता हँ, उस पर विजय प्राप्त कर लेता है, तो उसके हृदय 


(१) पियजातिक सुत्त (सज्किस० २४७); मिलाइये, पेमतो जायते सोको 
पेमतो जायते भय । पेमतो विप्पमुत्तस्स नत्यि सोफो कुतो भय । 
घम्मपद । 

(२) विसास्रा सुत्त, उदान ८८ 

(३) विसाखा-सुत्त ( उदान० ८।८) 

(४) विन्य-पिठक-महावग्ग ( राहुल सांकृत्यायन का अनुवाद ) 

(५) "तो क्‍या मानते हो मागन्दिय ! क्‍या तुसने कभी देखा या सुना है किसी 
को विषय-भोगों में लिप्त, विषयो को बिना छोड़े, काम-दाह विना त्यागे, 
काम-तृष्या विना छोडे, पिपासा रहित होकर अपने अन्दर शान्ति 
अनुभव करते हुए ?” “नहों, भो गोतस !” “साधु सागन्विय ! मेने 
भी नहीं देखा, न सुता । किन्तु मा्गन्दिय ! जो असण-नब्राह्मण पिपासा- 
रहित वन, अपने लन्‍्दर उपशज्ञान्त चित्त हो बिहरे हैं, विहरते है या 
जागे विहरेंगे, चे सभी कामों के समुदय, आस्वाद, दोष, निकलने के 


५३५ बुद्ध ढु खदादी नहीं 


-_ 


में एक निर्मल आध्यात्मिक सुख उत्तन्न होता हँ।' यह सुख पाने पर फिर मनुष्य 
किसी सासारिक सुख की तृ््णा में नही पड सकता। भिक्षु का सुख यही है। 
'पृभ्क्षुओ! भिक्नु पाप-कर्म और भोगो से अहम रहकर विवेकज प्रीति 
सुखवाले प्रथम ध्याव को प्राप्त कर विहरता है ..यही मिक्षु का सुख 
है ।/* भगवान्‌ ने कहा हैँ कि जब तक भिनक्षु को इस आध्यात्मिक सुख 
की प्राप्ति नही होती तव तक वह फिर काम-सुख में लौठ सकता हैं, परन्तु 
जब यह आनन्द मिल गया, फिर कोई कामनाल़ो में लौठकर नहीं आ 
सकता। स्वानुभव से भगवान्‌ ने कहा है, 'महानाम | मुझे भी पहले, सबोधि 
प्राप्त करने से पूर्व, वोघिसत्त्व होते समय, यह अप्रसन्न करने वाली, बहुत 
दु.ख देने वाली काम-वासना होती थी। तव मैं सोचता था इसमें दुष्परिणाम 
बहुत हैँ। ऐसा में यथार्थत्त जानकर उससे विरत होता था । परन्तु कामो से 
अलग प्रीति-सुख, या उनसे श्रेष्ठतर सुख को में नहीं पा सका। इसलिये उतने 
से कामो की ओर न लौटनेवाला मैने अपने को नहीं माना। किन्तु जब 
महानाम ! कामो से अछूग ही प्रीति-सुख, उनसे श्रेष्ठठर सुख, को मेने 
अनुभव किया, तव मैने अपने को कामो की मोर न छौठनेवाला जाना।?१ 
यही वह सूल है जो राजाओ के राज-सुख और देवतामो के देवत्व सुख से 
बढकर है। यही बार्य-सुख है, समाधि-सुख्त है, जिसे जिस किसी क्षण इच्छा होने 
पर फलसमाघि में प्रवेश कर आयें प्राप्त करते हँ।१ अत. स्पष्ट है कि न 
केवल दुख से विमुक्ति बल्कि भावात्मक सुख की प्राप्ति बौद्ध साधना का 
लक्ष्य है। दुख, दुख' ! कहना महाश्रमण का वाद नहीं है। वे तो 
सुख का मार्ग सिखाते हे। सूखा सामज्ञत्ता लोकें (सुखा शअ्रमणता लोके) 
उपाय को ठोक से जानकर, फाम-विषयक तृष्णा को छोड़कर, 
काम विषयक जलन को हल्यकर, काम प्यास से सुक्त होकर, 
मपने अन्दर चित्त की शान्ति को प्राप्त कर चिहरते थे, विहरते है और 
भागे भो विहरेंगे ४ प्ागन्दिय-सुत्तन्त ( सज्किम० शशा५ ) 
(१) देलिपे महातण्हा संक्षय-सुत्तत्त ( मज्छिम० शाड़ी८ ) 
(२) चदकबलिसीहनाद-सुत्त ( दोघ० शे३ ) 
(३) घूल दुक्खक्खन्ध-सुत्तन्त ( मज्किम० शाराड़े ) 
(४) “यया हि राजा रज्जपुर्ख देवता दिच्वसुद्ध जनुभवन्ति, एवं जरिया अरिय 
लोकुत्तरं सुब्बं अनुभविस्तामीति . . इच्छित्तिच्छितक्खदणे फलसमापत्तिं 
समापज्जन्ति । विसुद्धिरय २३॥८ 
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का आदर्श राग-द्वेष विभुक्‍त भिक्षुओ ने समाज के आगे रक्‍्खा था। जैसे चिकित्सा- 
शास्त्र में रोगो के वर्णन होने से वह दु खबादी नहीं हो जाता क्योकि उसका 
मन्तव्य तो रोगो की ठीक करने में ही होता है। इसी प्रकार प्रथम गार्यसत्य 
से समग्र बुद्ध-मार्ग दु खादी नहीं हो जाता क्योंकि उसका अन्तिम पयें- 
वसान तो दुख के निरोध एवं उसके मार्ग में है। िर्वाण सुख-रूप हैँ । 
धर्म सेनापति सारिपुत्र ने कहा है, 'सुखमिद आवुसो निव्बाण अर्थात्‌ 
आयुष्मानो ' तिर्वाण सुख हैं ।१ रोग से यदि विमुक्ति मिल जाय, 
ऋण यदि चुका दिया जाय, तो क्या यह दुख होगा ? तो फिर 
बुद्ध को किसी भी आर्थ में चु खवबादी कहने का साहस क्यो किया जाता 
हैं? अपने शुभ कर्मों का इस प्रकार विनाश करने से क्‍या प्रयोजन है? 
भगवान्‌ वुद्ध दु खदादी नही किन्तु वे तथागत भरँत्‌ सम्यक्‌ सम्बुद्ध हे औद 
उनके मार्ग की एकमात्र विशेषता ही यह हैं कि जो उस पर चलता है वह 
यही पर अपने दु ख के क्षय को देखता हूँ। उनके उपदेश के अनुसार आचरण 
करने पर, जिसके लिए कूलपुत्र घर से बेघर हो प्रन्नजित होते हैं, उस 
शनुत्तर ब्रह्मचर्य फल को इसी जन्म में स्वय जानकर, उपलाभ कर, वोद्ध 
साधक विचरते हैं । 

फिर आरोप हूँ कि भगवान्‌ अनीद्वरवादी अथवा निरीश्वरवादी हें। 
यह्‌ आरोप ईश्वरवादियो के द्वारा अक्सर किया गया है किन्तु ईश्वरवाद 
की समस्या न केवल भारतीय दर्शन में ही 
एक दु्धषे विश्वव्यापी नियम वल्कि विद्व के विचार के इतिहास में 
को माननेबाले, नेतिक आदरश- जत्यन्त महत्वपूर्ण है। सम्यक्‌ सम्बुद्ध के 
बाद फी अनुपम स्थापना करने विषय में ही कया, ससार के किसी भी 
वाले, मैत्री भावना का सब त्र व्यक्ति के विषय में पूर्ण निश्चय पूर्वक 
प्रसार करनेवाले, परसतत्व के यह नही कहा जा सकता कि बहू ईदवर- 
विषय में ओपनिषद्‌ परम्परा वादी है या नहीं। जो ईइवर के अस्तित्व 
के अनुसार दी मौन साधने का निषेध करता है वह भो वो एक तरह 
वाले, उन सम्यक्‌ सम्बुद्धू, से उसके अस्तित्व को स्वीकार करता ही है 
शान्त, निर्वाण-प्राप्त मुनि को और जो ईश्वरवाद के ही गुण गाया करते 
अनीश्वसर्वादी कैसे कहा हे वे भी श्रुति-आ्रामाण्य या ग्रन्य-प्रामाण्य 
जाय 7 के अतिरिक्त अन्त से उसके विषय सें 

(१) मिलाइये पीछे पृष्ठ ४८९, पद -संकेत ३ 


५९३७. दुघं् विश्वव्यापो नियम को माननेवाले तयागत अनीश्वरवादी नहीं 


क्या जानते है? ईद्वरवादी अथवा अवीश्वरवादी होने की कसौटी क्‍या है ? 
क्या किसी के कहने या न कहने मात्र से ही हम इसका अनुमान लगा 
सकते हें अथवा इसको जानने के अन्य भी कुछ तात्विक उपादान हे, ये 
विषय विचारणीय हेँ। अधिक विस्तार में न जाकर हमें इतना तो पहले 
ही कहने में वही मिककना चाहिए कि बुद्ध ने सृष्टिकर्ता के रूप 
में ईश्वर को नहीं माना है", स्वयं अपने को, निगण्ठ नाठपुत्त को और 
इसी प्रकार वैदिक ऋषियो को भी शाक्यमुनि ने सर्वाश में सर्वेज्ञ नही 
माना हैँ *, और न दिया है अपने विशुद्ध नैतिक आदशंवाद में उसे कोई 
स्थान ही, यह स्थिति समझ कर ही हमें आगे चलता है। 

ईदवर-सम्वन्धी प्रदन वैसे तो बहुत विस्तृत और विवाबवग्रस्त है, 
किन्तु धर्मं और दर्शन के वैज्ञानिक ढंग के विद्यार्थी के लिए जो बात सबसे 
अधिक महत्वपूर्ण है वह यह हैँ कि क्या एक व्यक्ति जो एक दुर्धेषे विद्व- 
व्यापी नियम में विश्वास रखता हैं, नैतिक आदक्षंवाद की जिसने अनुपम 
स्थापना की हैँ, मैत्री सावना का जिसने सर्वत्र प्रसार किया हैं एवं औपनि- 
पद ऋषियों की परम्परा में ही जिसके लिए “जिसे मविज्ञात हैं उसे ज्ञात 
हैँ, जिसे ज्ञात है उसे अविज्ञात है' ऐसी वाणी परम तत्व के विषय में उद्देश्य 
कर निश्चय रूप से ही कही जा सकती है, वह परम ज्ञानी, सम्यक्‌ सम्बुद्ध, 
शान्त, निर्वाण-प्राप्त मुनि, क्या ईष्वरवादी कहे जा सकते हे या अनीश्वर- 
वादी ? निश्चय ही, जैसा कि हमने अनात्मवाद' के विवेचन में भी देखा, भगवान्‌ 
ने परम तत्व के विषय में, उस प्रत्यगात्मा के विषय में जिसे ऑऔपनिषद 
ऋषियो ने निरूपित किया था, मौन साधा किन्तु साथ ही उस अभूत' 
“अजात' तत्व के विषय में 'अत्यि' ऐसा निश्चयात्मक निर्धोष भी किया और 
मौपनिषद परम्परा में भी तो है अस्तीति ब्रुवतोष्च्यत्र कथ तदुपलम्यते।॥ 
हैं, ऐसा कहने के सिवाय उसकी उपलब्धि ही कंसे हैं? यदि यह भी मात 
लिया जाय कि आत्मा' के औपनिषद अर्थ को अर्थात्‌ किसी एक कारणों के 





(१) देखिये ब्रह्मनिमन्‍्तनिक सुत्तन्त (मज्किम० १५९); पायिक सुत्त 
(दोघ० ३१); ऐसा तो आचार्य कुमारिल ने भी किया है, जैसा कि 
हम पाचर्वे प्रकरण में पूर्वमीमासा दर्शत' के विवेचन में देखेंगे । 

(२) देखिए तेविज्ज चुत ( दोघ० ११३) कण्णत्थकूक सुत्त ( सज्मिम० 
२४१० ), तेविज्जवच्छगोक्त सुत्त ( मज्किम० २३१) 
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कारण तत्व को तथागत ने किसी भी अर्थ में स्वीकार नहीं किया है, तो 
फिर जैसा कि हम पहले भी सूचित कर चुके है, उनके द्वारा भद्रवर्गियो 
को आत्म-गवेषणा' का उपदेश करने का तात्पय ही क्‍या था? “अत्तदीपो 
भव अत्तसरणों अनश्ज्ासरण' इसमें अत्त' (आत्मा) का तात्पये क्‍या है? 
यदि कहा जाय कि यहा भत्त' से तात्पर्य 'आात्मा' से न होकर अपने से ह 
तो फिर बौद्ध अर्थ में वह अपना' भी तो कही नहीं हूँँ। सभी तो प्रतीत्य 
समुत्यन्न पञ्चस्कन्धो का खेल है, जो अनात्म हूँ, दुख है और अनित्य है। 
अपना' की उपलब्धि यहा कहा है ? तो क्‍या फिर तथागत ने पम्लमित करने 
के लिए ही उपदेश दिया था? सम्यक्‌ सम्बुद्ध के विषय में ऐसा सोचना 
उनकी निन्‍दा करना हैं और अपने पुण्य कर्मों का क्षय। अत तयागत के 
उपदेशो की सगति मिलाने के लिए हमें यह अवश्य मानना पड़ेगा कि तथागत 
किसी विश्वव्यापी नियम को अवद्य मानते थे जिसे उन्हीं के शब्दों में कम्म, 
घमं-स्थिति (घन्मद्वितता) या घ॒र्म नियामता (धम्म नियामता) कहा जा 
सकता है । यदि इस नियम को ही हम ईव्वर फी सज्ञा दें तो निश्चय ही 
हमें यह मानना पडेगा कि इस अथ्थ में तथागत ईइ्वरवादी' हेँ। किन्तु 
चूकि ईश्वर' शब्द का प्रयोग जन-साधारण में इतना अस्पष्ट और व्यक्तिगत 
भावनामय है कि एक दर्शन के विद्यार्थी के लिए बुद्ध के विषय में “ईश्वरवादी' 
कहना भय से खाली नहीं हैं और न वह॒ तथ्यों पर ही आधारित हैं। 
हमारा विचार है कि जो विचारक (महात्मा गाधी, रायस डेविड्स आदि) 
भगवान्‌ बुद्ध को किन्‍्ही भी अर्थों में 'ईश्वरवादी' सोचने का प्रस्ताव करते 
हूँ वे प्राय अविद्यमान से ही विद्यमान को प्रख्यापित करते हे। तथागत पर 
लाछन लगाते हैं, ऐसा तो सम्मवत हम नहीं कहेंगे । पुन राहुल साह्ृत्यायव 
आदि, जिनके लिए ईश्वर मनुष्य के मानस पुत्र' होने के अतिरिक्त 
और कुछ नही है, जब बुद्ध को 'अनीश्वरवादी' कहते हे तो वे सत्य बात 
कहते हुए भी बुद्ध को ऐसी भूमि पर ले जाना चाहते हैँ जो उनकी नही 
है । बुद्ध के लिए ईश्वर की समस्या ही नहों हैं। वह तो पृथग्जनों के लिए 
ही है। ईश्वर यदि है तो भी अच्छा है, यदि नहीं है तो भी अच्छा है। 
जीवन और कर्म अच्छे होने चाहिये। यदि वे अच्छे हे तो भगवत्कृपा ही 
है । अन्यथा ईश्वर को मानकर भी क्‍या लाभ ? 'िक्षुओ। यदि प्राणी पूर्व 
किए कर्मों के कारण सुख-दु ख भोगते है, तो अवश्य भिक्षुओं तथागत 
पूर्व में पुष्य कर्म करनेवाले है जो कि इस समय अगन्नव विहीत सुख-बेदना को 


७५३९ दुषधरर्ष घिद्दव्यापी नियम को सासनेवाले तयागत अन्नीह््वरवादी नहीं 


अनुमव करते है। यदि भिक्षुओ ! प्राणी ईइवर-निर्माण के कारण सुख-दु.ख 
भोगते हैँ, तो अवश्य भिक्षुम!' तथागत अच्छे ईश्वर के द्वारा निर्मित किये 
गये है जो इस समय आदस्तरव-विहीन सुख-वेदना को अनुभव करतें हैं। यदि 
भिलुओ ! भवितव्यता के कारण, अभिजाति के कारण, इसी जन्म के उपक्रम 
के कारण. . . सुखवेदना को अनुभव करते हे---तथागत इस वाद को माचने- 
वाले हू ।९ इस वुद्धवचन पर विचार करें तो हम कहाँ पहुँचते है ? 
त्थागत के लिए यह प्रश्न ही महत्वपूर्ण नही हैं कि हम किसके द्वारा 
निर्मित हुए हे अथवा यह सुष्टि कहाँ से आाई है ? हमारे सामने प्रत्यक्ष 
जीवन हूँ और उसकी विशुद्धि हमें करनी हैं। अपने पुरुषार्थ से हम इसे कर 
सकते हैं। किसी ईइवर की शरण लेना आवध्यक नहीं। तयागत ने अपने 
बल से ज्ञान प्राप्त किया। उन्हें किसी भागवती कृपा से ज्ञान प्राप्त हुआ हो. 
या उसमें किसी ईश्वर की सहायता मिली हो, ऐसा उन्होंने नहीं कहा हैं। इस 
अथ में यदि हम चाहें दो उन्हें अनीश्वर्वादी कह सकते हैँ। 'ईश्वर', ईश्वर 
कहना तथागत का काम नहीं हैं, 'कम्म', कम्म' कहना तथागत का काम है । 
जितने भी हेत्‌ से उत्पन्न हमारे रोग होगे, हमारी समस्याएं होगी, उनका 
तथागत समाघाव और प्रतिकार करेंगे, किन्तु यदि हम अपनी सन्नविपातमय 
वकवादों और असगत प्रइनों के भी उत्तर उनसे चाहेंगे तो हम यो ही 
मर जाएँगे, दु.ख का शल्य तो हमारे हृदय से निकलेगा नहीं | कुछ विचारक 
ऐसे हें जो विना ईश्वर' नाम की वस्तु पर आलम्बित हुए नीति तत्व की 
सिद्धि नही कर सकते और फिर निश्चय ही जहाँ वे उच्चतम आचरण 
अयवा पविन्न जीवन की प्राप्ति देखते हे, चहाँ निश्चय ही वे ईश्वर का भी 
जारोप उस व्यक्ति के ऊपर कर देते हे। इस दृष्टि से देखने पर तथागत 
उच्चतम 'ईश्वरवादी' हो कहे जा सकते है, क्योकि उनका-सा आचरण, उनका- 
सा शीऊर इस जगत्‌ में आज तक किसी का हुआ नहो है। किन्तु तथागत 
का दृष्टिकोण दूसरा हैं। उतका झील, उतकी समाधि, उनकी प्रज्ञा ईश्वर 
प्रदत्त नही हैं जिस प्रकार कि कोई भक्त अपने विपय में कह सके 'तिहारोई 
नाम गयन्द चढायो'। तथागत ने जो कुछ भी प्राप्त किया उसे अपने जदम्य 
वीय॑ से ही उद्भूत बताया और निर्वाण को भी उन्होने किसी दूसरे की 
सहायता मे नहो बल्कि अपने ही पुरुषार्थ से प्राप्तन्य वत्ताया। फिर ईश्वर 

की व्याल्या इतनी विस्तृत भी की जा सकती है कि उसे कर्म का प्रतीक 


(१) देवदह सुत्तन्त ( मज्किम० ३११ ) 
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भी माना जा सकता है। उस अर्थ में कर्म! के सिद्धान्त का तथागत से 
अधिक और किसने निरूपण किया है? वैदिक ऋषियों के भी वरुण को 
ऋत' के रक्षक मानने का अन्य क्‍या तात्परय था ? फिर बुद्ध ने यदि कवित्व 
का निषेध करके विशुद्ध तत्व को ही स्वीकार किया तो यह तो दार्शनिक 
विकास की ही एक अवस्था हुई, इसे निरीइवरवाद' का परिचायक कंसे 
माना जाय ? किन्तु ईश्वरवाद का प्रस्यापत या निरूपण करना भी तो तथागत 
का काम नही था, सम्भवत इसलिए नहों कि वे स्वयं ईश्वर थे, किन्तु 
केवल इसीलिए कि उनका मार्ग ही ऐसा स्वत सिद्ध और स्वत परिपूर्ण 
था कि उसके लिए सत्ता सम्बन्धी प्रदन में पड़ना निरथंक था। अनेके बातो 
को 'अव्याकृत' करने का तथागत का तात्पयं ही यही था। शिकश्षपा वन के 
जो कुछ पत्ते उन्होने हमें अपने हाथ में लेकर दिखाये हैं उनसे हम यही 
तात्पयं क्यो निकालें कि पूरे शिशपा-वन में कुल उतने ही पत्ते हें । तथागत 
के पास कूल उतना ही ज्ञान है जितना उन्होने शब्दो में व्यक्त किया है । 
जो कुछ तथागत ने व्यक्त नहीं किया हैं, वह उससे बहुत अधिक है जो 
उन्होने व्यक्त किया है, यह तो स्वय बुद्ध ने ही कहा हैं और हम उसको 
वैसा क्यो न मानें? वेसे यदि ईइवरवाद' के रूप में बुद्ध-मन्तव्य को 
देखने की लालसा भारतीय हृदय में अधिक जाग ही रही हो तो ईइवरवाद' 
का बुद्ध पर आरोपण करके ही क्‍यों किया जाय ? (ईश्वरवाद के भी तो 
घामिक और दार्शनिक दृष्टि से अनेक दोष ठहरे ! ) उन शब्दों के द्वारा ही 
क्यों न किया जाय जो भगवान्‌ ने प्रजापती गोतमी से, काकामों से या 
अपने समय के अनेक अभिमानी और वादी ब्राह्मणो से भिन्न-भिन प्रकार से कहे। 
ईंडवर में श्रद्धा किस लिए की जाती है? विराग के लिए कि सग्रह के लिए, 
सयम के लिए कि इन्द्रिय-लिप्सा के लिए, अशान्ति के लिए कि शान्ति के 
लिए, बन्चन के लिए कि मोक्ष के लिए? क्‍या भक्‍त भी अन्त में यही 
नही गाता “हो अपनायो तब जानिहो .. जब मन परिहरिहै ... .हरखि है 
न अति आदरें निदरे न जरि मरि है ” क्या निराश होकर वह 
कभी उपालम्भ नही कर वेठता “ . प्रभु नाम हु पाप न जारयो' तो क्या 
ईइवर का उपकरण लेकर वह भी जीवन की विशुद्धि के लिए लालायित 
नही हैं और यदि अपने उपास्य देव को वह उपकरण न मानकर अनन्य 
ओर निष्काम भाव से ही उपासना करता है तो भी क्‍या उसकी कसौटी 
भी वह केवल जीवन की पवित्रता ही नहीं बनाता 'कबहुँक हो यहि रहनि 


पृड१ दुर्घेष विद्वव्यापी नियम को माननेवाले तयागत अनीइ्वरवादी नहीं 


रहोगो' ऐसी ही विकलतामय वाणी नहीं कहता ? फिर यदि यही जीवन की 
सर्वोत्तम विशुद्धि एक व्यक्ति में विद्यमान है तो वया उसके विषय में 
ऐसा नहीं कहा जा सकता कि उसने उसी मार्ग का प्रकारान्तर से साक्षात्कार 
किया है जिसके लिए सभी आस्तिकवाद या ईंश्वरवाद का उपयोग है। फिर बुद्ध 
जैसे सम्यक्‌ सम्बोधि सम्पन्न पुरुष के विषय में, जिसने न तो शाइवतवाद, न 
मशाश्वतवाद मोर न उच्छेदवाद से ही अपने विचार की एकात्मता दिखाई, 
न ईश्वरवाद और न अनीश्वरवाद के ही प्रख्यापन में कोई प्रवृत्ति 
दिखाई, न किसी देव की उपासना और न फिर देवो के अनस्तित्व का 
ही प्रचार किया ।१ और सवसे मधिक तो स्वय जानकर ओर साक्षात्कार 
कर ही उपदेश देने का दावा किया, न कि अनुश्रव और केवल तर्क 
के द्वारा (जिन्हें उन्होने अनाश्वासनिक ब्रह्मचर्य' कहा) ही, ऐसे उस 'अच्छरिय 
पूरिस' के मत के विषय में भी 'तथागत इस वाद के माननेवाले थे ऐसा 
इृदमित्य रूप से क्यो कहा जाय, और वह भी “ईश्वर” की समस्या को लेकर 
जिसके प्रत्ति उनके दर्शंत्र की उदासीनता का भाव स्पष्ट है। भगवान्‌ ने एक 
स्थान पर ऐसा भाव दिखाया हूँ कि यदि यह सृष्टि ईश्वर के द्वारा ही निर्मित 
की गई हूँ तो वह ईश्वर अवश्य ही अत्यन्त निर्देय होगा जिसने ऐसे दुःख- 
पूर्ण ससार को उत्पन्न किया ह *। सगवान्‌ का यह वाक्य उनके अनीश्वर- 
वादी होने के प्रमाण स्वरूप अक्सर उद्धृत किया जाता है और हम भी उसे 
प्राय. वैसा ही मानते हें। ईश्वर या ब्रह्मा सृष्टिकर्ता नहीं हो सकता, 
यह बुद्ध ने इतती अधिक वार कहा हूँ कि इसकी उपेक्षा नही की जा 
सकती। स्वय वेदान्त ने भगवान्‌ के इस विचार को प्रकारान्तर से ग्रहण 
किया है, ऐसा हम कह सकते हूँ । ईइवर को सृषण्टिकर्ता मानने पर 
कर्म का उत्तरदायित्व मनुष्य पर नहीं रहता। पुरुषाथे की आवश्यकता 
जाती रहती है। मनुष्य अपने दुर्भाग्य को ईइवर के मत्ये मढ सकता है। 
इस प्रवृत्ति की निन्‍दा गीताकार जैसे ईश्वरवादी ने भी की है न कतृत्व 
न कर्माणि छोकस्य सृजति विभु.. तेन मुह्यन्ति जन्तव इस प्रकार 
अपने पापो को ईश्वर पर छादने की प्रवृत्ति की निन्‍्दा भक्‍तो की परम्परा 
(१) संगारव सुत्त ( सज्किस० राष११० ) में बुद्ध ने देवताओं फे अस्तित्व 
को स्पष्टतः स्वीकार किया है 
(२) देखिए राधाकृष्णन * इण्डियन फिलांसफी, जिल्द पहली, पृष्ठ ४५६, 
पदसंकेत १ 
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ने भी की हैं। कोउ न काहु सुख दुख कर दाता। निज कृत करम भोग सव 
अआ ्राता।' भगवान्‌ वुद्ध भी जो नितान्‍्त कर्मवादी थे, इसी प्रवृत्ति को लेकर 
ईदवर कतुत्व के प्रत्याख्यान में प्रवृत्त हुए थे, ऐसा कहा जा सकता हैँ 
जब अपने कर्म के द्वारा ही हम सुख-दुख भोगते हैँ तो फिर सृप्टि-कतृ तत्व 
का किसी ईश्वर' पर आरोप कर उसे ही अपने दुखो का उत्तरदायी क्‍यों 
यहराया जाय ? बुद्ध का तो मत हैँ कि तुम जहाँ आज हो वह अपने कर्म 
फे ही कारण हो और “प्राणी जाता भी वहाँ है, जहाँ उसका कर्म ले जाता 

। तो फिर ईद्वर की निष्पत्ति अथवा उसकी मध्यस्थता की यहाँ क्‍या 
आवश्यकता हैं? हाँ, यदि इसी कर्म! को ईश्वर! को सज्ञा देना अभिप्रेत 
हो तो शब्दों के विषय मे किसी को भगडना नही है, जो जैसा चाहे 
मान सकता है। 

इस प्रकार ईहवरवाद' के प्रइन को लेकर हमने वुद्ध के विचार को 
उसके सम्बन्ध में देखा। हमने देखा कि तथागत का अनुत्तर विशुद्धिमार्गं 
स्वत परिपूर्ण और सभी वादो' से निरपेक्ष है। ईश्वरवाद' भी स्वभावत 
एक वाद है। बुद्ध को “ईश्वरवादी' कहना उनके विचार में जो अविद्यमान हैँ 
उसे विद्यमान दिखाना है, किन्तु उनको अनीश्वरवादी' कहना तो उनके विचार 
मे जो विद्यमान है उसे ही अविद्यमान कर देना हैं । जो वनिरुक्‍त हैं 
उसे अनिरुक्‍त ही रहने देना चाहिए। जो विचार से अत्तीत हैँ उसे विचार 
का विषय बताकर अनादुत नहीं करता चाहिए। किन्तु सभी ने उसे ्तदपि 
कहे बिनू, रहा ते कोई' के अनुसार कुछ-न-कुछ विचार का विषय बनाकर 
अनादुत ही किया है । कवर सम्यक्‌ सम्वुद्ध ही समग्र भारतीय दर्शन-साधना 
में एक ऐसे अपवाद है जो कहे बिना रह गए हैं और इसीलिए सम्भवत 
वह तत्व उनका ही सबसे अधिक जाना हुआ था, ऐसा हम कहने का 
प्रस्ताव करते हे, यद्यपि कहना यह भी नहीं चाहिए। तथागत सभी थादों' 
से परे हो गए थे, सभी अस्ति' और 'नास्ति' की कोटियो से विमुक्त हो 
चुके थे, उन मूति को किसी भी “अस्ति' या 'नास्ति' का प्रस्यापक बनाकर 
उनकी निन्‍्दा नहीं करना चाहिए। हा, उनकी ध्यानमय अवस्थाओं के वर्णनो 
से ही पता लछुगा लेना चाहिए कि उनके हृदयगत विचार कंसे रहे होगे 
और उनका साक्ष्य लेना चाहिए विजुद्ध स्वानुमूति से ही, तर्क इसमें कितना 
असफल होता हैँ यह तो इस विषय (ईश्वर कतृवाद) को लेकर नैयायिको 
झौर बौद्ध आचार्यों की वाद-परम्परा से ही पता लग जाता है। वे अपने 
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समग्र महान्‌ तको और प्रज्ञानो के वाद भी मूल समस्या से एक तिलमात्र 
भी आगे नहीं वढ पाए है । हमारे लिए तो समस्या का समझ लेना मात्र 
ही पर्याप्त हैँ। इसका हल मानवीय वृद्धि नहीं कर सकती। हाँ, निष्कर्ष रूप 
में यही एक वात कहना जरूरी है कि यदि ईश्वरवाद निश्चय हो 
विराग के लिए है, निरोध के लिए हैँ, उपशम के लिए हूँ, अभिज्ञा के लिए 
है, शान्ति के लिए हैँ, तो निश्चय ही उस मात्रा में वह शास्ता का अभिपम्राय 
भी है अथवा ठीक यो कहिए कि उनके अभिप्नाय में सनिविष्ट भी हो सकता 
है, क्योकि जो कुछ भी उपयुक्त उद्देश्यो को लेकर किया जाता है वह सब 
त्थागत का सम्मत ही मार्ग है और उसके करने में तथायत को कोई 
इनकार नही हो सकता। अत. उपर्युक्त रूप से ईश्वरवाद त्थागत के भन्‍्तव्य 
में आइ्वासन पा सकता है। प्रपत्ति' का पर्यवसान प्रतिपद' में हो सकता हैं। 
“ईइवरवाद' यदि निर्वेकत्ता का भी निशान हो तो भी सवलरू अर्थात्‌ अपने 
ही दचीये से सव कूछ सम्पादन करने का गवे करनेवाले ससार में अधिक 
नहीं हो सकते! इसी तथ्य में हो लोकघरममं के रूप में 'स्थविरवाद की 
'महायान धर्म' के सामने 'हीतता' का सारा तत्व स्पष्ट रूप से समाया हुआ 
है। किन्तु वुद्ध का विशुद्धि मार्ग तो सवलो के लिए हूँ, मिर्वलो के लिए 
नहीं। उपनिषदों ने कहा था कि उनके आत्मा को समझते के लिए 
चल चाहिए। नायमात्मा वलहोनेन लरूम्य' | बुद्ध के 'बनात्मा' को सममने के 
लिये कितने बल की आवश्यकता पडेगी, यह वताने की आवश्यकता नही है। 
कुछ भी हो, निर्वलो को अपनी भावना के अनुसार उन अदम्य चीर्य का 
आरम्भ कर सम्यक्‌ सम्वोधि श्राप्त करनेवाले दशवर (बुद्ध) के प्रति 
स्वकल्पित ईश्वरवाद' जैसी किसी वात का आरोप नहीं करना चाहिए। 
परन्तु दूसरी ओर उन सवलूल शास्ता के निर्वल बनुयायियों को भी सब 
काम अपने ही वीय॑ से सम्पादित करने का निर्घोष नहीं करना चाहिए। 
हमें तो विनम्रता पूर्वक इतना हो कहना हूँ कि जो ईश्वर' में विश्वास 
करते हूं वे कर्म' को ही पूजते हूँ जौर जो कर्मवादी' हैँ वे ईश्वर से 
दूर नहीं होते यदि ईश्वर का तात्पर्य एक जगज्नियामक तत्व से है। महात्मा 
चुद्ध कर्म ' को ही यहाँ श्रतिशरण और कर्म को ही केवक अपना बताते थे, 
बतः उन्हें दूसरा नाम लेने की आवश्यकता ही नहीं थी। कुछ भी हो नत्वि! 
कहनेवाला उन्हें नही कहा जा सकता, क्योकि यदि वे ऐसा कहनेवाले 
होते तो वे अजित केस कम्बली' ही होते, सम्यक्‌ सम्बुद्ध नहीं। शाइवतवादी 
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भी उन्हें नही कह सकते, क्योकि ऐसा होने पर व आल्वर कालाम के पास 
ही रह जाते उससे आगे नहीं वबढते, सन्देहवादी, अधीत्य समुत्पादवादी 
अथवा उच्छेदवादी भी उन्हें नही कहा जा सकता, क्योकि यदि वे ऐसे होते 
तो 'बुद्ध/ पदवी धारण नहीं करते, सभी आइ्वासनों से आइवासित होकर 
उपदेश करने का दावा नहीं करते, कर्म और पुनर्जन्मवाद नहीं सिखाते, 
बोधिपक्षीय धर्मों का प्रस्यापत न करते, हेतु से उत्पन्न होनेवारे धर्मों की 
सकारणता न वताते। यदि उन्हें ईइवरवादी कई तो किसी भी देव या 
ईंदइवर की उपासना के विधान का नाम तक भी उनकी विचार-प्रणाली में 
नही हैँ, यहाँ तक कि तथागत की शरीर पूजा' से भी विरत रहने का 
उपदेश है, यदि अनीश्वरवादी उन्हें कहे तो ससार के विचारक्षेत्र का सबसे 
अधिक विशुद्ध नैतिक आदशंवाद यहाँ उपस्थित हैँ, यदि अनिर्वेचनीयता- 
वादी उन्हें कहें तो कहा जा सकता है कि उन्होने आचाये मुष्टि' जैसी कोई 
वात नहीं रक्‍्खी और यदि यह कहा जाय कि उनका तो दृष्टिकोण सदा 
व्यावहारिक प्रयोजनवादी ही रहा तो याद रखना चाहिए कि भगवान्‌ का 
दिया हुआ समग्र उपदेश तो शिक्षपा-वत की पत्तियों के समान हैँ जिनको 
भगवान्‌ ने दिखाया हूँ और जितना उन्होने दिखाया है उसके अतिरिक्त भी तथायव 
बहुत कुछ जानते हे जिसको उन्होंने प्रख्यापित नही किया है, अपनी सम्यक्‌ 
सम्बोधि के बाद होनेवाली प्रथम आशका के परिणामस्वरूप ही। तो फिर 
साधक गवेषक इस 'मेण्डक पण्ड' के उत्तर के लिए कि क्या बुद्ध ईद्वरवादी 
हूँ अथवा अनीश्वरवादी, कहा जाय ? निदचय हो बुद्ध के पास तो जाना 
ही बेकार है क्योकि सिवाय सन्निपात के प्रवाद के समान न कल्लोयपल्हों' 
अर्थात्‌ यह प्रदव ही गलत है, ऐसा कहने के अछावा उनका तो और कुछ 
उत्तर होगा ही नहीं, और सम्भवत वह देव जो परम व्योम में हैं” यदि 
उसके पास भी जाया जाय तो कंदाचित्‌ वेद की यह वाणी ही एक अर्थ 
में ठीक न हो जाय कि सम्भवत वह भी इसे जानता है या नही। 'सो 
अछूग वेद यदि वा न वेद!। अत अधिक वाग्जाल न बढाकर हमें भी उसे सम्यक्‌ 
सम्बुद्ध की तरह अनिरुक्‍्त ही रहने देता चाहिए, क्योकि जहाँ देवो तक 
को विचिकित्सा है वहाँ हमारी क्या गति? और फिर सबको छोड हमें 
तो केवल यही स्मरण रखना चाहिए कि भगवान्‌ सभी उपाधियों को विच्छिन्न 
कर विमुकत होगए हैं (अनुपादा विमुत्ता भिक्खवे तथागतो) । और वे देव-मनुष्यों 
के अनुपम शास्ता, पुरुष दम्य-सारथी हे जिनके मार्ग पर जो चलेगा वह 


पृथप्‌. महाश्रमण को उच्छेदवादी कहना तो अपने हो शुभ का उच्छेद करना है 


यही दुख फे अन्त को देखेगा। इससे परम ओर कोई घर्म नही है। 
अन्त में धर्म-साधना के एक महत्वपूर्ण तथ्य की ओर सकेत कर हमें इस प्रसंग 
को समाप्त करना चाहिए। स्वीडेन के प्रसिद्ध विद्यान्‌ आर्चविशप नाथन सोडर- 
ब्लोम ने, जिनका बौद्ध घर्मं से कुछ सम्बन्ध नही, ,एन्साइक्लोपेडिया आँव रिलिजन 
एण्ड एथिक्स' में “होली” (पवित्र) शब्द के अन्तर्गत विंवेचन करते हुए यह्‌ 
सिद्धान्त निश्चित किया हूँ कि 'घर्मं का आधारभूत विचार ईएवर का विचार 
नही है, वल्कि पवित्र! का विचार है। . . - विशुद्धि! धर्म में एक महान्‌ शब्द 
है। ईश्वर के विचार से यह अधिक महत्वपूर्ण है। देवत्व के निश्चित विचार 
के अभाव में घर्मं विद्यमान रह सकता है, किन्तु अच्छे और बुरे के भेद 
के अभाव में घर्मं की विद्यमानता नही है" ।” क्‍या कुशल हैँ क्या अकृशल, क्या 
विशुद्धि क्‍या अविशुद्धि, क्या सेंवनीय हैँ क्या असेवनीय, यहें तथागत से 
अधिक विश्व के किस तथोक्त ईश्वरवादी' शास्ता ने बताया हैं? तथागत 
से अधिक पवित्र (होली) और कौन है? 

फिर कहा जाता हैं कि वुद्ध उच्छेदवादी हे। इसका प्रत्यास्यान हम 
इसी प्रसझूग में पहले और कुछ निर्वाण के विषय में विचार करते समय 
कर आए हे | अब इस शंका को लेकर कोई विचारक 
उन भहाश्रमण को प्रवृत्त नही होता। अत विस्तोर से इसमें जाने की 
उच्छेद्वादी कहना तो आवश्यकता नही। केवल भगंवान्‌ के हो इस विषयक 
अपने ही शुभ का एक वाक्य को उद्धृत कर हम मनंस्तृप्ति 'करेंगे। जो 
उच्छेद करना है. लोग कहते हे कि श्रमण गौतम उच्छेदवादी हैं, 
उच्छेदवाद का उपदेश केरता है, शिप्यो को उच्छेदवाद 
की शिक्षा देता है, यदि वे इन अर्थों में कहते हे तो ठीक कहते हें; 
'पक्‍िक्षुओ | में राग, देष, मोह तथा अनेक प्रकार के पाप कर्मों के उच्छेद का 
(१) "प्ण्ञछ58 78 तरा6 प्ञारक एणते 79 जशाहाफ, 7 78 6फछा 
॥078 €55शारधं पी80 सी6 आठता0ा ए 900. ४8०४छ705 
एछाधए. €जंछ करागिएप 8 परशीणाल& ००४००ए४०फ 6 
फंरंणं0ए, एप घीढा6 8 ग0 एर्ीड्ाण, शापिणा & 
ती8शग्राएत्रणा >ै४//ए९७ा 80००0 थाप॑ ए08॥6०*, चायन 
सोडरब्लोम :दि लिविंग गॉड, पृष्ठ १९ ( भूमिका ) में उद्धृत ॥ 
देखिये इसी सम्बन्ध में नायन सोडरब्लोम की महत्त्वपूर्ण पुस्तक 

ऑॉरीजन मद दि बिल्ीफ इन गॉडो, आक्सफर्ड, १९१४ सो। 
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उपदेश करता हूँ' !” भगवान बुद्ध उच्छेदवादी! तो किसी भी अर्थ में नही 
हैं। न जाने आजीवकों आदि ने उनके समय में ही और निर्वाण के प्रग्त को 
लेकर यूरोप में भारतीय प्रज्ञान के अध्ययन के प्रारम्भिक युग में कुछ आबुनिक 
विद्वानों ने भी इस विषय में म्रान्ति किस प्रकार फैलादो ! जिन शास्ता ने यह 
स्थापन किया हैं कि यह दुख है, यह दुख का समुदय है, यह दुख का 
निरोध और यह दु ख-निरोध का मार्ग हैँ, वह उच्छेद अथवा विनाश के 
उपदेष्टा किस प्रकार हो सकते है ” जिन कारुणिक शास्ता ने यह प्रस्यापन 
किया है कि ये धर्म कुशल हूँ और ये धर्म अकुद्ल, ये धर्म शान्ति और उपद्यम 
के लिए हे और ये घर्म वन्‍्चन और अशान्ति के लिए, वे भगवान्‌ 
सम्यक्‌ सम्बुद्ध उच्छेददादी किस प्रकार हो सकते हूं ? जिन्होने कर्म के 
आधार पर विश्व की व्यवस्था आधारित मानी है, जिन्होंने पुनर्जन्म को 
स्वीकार किया है, वे शास्ता उच्छेदवादी किस प्रकार हे ? जिल्होने प्रतीत्य- 
समुत्पाद को सिखाया है, जिन्होने सावंभोमिक आचार-तत्त्व को प्रथम वार 
मनुष्यता को सुनाया है, वे सम्यक्त्‌ सम्पुद्ध उच्छेदवादी किस प्रकार है ? जिन्होने 
विचारों की क्रान्ति में मानवता की स्थापना की, मनुष्यो को विनीत बनाया, 
कुशल और सेवनीय की स्थापना की, उन्हें उच्छेदवादी कहना तो अपने ही 
पुण्य का उच्छेद करना होगा। परन्तु फिर भी विश्व गुणदोषमय, अमृत-विषमय 
है। आरोप भूठे भी लगाये जाते हे और महान्‌ लोकोत्तर पुरुषो पर भी। 
तथागत की खिन्नता को हम अच्छी प्रकार समझ सकते हूँ जब वे इस आरोप 
का प्रत्याख्यान करते हुए करुण गम्भीरतापूर्वक कहते है, “मिक्षुओ ! कोई- 
कोई श्रमण-त्राह्मण असत्य, तुच्छ, मृषा, अभूत (अविद्यमान) से मुझ पर 
भिथ्या आरोप छगाते हँ--अ्रमण गौतम वेनयिक (उच्छेदवादी) है, वह 
विद्यमान सत्व (जीव) के उच्छेद, विनाश, विभव, का उपदेश करता है। 
भिक्षुओं! जो कि में नहीं कहता, उसका ये श्रसण-क्षाह्मण मुझ पर आरोप 
करते हे, असत्य, मृषा, अमूत कथन से मुझ पर झूठा आरोप लगाते है-- 
श्रमण गोतम उच्छेदवादी है, उच्छेद का उपदेश करता है? ॥! 

सत्य अन्त में ठहरता है । तथागत को आज उच्छेदवादी कोई नही 
मानता। वे विश्व में सत्य और घर्म की प्रतिपदा के अद्वितीय स्थापक हें, 
जोक जोर परलोक के कल्याण के मार्ग का उपदेश करनेवाले हे । 
(१) अंगुत्तर-निकाय, हुकनिपात; देखिये वेरंजक-म्राह्मण-सुत्त (अंगुत्तरनिकाय) भो। 
(२) अलगदृहूपम सुत्तन्त ( सज्किम० १३२ ) 


४७ पूर्व निदिष्ट स्थविरवाद के अतिरिक्त बौद्ध विचार की शाल्ाएं 


“उत्तर बौढ दर्शन अथवा उत्तरकालीन बोद 
दाशनिक विकास 


भारत में बौद्ध धर्म और दर्शन के विकास का संक्षिप्त इतिहास 


बौद धर्म मौरदर्शन के विकास में उस परम्परा के स्वरूप और दर्शन 
के विकास को हमने इस प्रकरण के पूर्वार्ध में ' 
पूवे निर्दिष्ट स्थविस्वाद के देखा है जिसे स्थविखाद' कहा जाता है 
अ्विरिक्त बौद्ध विचार के गौर जो वौद्ध घर्म और दर्शन के एक पूर्वतम 
विकास की अन्य परम्पराएं अत. विशुद्धतम स्वरूप क्वा प्रतीक माना जा 
सकता है ! अव हम उत्तर-कालीन बौद्ध घममो 
और दर्शन की परम्पराओ के उद्भव और विकास पर एक सक्षिप्त दृष्टि डालेंगे। 
जैसा कि हमने वौद्ध संध की द्वितीय वैठक का वर्णन करते समय पहले 
संकेत किया था, इस सगीति के परिणाम-स्वरूप महासाधिकों का एक प्रभाव- 
शालो सम्प्रदाय स्थविरवाद परम्परा से बलग उत्पन्न हो गया था जिसने 
अपनी एक अलग सगीति 'महासगीति' के नाम से की थी और जिसने अपने 
एक अलग स्वतंत्र साहित्य का भी उद्भावन किया था। उत्तर-कालीन वौद्ध 
धामिक जौर दार्शनिक सम्प्रदायो के स्वरूप और विकास को समसने के 
लिए हमें इन्ही महासाधिको से शुरू करना होगा। अतव- हम वेशाली से 
होनेवाली द्वितीय सग्रीति की जोर लौटते हे। 
यश काकपण्डपृत्र से वज्जिपुत्तक भिल्लुओ को उनके विदय-विरोवी आचार 
ओर विशेषत" उनकी स्वर्ण-रजत के श्रति लोलुपता के लिए फटकारा, यहाँ 
तक कि वैशालो के उपासको को 'मंत 
चुद्ध के परिनिवोण-काल तक जावुस्रों सघ को कार्पापण दो। गक्यपुत्रीय 
फा बौद्ध घर्स स्थविर्वाद; साथ श्रमणो को सोना और चाँदी विहित नहीं 
ही द्वितीय सद्नीति के बाद से है, शाक्यपुत्रीय श्रमण _जातरूप-रजत 
ही सहासांघिकों का उदय उपभोग नहीं कर सकते, जातव-रूप-र॒जत 
स्वीकार नहीं कर सकते, ये जावरूप-रजत 
स्यागे हुए हें इस अकार समझाया, और अनामपिण्डिक द्वारा निमित 
प्रसिद्ध जेतववाराम में एक प्रारंभिक समा कर अभिमाषण देते हुए वृद्ध 
के उन जनुत्तर शब्दों की याद दिलाई कि 'यामणी ! झिसे जातरूप-रजत कल्पित 


बौद्ध दर्शन तथा अन्य भारतीय दर्शन प्डट 


हूँ उसे पाँच कामग्रुण: भी कल्पित है। जिसको पाँच कामन्गुण कल्पित 
है गामणी | तुम उसको विल्कुल ही अ-श्रमणघर्मी, अशाक्यपुत्रीय-धर्मी समझना, 
गामणी ! में ऐसा कहता हे | तृुण का चाहनेवाला तृण को खोजनेवाला 
होता है, शकठार्थी को शकट खोजना होता है, पुरुपार्थी को पुरुष, किन्तु 
गामणी | किसी भी प्रकार में जातरूप-रजत को स्वादितब्य, पर्येपितव्य 
नहीं मानता । इस प्रकार वज्जिपुत्तक भिक्षुवओं के विरुद्ध एक महान्‌ 
मादोलन का प्रवतेन और प्रसार करते हुए जब उन्होने अपने भादोलन 
को जागे बढाया तो वज्जिपुत्तक (वृज्जिपुत्रक) भिक्षु भी चुपचाप नहीं बैठे 
रहे। दोनो ओर से एक महान्‌ विवा३ उत्पन्न हो गया और निर्णय के लिए पक्ष 
संग्रह होने लगा। यश काकण्डपुत्त, जो इस सभा के सयोजक थे, वैशाली से 
कौशाम्बी गये और वहाँ से उन्होने अपने दूत पाठेय्य और अवन्ति- 
दक्षिणापथ के भिक्षुओं के पास भेजे, जहा से उन्हे सहयोग मिला । यह 
पश्चिम के भिक्षुओं का दल था। प्राचीन के (पूर्व के) भिक्षुमो के समर्थकों में 
वैश्ञाली के वृज्जिपुत्रक मुख्य थे। पाठेय्यक (पच्छिमवाले) और प्राचीनक 
(पूर्ववाले) ये दो पक्ष हो गए। पाठेय्यक भिक्ष्‌ यश काकण्डपुत्र के समर्थक 
थे और प्राचीवक व्‌ज्जिपुत्रकों के। प्रथम पक्ष के समर्थक भिक्षुओं में यद्य 
के अलावा अहोगग पर्वत (हरिद्वार के पास) के निवासी उस समय के प्रसिद्ध 
साधक भिक्षु, सम्भूत साणवासि गौर सोरेय्य के निवासी रेवत भिक्षु तथा 
एक अन्य सिक्षु सुमन मुख्य थे। दूसरे पक्ष के मुख्य भिक्षु थे सव्वकामि, 
जो आनन्द के शिष्य थे, जोर साल्ह, जो सहजात के प्रसिद्ध भिक्षु थे। 
डाक्टर एस० वीर का अनुमान है कि वृज्जिपुश्र॒क भिक्षु वास्तव में ट्यू- 
रेनियन जाति की यूची शाखा के थे, और इस प्रकार यह झूंगडा ट्यूरेनियन 
बौद्ध भिक्षुओं और भारतीय वौद्ध भिक्षुओ के बीच हुआ था' । चूकि यही 
चृज्जिपुश्वक्क भिक्षुवाद में महासाधिको के रूप में परिणत होकर अन्त 
में उस महायान शाखा में परिवर्तित हो गए, जिसका प्रचार उत्तरी तूरानी 
देशों यथा चीन, जापान आदि में है, यह मत कुछ अवकाश ग्रहण 
कर सकता हूं, किन्तु हमें इस सवध में यह भी ध्यान में रखना चाहिए कि 





(१) एस० बोल ६ बुद्धिज्म इन चाइना, पृष्ठ ४३; देखिए रमेशचन्ध दत्त: 
हिस्द्री जॉँव सिविलिजेशन इन एन्दियन्ट इन्डिया, जिलद 'पहली, पृष्ठ 
3३६, ३६९ 


७५४९ महासांघिकों का उदय 


+महावस' गौर दीपवर्स' के अनुसार वृज्जिपुत्रक भिक्षु महासाधिक 'सम्प्रदाय 
के संस्थापक नही थे, वल्कि 'वे'केवल दुष्ट अनाचारी भिक्षु थे जिन्हें संघ से 
निष्कासित कर दिया गया था। वसुमित्र और भव्य के साक्ष्य पर भी 
महासाधिक सम्प्रदाय का उदय बिलकुल स्वतत्र रूप से हुआ था और उनका 
नुज्जिपुश्रकों से कोई सवध न था। अन्त में कथावत्यू की अदट्ठकथा के श्रनुसार भी 
चूज्जिपुत्रक स्यविरवादी शाखा के ही एक अग थे, न कि 'महासाधिक शाखा के *। 
अत' 'व॒ज्जिपुत्रको का महासाधिक,सम्प्रदाय से कोई सवध न होने के कारण 
हम उन्हे महायान घर्म के पूर्व रूप के साथ नहीं जोड सकते और इस प्रकार 
उनको तूरानी जाति के भिक्ष्‌ मानने का भी कोई आधार नहीं रहता | हितीय 
सगीति में प्राचीनक भिक्षु अधमंवादी मोर पाठेय्यक घर्मवादी निश्चित किए 
गए। प्राचीनको को यश काकण्डपुत्र के पक्षपातियों ( पाठेय्यको ) ने अधर्म- 
चांदी कहा और प्राचीनको ने पाठेयको को वबुड़ढे लोग या बुड़्ढे छोगों 
का मत मानने वाले (स्थविरवादी)। स्वयं प्रगतिशीरू महासघ के निर्माता 
“महासाधिक' बने जिनकी एक अलग बेठक कोशाम्बी में उन्ही के पक्ष के 
दस हजार भिक्षुओ की उपस्थिति में हुईं। वैशाली की सगीति में तो सात सौ 
ही भिक्ष्‌ बैठे थे, और महासाधिको की इस बंठक में भाग लेनेवाले भिक्षुओं 
को सख्या थी दस हजार, मतः उनकी 'महासाधिक' सत्ना ठीक ही थी। इस प्रकार 
वंशाली की सगीति में हम वौद्ध सघ को दो भागों यथा स्थविरवाद और 
महासघ में बेटतें देखते हे। महासाधिको ने यही से अपने एक स्वतंत्र साहित्य 
का भी उद॒भावन करना आरभ कर दिया, जिसकी निन्‍्दा जौर बालोचना 
स्थविरवादी दृष्टिकोण से दीपवर्स' में की गई है । 


(१) देखिए ज्ञानातिलोक : गाइड था दि अभिषम्म पिटक, पृष्ठ ३७ 
(२) महासंगीतिका भिक्‍्खू विलोम॑ अकसु सासन। 

सिन्दित्ता सूलसंघ अचज्ध्य अकसु संघ। 

अच्ज्यया संगहितं सुत्ते अज्जयया अकरिसु ते। 

लत्यं घम्मञ्च भिन्दिन्‍्सु ये निकायेस्‌ पण्ञ्यसु। 

परियायदेसितं चापि अयो निष्परियाय देसितं॥। 

नीतत्यंदेव नेय्यत्य॑ अजानित्वान भिक्‍्खवो | 

अल्ज्य॑ संघाय भणितं जज्छात्यं थापयिसु ते 

व्यम्ननच्छायाय ते मभिक्‍खू बहु अत्य विनासयुं 


बौद्ध दर्शन तथा अन्य भारतीय दर्शन ५५० 


वैशाली की उपयुक्त सगीति के वाद से अद्योक के समय तक बौद्ध संघइन 
दो उपयुक्त सम्प्रदायो की शाखाओो के स्वरूप अनेक सम्प्रदायो या निकायो में 
बढ गया। वैशाली की संगीति के अवसर पर वृज्जिपुश्रको 
अष्टाद्श निकाय की अनियमितता के कारण जो दो सम्प्रदाय महासाधिक 
मौर स्थविरवाद ( थेरवाद ) वन चुके थे, वही अब 
सम्राद अशोक के समय तक आते-आते १८ भागों में वट गए । इनमें 
से महासाधिको के ( स्वयं उनको भी धामिल करके )६ सम्प्रदाय थे और 
स्थविरवादियो के ( स्वयं उनको भी शामिल करके ) १२ सम्प्रदाय थे। 

कथावत्यु-अट्ठकथा के अनुसार यह शाखा-मेद इस प्रकार है :-- 

महासांधिक (कुल *६) 
(१) 





(२) एकव्यावहारिक (३) ग्रोकुछिफ (४) प्रश्नप्ति-वादित्‌ (५) बाहुलिक 
(एकबव्बोहारिक) (गोकुलिक). (पश्व्यतिवादी) (बराहुभुतिक) 


(६) चेत्यवादी 
(भेतियवादी ) | 

छड़्ठेत्वा एकदेस तू सुत्त विनय नर गंभीरं। 

पठिरुप॑ सुत्तविनयं त॑ च अज्व्य करिसु ते। 

परिवार अत्युघारं अभिषम्मप्पकरणम्‌ । 

पटिसस्भिदां घं निद्ेस एफदेस व जातक॑। 

एत्तक निस्सज्जेत्वान अम्य्याति अकरिंसु ते। 

नाम॑ लिय॑ परिक्खार॑ आकप्पकरणाणि तू 

पकतिभाव॑ विजहेत्वा त॑ं च अज्ज्य अकंसू ते । दीपदंस 

(१) देखिए ज्ञानातिलोक: गाइड था दि अभिषम्मपिटक, पृष्ठ ३६, राहुल 

साझत्यायत , विनयपिटक (हिन्दी अनुवाद) भूमिका, पृष्ठ १; उन्हों 
की पुरातत्व निंधावली, पृष्ठ १२१, 'दीपवंस' के अनुसार भी बिलकुल 
यही विभाग है, देखिए राहुल सांकृत्यायन द्वारा सम्पादित मभिधर्म कोश, 
भूमिका, पृष्ठ ४, देखिए जनेल आँव रोयरू एशियाटिक सोसायटी १८९१ 
एवं जेल आाँद पालि टैक्‍्सदू सोसायटी (१९०४-१९०५) (दिं सैक्ट्स 
आँयव दि बदिस्ट्स) 


५५९ अष्टादश निकाय 


येरवादी (फुल १२) 
(१) 
(२) 


अंश (महिसात्तक ) (८) वात्सीपुन्नीय या बृज्जिपुत्र॒क 
(वज्जिपुत्तक) 


(३) सर्वास्तिवादी (सब्बत्यिवादी) (७) पघर्मंगुप्तिक (९) घर्मोत्तरीय 
(घम्मगुतिक) (१०) छत्नागारिक 
(४) काइ्यरीय (फस्सपिक) (११) भद्बयानिक 


(१२) साम्मित्तिय 
(५) सांक्ातिक (संफत्तिक ) ु 
(६) सूच्रवादी या सौन्नान्तिक (सुक्तवादी) 


वसुमित्र-प्रणीत 'अठादश-निकार्या शास्त्र के अनुसार १८ सम्प्रदायो का 
विभागीकरण इस प्र १-- 


दा 








बोदध । संघ 
नॉन -तत+ 
| (स्पविरवादी 
(१) 
(१) महासांघिक 

(२) भ्रत्नप्तिवादी लोकोत्तरवादी है लक रस कप कओ कमल गोकुलिक 
चेतिय (रे (४) (५) 
चेतिय 
(६) 

शा तक! आज आए जा आल ४ का जरा बुक बुक प्र 











हि. || 
हंवतव वात्सीपुत्रीय घर्मोत्तरीय भव्रयानीय सम्मितीय पाण्णागरिक सर्वास्तिवादी 


(१) (३) (४) (५) (६). (७) (८) 


। ॥ 
(९) महोशासक काइ्यपीय सोह्रान्तिक 


(११) (१२) - 





| 
(१०) धर्मेगुप्त 
(१) देखिए राहुल सांकृत्यायन हारा सम्पादित अभिषमंकोश', भूमिका, 
पृष्ठ ५ एवं उन्हीं का विवयपिदक, हिन्दी अनुदाद, भूमिका पृष्ठ १-२ 


बौद्ध दर्शन तथा अन्य भारतीय दर्शन ५५२ 


इस प्रकार सम्राट अशोक के द्वारा वोद्ध घर्मे ग्रहण कर लेने के समय तक 
ये १८ बौद्ध सम्प्रदाय विद्यमान थे। अशोक के द्वारा पूजित किए जाने पर ये 
और भी बढने लगे। शास्ता का वास्तविक उपदेश क्या था, यह कुछ जान ही 
न पडता था। परिणामत पाटलिपुत्र में एक सगीति बुलाई गई। इस सभा के 
सभापति थे मोग्यलिपुत्त तिस्स। उन्होने उपयुक्‍ृत सम्प्रदायो में से केवल विशुद्ध 
-स्थविरवाद को तो बुद्ध का वास्तविक मन्तव्य अथत्रा 'विभज्यवाद' माना 
भीर शेष को वुद्ध के मत से वाहर माता | इसी समय से सर्वास्तिवाद आादि 
सम्प्रदाय जो अब तक स्थविरवादियो की ही शाखा माने जाते थे, अलग हो गए। 
अत हम कह सकते हैं कि अज्योक के समय तक बुद्ध-मन्तव्य अथवा 'विभज्यवाद' 
जिस नाम से व्यवहृत होता रहा वह ओर उसकी परम्परा स्थविरवाद॑ में 
निहित है। अब हमें विरोधी प्रवृत्तियो के इतिहास पर जाना चाहिए। 
अद्योक-सगीति के सभापति मोग्गलिपुत्त तिस्स ने विरोधी १७ सम्प्रदायो 
का निराकरण करने के लिए कयावत्यु' ग्रथ' की रचना की, जो 
अभिषर्म पिटक के सात ग्रथों में से एक हैं । इस 
अशोक-युग में अथवा महाग्रथ में न केवल अश्योककालीन सिद्धातों का 
उसके कुछ पहले से ही खडन-मडन मिलता है, बल्कि कुछ वाद के 
मद्दायान-प्रवृत्तियों का सम्प्रदायों और सिद्धातों का भी इसमें खडन किया 
उदय ओर विकास गया है। अतः राहुल साकृत्यायन तथा अन्य विद्वानों 
का यह मत हैँ कि इस ग्रथ में कई अश 
ईसा की पहली शताब्दी तक जोडे जाते रहे'। इस ग्रथ में प्राचीन 
अर्थात्‌ अशोक के समय तक प्रचलित सिद्धातो में से तो आठ का 
खडन प्रस्तुत किया ग्रया है, जिनमें से दो तो महासाधिको के सम्प्रदाय 
है, यथा महासाधिक (चतुर्थ शताब्दी ईसवी पूर्व) और गोकुलिक (चौथी 
एताब्दी ई० पूर्व) तथा छ सम्प्रदाय स्थविरवादियों के हे, यथा स्वय 
स्थविरवादी, भद्रयाणिक (तीसरी शताब्दी ईस्वी पूर्व), महीशासक (चौथी 
शताब्दी ई० पूर्वे), वात्सीपुत्रीय (चतुर्थ शताब्दी ई० पूर्व), सर्वास्तिवादी 
(चतुर्थ शताब्दी ई० पूर्व) और साम्मितिय (चतुर्थ शताब्दी ई० पूर्व) १ ॥ 


(१) देखिए राहुल साकृत्यायन : पुरातत्व निबन्धावली, पृष्ठ १३०; मिलाइये 
ज्ञानातिलोक् गाइड था दि अभिधम्म पिठक, पृष्ठ ३७-२८ 
(२) देखिए ज्ञानातिलोक: गाइड था दि अभिषम्मपिटक, पष्ठ ३८ 


त्प्ष्‌३ मश्ञोक-युग में महायान-प्रवृत्तियों का उदय और विकास 


इन उपयुक्त ८ प्राचीन सिद्धातो या सम्प्रदा्यों का खंडन कथावत्यु में 
छसकी मद्ठकथा के अनुसार उपलब्ध होता है। अब कुछ अर्वाचीन सिद्धातो 
के भी खडन में कथावत्यु प्रवुत्त होती हैँ। ये सम्प्रदाय भी आठ हैं, यथा 
खंघक, अपरदौलीय, पूर्वेशैलीय, राजगिरिक, सिद्धार्थंक, वेपुल्य (वेतुल्ल), 
उत्तरापयक और हेतुवादी। इन सव॒सम्प्रदायों के पारस्परिक सैद्धातिक भेदों 
का निरूपण हम यहाँ नहीं कर सकते | ऐतिहासिक रूप से यहाँ इतना ही 
कहना पर्याप्त है कि ये प्रायः सभी सम्प्रदाय महासाविको (चैत्यवादियों) 
और साम्मितियो के ही भेद हे १, यद्यपि उत्तरापयक और हेतुवादियो के 
विषय में तो अभी कूछ कहा नहीं जा सकता। इन सब सम्प्रदायों में से 
वेतुल्ल (वैपुल्य) वादियो से ही हमें यहाँ विशेष प्रयोजन हैँ ओर इनके 
विपय में एक विशेष बात लक्ष्य करने की यह है कि ये 'महाशून्यतावादी' 
(महासुञ्जतावादी) कहे गए हे। इसलिए यह एक निश्चित सिद्धात 
के रूप में कहा जा सकता हैं कि महायान के वैपुल्य सूत्र इसी सम्प्रदाय 
की ओर सकेत करते हे! अथवा भहापडित राहुल साकृत्यायन के शब्दों 
में हम यह भी कह सकते हूँ कि वैपुल्य ही वह नाम हैं जिससे महायान 
आरभिक काल में प्रसिद्ध हुमा४ 7 ये वैपुल्यवादी मानते थे कि बुद्ध तो 
तुपित लोक में ही रहे, वे न तो मनृष्य-लोक में आए गौर न उन्होने उपदेश 
ही दिया' | यह सिद्धात आगे चलकर महायान ने ग्रहण कर लिया घार। 
(१) इसके लिये देखिये लेखक का पालि साहित्य का इतिहास, पृष्ठ ४२८-४४९ 
(२) वेजखिए राष्टुल सांकृत्यायन :पुरातत्व निद्ंंधावली, पृष्ठ १२६-१२७ 
(३) मिलाइये “80९0एव78 60 णरए ०णणंणा, ऐथंपपोएछ २४ 8 
प8४07907 ० प्रशएणेए०, 800 थी6 फए्एप्रोए७ हिप्राए्७8 
0 धी6 पिडाइफएछा ॥र्शशाः ४0 6 800०ए7९-॥०ाप०मछते 
मछालार०8, प्रता036 70685, 500, 80709 ६0 98 फ९ए(०९४ॉए 
फैद्यो॥एशआएंडए07, स्थिर ज्ञानतिलोक अपनो गाइड था दि 
अभिषस्म पिठक पृष्ठ ६० सें। 
(४) पुरातत्व निवंधावली, पृष्ठ १३१ 
(५) देखिए कयादत्यु १८११; १८२ 
(६) मिलाइये, न क्वचित्‌ कस्यचित्‌ कश्चिद्‌ धर्मों बुद्धेन देश्षित: 
मलमाध्यमिक कारिका, १५२४; मिलाइये न मौन : तयागतेै- भाषितम्‌ ॥ 
भोना हि भगदन्तस्तयागता- । ऊंकावतार सूत्र ॥ 


बौद्ध दर्शन तथा अन्य भारतोय वर्शन ण्प्ड 


फिर वैपुल्यवादी और अधघक एकामिप्राय से किए मैथुन में भी दोप 
नही देखते थे* । इस प्रवृत्ति में तो हम बीद्ध दर्शन में घुसी हुई बाद की 
ताशत्रिकता तक के पूर्वतम रूप के दर्शन करते हें। फिर उत्तरापथ्का 
लोग तथता' में भी विश्वास रखते थे। तथता' अर्थात्‌ भाव, रूप, वेदना, 
संज्ञा-सस्कार आदि का एक स्थिर स्वभावरे । तथता' या सूततथता' 
का सिद्धात वाद में आचार्य अद्वघोष के द्वारा अपने महायान श्रद्धो- 
त्पाद क्षास्त्र में प्रतिपादित किया गया। हैं जो महायान घर्म के अन्तर्गत 
'विज्ञानवाद' सिद्धात का प्रख्यापन करनेवाला और शून्यवाद के साथ उसकी 
सगति स्थापित करनेवाला ग्रथ है। अत इन सब बातो को देखते हुए हम 
कह सकते है कि महायान सम्प्रदाय का उदय सबसे पहले उन महासाधिक 
सम्प्रदायो में हुआ जो अश्योक के बाद प्रचलित हुए गौर जिनमें न केवल 
अद्वधोष और नागार्जुन के द्वी प्रतिपादित सिद्धातो की पूर्व कक हम 
पाते है, बल्कि वद्धयान और तनन्‍्त्रयान के भी बीज जहाँ विद्यमान है । 
महायानव धर्म की उपयुक्त क्रम से उत्पत्ति को समभमने के लिए महापडित 
राहुल सांइझृत्यायन जी फी दी हुई यह तालिका उपयोगी सिद्ध होगी: 


(१) देखिए कथावत्यु २३१ 

(२) देखिए ज्ञानातिलोकः गाइड श्र दि अभिषस्मपटिक, पृष्ठ ६२ 

(३) पुरातत्व निबधावली, पृष्ठ १२७; डब्लू सेकगवर्त के अनुसार महायात 
मत का धार्मिक स्वरूप ईसवी-सन्‌ के शुरू होने से कुछ हो दिनों पहले 
दिल्लाई दिया। के० सांडर्स ५० ई० पूर्व से ५० ई० तक का समय 
सहायान सत के शुरू होने का निश्चित करते है। स्वर्गीय छाला 


हरवमाल दुसरी झताव्दी ई० पूर्व को वोघिसत्व-मत के विकास का 
प्रारंभ काल मानते थे । 


५५५ गाय नागाजुन द्वारा महायान को एक व्यवस्थित स्वरूप प्रदात करना 


महासांधिक (चैत्यवादी)सम्मितोय (ई० प० तृतीय शताब्दी ) 


(ई० पूर्व तृतीय 
से प्रथम शताब्दी ) 





सहायान (६० प्रथम शताब्दी) 


इस प्रकार महायान धर्म की उत्पत्ति का अस्पष्ट क्रम हैं। लगभग 
प्रथम छाताव्दी ई० पूर्व से तीसरी और 
हीनयान और सहायान-- चौयी शताब्दी ईस्वी तक अनेक महायान-सूत्र 
भदत्त नागाजु न के द्वारा अयवा वैपुल्य-सूत्र सस्कृत अथवा बअद्ध संस्कृत 
महायान धरम और दर्शन में लिखे गये जिनके लेखकों के विपय में कुछ 
को एक व्यवस्थित स्वरूप विशेष रूप से ज्ञात नही है। अप्टसाहलिका 
प्रदान करना प्रशापारमिता प्राचीनतम प्रंच है जिसमें हमें 
महायान के उपदेशों का वर्णन मिलता है 

मोर इस पंथ की रचना-तिथि प्रथम शताब्दी ईसवी पूर्व है । 
ईसवी शताब्दी के लरूगमग सर्वास्तिवादी आचाये बश्वघोप की 
रचनानो में हमें महायानी शिक्षाओं के पूर्वरूप के दर्शन होते हूँ, जिनको 
व्यवस्वित रूप देने का कार्य युगविधायक बाचार्य नागाजुन ने किया। 
बाचार्य नागार्जुन का समय द्वितीय शताब्दी ईसदी है। छाम्रा त्तारानाथ 
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ने अपने प्रथ भारत में वौद्धवर्म का इतिहास” में लिखा है कि आचाये 
नागार्जुन अपने जीवन के अतिम दिनो में दक्षिग भारत के श्री पर्वत (श्री- 
दौलम्‌) पर रहे थे। इस तिब्वती परम्परा को आज प्राय' सभी प्रामाणिक 
विद्वान्‌ मानते है। डा० वर्गंस का मत है कि श्री पर्वत के समीप घान्यकटक 
के अमरावती स्तूपो का निर्माण मोलिक रूप से हिंतीय शताब्दी ईसवी 
पूर्व हुआ था और नागार्जुन का घनिष्ठ सबंध इस स्थान के बौद्ध मठ 
से था। अब हमें यहां इस महत्वपूर्ण तथ्य को ध्यान में रखना चाहिये कि 
घान्यकटक, चेत्यक (चेतिय), पूर्वशैलीोय और अपरशैलोय भिक्षुओ का 
प्रधान केन्द्र था और ये तीनो सम्प्रदाय महासाघिक सम्प्रदाय की शाखाएँ मात्र 
थे, जिससे महायान धर्म का उद्भव हुआ । अत भौगोलिक दृष्टि से भी 
हमारे इस निष्कर्ष को वल मिलता हैँ कि महायान की उत्पत्ति महासाधिक 
सम्प्रदाय और उसकी शाखाओं से ही हुईं। प्रथम महायानिक आचार्य नाग्रा- 
जुन का निवास-स्थान श्री पर्वत और धान्यकटक का होना जो चेतिय, पूर्वे- 
शैलीय और अपरदौलीय सम्प्रदायो का प्रधान केन्द्र रह चुका था, इस वात 
की सूचना देता है कि महायान का उदय इन सम्प्रदायों से हुआ ओर 
साथ ही इस वात की ओर भी इग्रित करता है कि महायाव की जस्मभूमि 
दक्षिण भारत ही हैं। ऐतिहासिक तथ्यो के आधार पर यह सुप्रमाणित है कि 
ईसवी सन्‌ के करीब कृष्णा नदी के किनारे पर दक्षिण भारत के गुन्टूर 
जिले में महासाघिको का एक प्रभावशाली केद्च था। भहासाधिको के 
एक सम्प्रदाय का नाम अन्धक' होना इस बात को प्रमाणित करता है कि 
यह सम्प्रदाय आध्देद्य में अत्यन्त लछोकप्रिय था। अमरावती-अभिलेखो से 
भी यह भली प्रकार विदित है कि आघ्म देश के राजाओों और जनता का 
सरक्षण अन्धका भिक्षुओ को प्राप्त था, जो महासाधिक सम्प्रदाय फी 
एक शाखा थे*। अत हम कह सकते हैं कि महायान का उदय दक्षिण भारत 
में हुआ जहाँ महासाधिको का प्रभाव अधिक था। परन्तु उसका विकास 
प्धानत पूर्वी भारत में हुआ जहाँ सर्वास्तिवादियो का भी प्राबल्य था। 
लामा तारानाथ ने हमे वताया है कि प्रज्ञापारिमता का सर्वप्रथम उपदेश मजु 
श्री बोधिसत्व द्वारा आदिविस (उडोसा) में दिया गया था। सपूर्ण प्रज्ञापारमिताओं 
में पुन्रावृत्तिपूवक कहा गया है कि महायान धर्म की उत्पत्ति दक्षिणापथ 
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में होगी और वहाँ से वह पूर्वी देक्षों में (वर्तेन्याम्‌) फैलेगा एवं उत्तरी 
भारत में विदेषर्प से समुद्ध होगा" । नारच्दा महायानी शिक्षाओ का 
पूर्वतम केच्र था। यही उसका सर्वास्तिवादी विचार-घारा से सघधर्ष और 
संगम हुआ था। नाल्‍ून्दा में कुछ दिनो तक जायें नागार्जुन ने भी निवास 
किया था।इस प्रकार हम देखते है कि महायात्ञ की उत्पत्ति कनिष्क 
के काल से कूछ पूर्व अर्थात्‌ प्रथम शताब्दी ईसवी पूर्व में दक्षिण 
भारत में हुई एवं नागार्जुत का समर्थन पाकर घीरे-घीरे: उसका विकास 
पूर्व और उत्तर में भी हुआ। नागार्जुन के शिष्य नाग और आर्यदेव ने, 
जो दक्षिण भारत के निवासी थे, तृतीय शताब्दी के पूर्वाद्ध में महायान के 
प्रचार में काफी योग दिया। वाद में मैत्रेयनाथ (परम्परानुसार योगाचार/ 
सम्प्रदाय के सस्थापक ),,असग़ ओर वसुवन्ध्‌ जैसे प्रभावशाली जाचार्य महायान 
परम्परा ,में हुए, जिन्होंने उसके उपदेशो 'का प्रचार किया | अश्वघोष और 
नागार्युत को हम महायान के प्रथम आचायें मौर शातिदेव (सातवी ज्वताब्दी) 
को जतिम जाचार्य मान सकते हे। इनके बीच में आचार्यों की एक मह॒ती 
परम्परा है। सातवी शताब्दी के बाद के वौद्ध घर्मं के विकास को हमें तान्त्रिक 
बोद्ध धर्म कहना चाहिये .ओऔरः उसे 'प्रकृत महायान से भिन्न समझना चाहिए। 
महायान बौद्ध घ॒र्मे दवा उत्क्ति का जो विवरण हमने ऊपर 
दिया हैँ, उससे स्पष्ट हैँ कि उसका जन्म महासाधिको से हुआ। महायान 
वोद्ध धर्म की' साधना अत्यन्त विशारू और विस्तृत हैं, उसकी दाशेनिक 
आधार-शिला कई महनीय विचार-धाराबमो 'को अपने अन्दर छिपाये 
हुए है, जिनका विकास अनेक युगो में सामाजिक और घर्म-प्रचार -सवंधी आव- 
स्यकताओ की पूत्ति के।लिये बौद्ध धर्म की चित्ताजो के स्वाभाविक विकास: 
के परिणाम-स्वरूप हुआ, इस सब पर हम अभी वाद'में विचार करेंगे। यहाँ 
हमें यही समझ लेना चाहिये कि महासाधिकों में- महायान घरमम-के जो 
बीज विदूयमाव थे उनका सर्वंध[मुल्यतः दो बातों से था| एक था वुद्ध-संबंधी 
विचार गौर दूसरा था पारमिताओ पर आधारित वोधिसत्व-सिद्धात। महा- 
साधिको ने, जैसा हम पहले भी कह चुके हूँ, पहली दार कहा था कि बुद्ध लोको- 
त्तरहे, वे सदा समाधि में रहते हूँ और वे उपदेश नहीं करते। दूसरी वात 
महासाधिको ने वोधित्सव के सिद्धांत के संवध में कही थी, जिसमें पारमितामो 
के अभ्यास की वात सम्मिलित थी। प्रधातनत इन दो चार्तों के लिए ही 
(१) देखिए नलिनाक्ष दत्त: एस्पेक्ट्स माँव महायान चुद्धिज्म, पृष्ठ ४२ 
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महायान महासाधिको का ऋणी है। वस्तुत. महासाधिक भी हीनयानी' ही 
थे, केवल बुद्ध के सवध में उत्तके विभिन्न विचार थे। 
३५० ईसवी पूर्व से लेकर १०० ईसवी पूर्व तक उत्पन्न और विकसित 
१८ बौद्ध निकायो या सम्प्रदायो का हमने ऊपर उल्लेख किया हैं। इनमें 
सबसे भुख्य तीन थे, स्थविरवाद (थेरवाद), सर्वास्तिवाद और महासाधिक। 
स्थविरवाद बौद्ध धर्मं का प्रचार विद्येतत. मध्य और पूर्वी-मारत में था। सर्वा- 
स्तिवादियों के मुख्य केन्द्र मथुरा और काश्मीर थे। महासाघिकों के सबंध में 
हम पहले कह ही चुके है कि उनके मुख्य केन्द्र आध्य देश में घान्यकटक और 
श्री पर्चत थे। वैशाली में भी उनका कुछ प्रभाव था। किस प्रकार महासा- 
घिको से महायान की उत्पत्ति हुई, इसपर तो हम काफी प्रकाश डाल चुके 
हैं । अब हमें यह भी देखना चाहिये कि सर्वास्तिवादियों ने भी उसके विकास 
में काफ़ी सहयोग दिया है, यद्यपि एक विपरीत दिशख्षा में। सर्वास्तिवादियो के 
अस्तित्ववाद का कडा प्रतिवाद महायान-धर्म ने किया है । इसे महायानी 
आचाये बौद्ध धर्म का अत्यन्त विक्ृत रूप मानते थे। सर्वास्तिवादी आचार्य 
यदि एक जोर कहते थे सब्म अत्थि' (सब है) तो महायानी आचार्यों का 
दूसरे छोर पर बुद्ध तक के सबध में कहना था नाममात्र हृद यदुत बुद्ध 
ति॥१ इस प्रकार भहायान सर्वास्तिवादियो के प्रतिक्रिया स्वरूप भी उठ 
खडा हुआ धर्म था जिसने सर्वम्‌ अस्ति' के स्थान पर कहा 'स्च शून्यम्‌'। “अतः 
हम कह सकते है कि एक ओर तो महायाव ने महासाधिको और उनसे 
उत्पन्न शाखाओं के बुद्ध सबधी विचारों को आगे बढाया और दूसरी ओर 
वह सर्वास्तिवादियो के अस्तित्ववाद के सिद्धात के विरुद्ध, जिसे महायानी 
जाचाय॑ बुद्ध-उपदेशों की जात्यन्तिक तोड-मरोड भौर विक्ृति मानते थे, 
एक विद्रोह था*” इस भ्रकार सर्वास्तिवाद और महायान में भी काफी 
(१) छत साहसिका भप्रज्ञापारसिता, पृष्ठ १२० 
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संपर्क रहा और एक के वाद एक सर्वास्तिवादी आचार्य महायानी होते गये।' 
आये अवद्वधोष के सबंध में यही वात हू और बाद में असग और वसुवन्ध 
के संबध में भी यही बात धटी। हम पहले कह चुके हे कि नालन्दा में सर्वो- 
स्तिवाद और महायान का सम्मिलत हुआ और काफी पारस्परिक आदान- 
प्रदान हुआ । 'ललितविस्तर' जो महायानी साहित्य का एक प्रसिद्ध ग्रथ माना 
जाता हूँ, वस्तुत सर्वास्तिवादी सम्प्रदाय की मान्यता के अनुसार वुद्ध की 
जीवनी ही है। इसी प्रकार दिव्यावदान मूलत सर्वास्तिवादी ग्रथ है, जिसको 
मान्यता महायान में भी है। अधिक क्‍या कहे, स्वयं आचाय॑ अर्वधघोष के ग्रथ 
बुद्ध-चरित' और 'सौन्दरनत्द' सर्वास्तिवादी परम्परा के हे, जिनमें महायान 
की शिक्षाओ का प्रथम वार उपदेश दिया गया हैँ । वस्तुत तथोकतत हीतयान * 
ओर महायान-समे जहाँ तक जीवन का सवध था अधिक भेद था भी नहीं। चीनी 
यात्री इ-चिड ते चित्तवर्मा नामक भिक्ष्‌ का उल्लेख किया हूँ जो स्वयं महायान 
को माननेवाला था, किन्तु जिसका गुरु हीनयानी था। चीनी यात्री युमान्‌ 
चुआड ने अनेक सघारामो का वर्णन किया है जहाँ हीनयानी और महायानी 
भिक्षु अत्यन्त प्रेम से साथ-साथ रहते थे । उनके विनय-नियमो में छोटे- 
मोटे अन्तर थे। हीवयान और महायात नामों की अनुपयुकतता के विषय में 
हम पहले कुछ कह चुके हें। यहाँ केचछ इतना ही कहना अपेक्षित होगा 
कि हीनयान और “महायान!ं छव्द दोनो मार्ग या यान! के द्योतक 
हो सकते हे और इस प्रकार हीना शब्द से अवमानता का भाव भी 
द्योतित हो सकता है। वस्तुत भगवान्‌ बुद्ध ने तो एक ही “यान सिखाया 
था और वह था आये अष्टामिक मार्ग । उसे उन्होने विशुद्धि का एकायन ' 
(एकमात्र) मार्ग कहा था। परन्तु वाद में महायानियों ने उद्भावना की 
कि स्वय भगवान्‌ बुद्ध ने अनेके यानो' की वात कही थी' । उत्तरकालीन 
वोद्ध दर्शन में तीन यान अखसिद्ध हे, यथा श्रावकयान, प्रत्येक वुद्धयान, और 
महायाते । हम जानते हैं कि भगवान्‌ चुद्ध अनेक पर्यायों से उपदेश दिया 
(१) देवयानं ब्रह्मययानं श्रावकीर्य तयेब व ॥ तथागत॑ घ॒ प्रत्येक यानानेतान्‌ 
वेदाम्यहम्‌ ( लंकावतार सूत्र ; उपायकौशल्य समेवरुयं यत्त्‌ त्रीणि यानानि 
उपदर्शयासि । सद्धर्पुण्डरोक; मिलाइए अभिधर्मकोश ६६२; 
३१९४; ७३६ आदि ( तीन यात्रो के लिए ) 
(२) त्रोणि यानानि--आवकयान प्रत्येकबुद्धयान॑ महायानज्वेति । धर्मे- 
संग्रह (नागार्जुन कृत, मेक्समुलर हारा सम्पादित) पृष्ठ १; मिलाहये, 
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करते थे। उनकी शिक्षा में क्रमिक विधान भी था। वे सुननेवाले की योग्यता 
के अनुसार उपदेश देते थे। इस एक वात के आघार पर महायानिको ने यह 
कल्पना की कि भगवान्‌ बुद्ध के समीपी शिष्य (श्रावक) जिनका उल्लेख 
स्थविरवाद परम्परा में है साधारण योग्यता के व्यक्ति थे, इसलिये उन्हे चार 
आये सत्यो और नीतिवाद का उपदेश दिया गया । जो प्रत्येक बुद्ध थे, अर्थात्‌ 
अपने पुरुषार्थ से जिनमें बुद्धत्व प्राप्त करने की क्षमता थी परन्तु इसरो 
को उपदेश देकर उन्हे बुद्धत्व के लिये अग्रसर करने में जो अक्षम थे, उन्हें 
तथागत ने कुछ और ऊपर का उपदेश दिया। परन्तु उन्होंने अपना गुह्य- 
तम उपदेश तो कुछ चुने हुए योग्यतम उन अल्प शिष्यो को ही दिया जो 
बोधिसत्व थे, जिनकी परम्परा को प्रवर्तत करने का दावा 'महायान' करता है। 
उपयुक्त तीन यानों के अलावा बाद में अनेक यान कल्पित किये गये।१ सभी 
पुरुषोत्तमों' ने अनेक प्रकार के यानो का प्रवर्तन किया है? ।! ऐसा महायानिको 
का कहता था। साथ ही उन्होने इन यानो की एकात्मता की भो कल्पना कर 
ली थी। यानो में भेद नही है। वास्तव में परमार्थत देखने प्रर एक ही याव रह 
जाता है, भिन्न-भिन्न कहना तो अज्ञो को जाक्ृष्ट करने के लिए ही हैं*। लोगों 
को लक्ष्य तक पहुचाने के लिए ही भगवान्‌ ने तीन प्रकार के यानो का 
वर्णन किया है, अन्यथा एक से अधिक यान नही हे? । भगवान्‌ के वैद्यराजँ 


बुद्वेः प्रत्येकबुद्धेदव श्रावफैदच निषेविता। मार्गस्त्वमेका सोक्षस्य नास्त्यन्य 
इति मिइचयः । अष्टसाहज़िका प्रज्ञा पारसिता शास्त्र । 

(१) यथा, देवयात, ब्रह्मययात, श्रावकयान, प्रत्येकबुद्धथान, होनयान, महा 
यात्र, सब्त्रयान, वद्यान आदि; सिलाइये, यात्रातां' नास्ति वे निष्ठा 
यावच्यित्त प्रवर्तते । लंकावतार सूत्र । 

(२) सर्वेहि तेहि प्ररुषोत्तमेहि प्रकाशिता घर्म बहू 'विशुद्धाः । दृष्टान्तकः कारण- 
हेतुभिश्च उपायकोशल्यदातैरनेक । लंकावतार सूत्र । 

(३) यातव्यवस्था नास्ति यानभेदं वेदयास्यहम्‌ । परिकर्षणार्थम्‌ बालानां यान- 
भेद वेदाम्यहम्‌ । लंकावतार सूत्र; मिलाहये, सर्वे व ते देशयि एक- 
यानम्‌ एक व यानमवतारयन्ति 4 नागार्जुन कृत मिरौपम्य स्तव; एके 
तु सात हि नपइच एक एका इयम्‌ देशना नायकानास्‌ । सद्धमंपुण्डरीक 

(४) परमंधातोरसम्मेदाद्‌ यानभेदोउस्ति न प्रभो ) यानन्रितयमाव्यातं त्वया 
सत्वावतारतः । अद्वयवजसंग्रह । 


५६१ यानों की एकता 


स्वभाव को प्राय सभी बौद्ध आचार्यों ने भली प्रकार समझा है, औौर उनका 
कहना है कि साधको की भिन्न श्रेणियों के अनुसार तथागत ने उपदेश के 
मूलभूत रूप के एक होते हुए भी बनेक प्रकार से उसका उल्लेख किया है, अतः 
अनेक यान सभव हो ही सकते हेँ। किन्तु फिर भी मूलमूत सत्य, जो उनमें 
निहित है, वह एक है | वौद्ध दर्शन के इतिहास में हम देखते हँ कि प्राय. 
महायानिको ने ही इस मूलमृत सत्य को अपने सिद्धात में पर्यवसित करने का 
प्रयत्न अधिक किया है, और श्रावक यान और प्रत्येक बुद्ध-यान को अपने मार्ग तक 
पहुँचने के लिए केवल सीढियो के रूप में ही माना है । कहने की जावश्यकता 
नहीं कि यही वात पड़दर्शनो की परम्पराओो को लेकर अद्वेत वेदान्त चने 
भी की है और सीढी रूप से सभी के मन्तव्य को अपने में ही पर्यवसित 
होता हुआ दिखाया हूँ । और फिर इसके लिए अधिक दोष हम उन्हें (माध्य- 
मिको को) क्यो दें ? प्रकारान्तर से अद्वत वेदान्त की ही तरह यह उन्मुक्त निर्घोष 
भी तो माध्यमिको ने ही किया है चित्ते तु वे परावृत्ते न यान नतु यायिन | 
इससे अधिक होनां और 'महा' के निराकरण में गौर क्या कहा जा सकता 





(१) वैद्या ययातुरवशात्‌ फ़ियात्रेदं प्रकुवेते । न तु शास्त्रस्थ भेदो5स्ति 
दोबभेदात्त, भिद्यते ॥ तथाहूं सत्वसन्तानं फ्लेशदोबे. विदृषितम्‌ । 
इन्द्रियाणा बल एत्वा चय॑ देशेमि प्राणिनाम्‌ ॥ न प्लेशेन्द्रियभेदेन शासन 
भनिद्यते सम । एकमेव भवेद्‌ यान सार्गंसरष्टाझगिकं शिवसम्‌ । रूफावतार 
सूत्र; मिलाइये वहाँ, देशनापि यथा चित्रा देश्यतेल्व्यभिचारिणी । 
देशना हि यदन्यस्प तदस्यस्याप्यदेशना ॥ जातुरे आतुरे यदहत्‌ भिषय द्रव्यं 
प्रपच्छति । जातुरि अजतुरि सेबज्यं यदहद्‌ भिषक्‌ प्रयच्छति । चित्तमान्ने 
तथा बुद्ध: सत्वानां देशयन्ति वें । सिलाइये वोधिचित्त-विवरण भी 
(यया सर्वेदरश्शेन संग्रह में उद्धृत) देशना छोकतायानां सत्वाशयवशानुगा'। 
भिश्चत्ते चहुघा छोक उपाये* वहुशिः पुन ॥ 

(२) यया, ननु यदि महायाननिर्णोत एवार्य परमार्योषस्ति अर्य किमयें तहि 
शआवकप्रत्येकयाने भगवान्‌ देशितवान्‌ ॥ तन्न । महायानप्राष्यप्रापणार्थमेव 
श्रावकप्रत्येकपाननिर्माणात्‌ू_॥ तदुकतम--आदिकर्मिकसत्वस्य 
परमार्यावतारणे । उपायस्त्वयं सम्बुद्ध: सोपानमिव निर्मित" ॥ सद्दयराजकृत 
तत्वरत्नावली, विघुशेखर भट्टाचार्य, दि सेन्ट्रल फन्सेप्शन आँव चुद्धिज्म, 
पृष्ठ ३२ में उद्धृत । 

बौ० ३६ 
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है? परमार्थ की साधना महायान ने भी की। ब्रह्मावसान'! और अमावावसान 
का तो कोई प्रश्न ही नहीं है, ब्रह्म भी अभाव हो सकता हैं और अमाव भी भाव 
हो सकता है। यह तो परिभाषाओ और निरुक्तियो का सवाल है। हमें तो 
यही देखना है कि परमार्थ के अस्तित्व की स्वीकृति हैँ या नहीं। और 
हम कह कसते हूं कि अद्दैत वेदान्त के समान माध्यमिको की शूल्यता' में 
भी उसकी उपलब्धि होती है। किन्तु इसके विषय में वाद में। अस्तु, इस प्रकार. 
हमने 'यान' दाब्द की दा्शनिकता पर कुछ कहा, कुछ तो समवत 
अप्रासगिक भी। अब हमें 'हीनयान'! गौर 'महायान' के ऐतिहासिक स्वरूपों 
और विमेदों पर सक्षिप्त रूप से आना चाहिये। आचाये असग ने अपने 
'भहायान/भिषर्मसगीति-शास्त्र में महायान की सात विश्येपत्ताओ का उल्लेख 
किया है । उन्होने बताया है कि ( १) महायान वस्तुत* महान्‌ और विशाल है, क्योकि 
उसमें जीव-मात्र की मुक्ति का सदेश है। (२) महायान में प्राणिमात्र के लिये 
जआाण का विधान है। (३)महायान का रूक्ष्य वोधि-प्राप्ति है । (४)महायान का 
आदश बोधिसत्व है जो समस्त प्राणियो के उद्धारार्थ सतत उद्योगशील रहता है। 
(५) महायान की मान्यता हूँ कि भगवान्‌ बुद्ध ने अपने उपाय-कौशल्य से 
नाना प्रकार के प्राणियों को नाना प्रकार से उपदेश दिया हैँ, जो पारमाथिक 
रूप से एक है। (६) बोधघिसत्व की दस भूमियो का महायान मे विधान हैं, 
ओर (७) महायान के अनुसार बुद्ध सब मनुष्यों की आध्यात्मिक आवश्यकताए 
पूर्ण करने में समथे हें" । सातवी शताब्दी में भारत मे आने वाले चीनी यात्री 
इरत्सिग ने इसी प्रकार की प्रवृत्तियों का उल्लेख महायान के सबध में किया 
है* । हम आगे हीनयान-महायान के भेद की विस्तृत समीक्षा करते हुए 
इस विषय पर अधिक प्रकाश डालेंगे। यहा दाशंनिक दृष्टि से अभी केवल 
इतना कह दें कि भहायान बौद्ध धर्म के दो दार्शनिक सम्प्रदाय है, विज्ञानवाद 
(अथवा योगाचार) और शून्यवाद (अथवा माध्यमिक) । इनकी अछूग-अरूग 
आचार्यों, साहित्य और सिद्धातो की परम्पराए हैं, जिनपर हम अलग इसी 
प्रकरण में विचार करेंगे। इसी प्रकार हीनयानियो के भी दो दाशनिक 
सम्प्रदाय हे, सौत्रान्तिक और वैभाषिक (जिन दोनो का अन्तर्भाव भगवान्‌ 
शकर ने ठीक रूप से ही सर्वास्तित्ववादियो' में कर दिया है)। इनकी भी 





१) देखिये सुजुकी. भाउटलाइन्स सॉव सहायाव बुद्धिज्स, पृष्ठ ६२-६५ 
(२) देखिए आचाय ताकाकुसु इत्सिग, पृष्ठ १५ 


पद मनन्‍्त्रयान 


अलग-अलग आचार्यों, साहित्य और सिद्धातो की परम्पराए हे, जिनपर हम 
चाद में आयेंगे। अभी हम ऐतिहासिक विकास में जागे बढ़ें। 
उपर्युक्त चार वौद्ध सम्प्रदायो के उद्भव और विकास के परिणामस्वरूप 
भारतीय दर्शन के इतिहास में एक नए युग का प्रवर्तत हुआ। बौद्ध आचार्यों 
के वैदिक परम्परा के आचार्यों के साथ महान्‌ वाद विवाद होने लगें। वोद्धो 
. की तरफ से वैसे चारो सम्प्रदायो ने, किन्तु विशेषत विज्ञानवाद भौर 
शुत्यवाद के आचार्यों ने, दर्शन के महत्वपूर्ण प्रइनो को लेकर श्रौतपरम्परा 
के विचारकों से विचार-विनिमय किए जिनके परिणामस्वरूप चौथी, 
पाँचवी और छठवी शताब्दयों में भारतीय दाशेनिक मण्डल अनेक मानसिक 
क्रियाओ से व्याप्त रहा। इस सव पर हम विस्तार से अमी विचार करेंगे। हमे 
अभी कुछ और आगे वढना चाहिए। आठवी शताब्दी तक आते-आते बौद्ध- 
विचार अपनी मौलिकता को खो बैठता है। वह मन्नो, धारणियो और योगिनियो 
का शिकार हो जाता हैं। तान्त्रकता का उसमें अदम्य समावेश हो जाता 
हैं। यही महायान बौद्धवर्म तात्रिक रूप धारण कर लेता हैं, मध्यमा 
-; पभ्रतिपदा का कही नाम भी नहीं सुनाई पडता। आठटाताटियसुत्त (दीघ० 
३१९) में जिन प्रवृत्तियो का बीज हम स्वय स्थविरो के द्वारा बोया 
हुआ पाते हूँ उसी का अदृष्ट परिणाम बाद में हमें अलोकिक चमत्कारवाद 
फी उन प्रवृत्तियो में मिलता है जो बौद्ध घर्म के पविन्न मन्दिर में प्रवेश 
कर गई ओऔर जिन्होने उसके मौलिक लोककल्याणकारी स्वरूप को लछोक- 
कल्याण की भावना के बिलकुल विपरीत वना दिया। अलौकिक वुद्ध की 
फल्पना के साथ-साथ अन्य अनेक देवी-देवता भी भा घमके। वैपुल्यवादी 
ओर वाद में महायान धर्म के आचार्य भी बुद्ध की ऐतिहासिकता का कुछ 
निषेध तो पहले ही कर चुके थे, अब उसे पूर्ण स्वरूप दे दिया गया। बड़े 
लम्बे सूत्रो और फिर मन्त्रो की रचना होने लगी। यही बौद्ध धर्म का 
मनन्‍्त्रात्मक स्वरूप था जिसे मन्‍्त्रयान काछ' कहा जा सकता है और इसका 
विकास-क्रम महापडित राहुल साहृत्यायन के मतानुसार इस प्रकार है * । 
सूचरूप में मन्त्र--ई० पू० ४००-००-१०० ्ई० पूर्व 
घारणी मन्त्र-- ई० पू० १००--४००ई० 





(१) पुरातत्द निवन्धावली में वत्ययात सौर चौरासो सिद्ध शीर्षक निवन्ध, 
पृष्ठ १३७ 
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यन्त्र-मन्त्र --- ई० ४०००-७० ० 

इसी समय अविलोकितेश्वर और अन्य वोदिसत्वों के नाम पर 
भैरवीचक्र का निर्माण और स्त्री-सम्भोग का प्रारम्भ भी बौद्ध धर्म में हुआ।. 
साराश यह है कि मन्त्र, हठयोग और मंथुन ये तीनो ही तत्व बौद्ध 
घ॒र्मं में इस समय प्रतिष्ठित होगए। यही 'मन्वयान' बौद्ध घर्म था (यदि 
इसके साथ हम कभी भी वौद्ध! या उसी अर्थ में यान' दाब्द का व्यवहार 
कर सकें |! ) इस मन्‍्त्रयान में भी हम दो अभ्रवृत्तियाँ देख सकते हैँ (१) 
मन्त्रयान (नरम) ई० ४०० से ७०० तक तथा (२) वज्ययान (गरम) 
ई० ८०० स॒ १२०० तक" | इन दोनो कालो में तथाकथित बौद्ध धर्म की 
प्रवृत्तियाँ उत्तरोत्तर रूप से लोक के लिए अनिष्टकारी होती गई। सिद्ध 
नागार्जुन को भी वज्भयान के साथ अक्सर जोडा जाता हूँ, परन्तु महापडित 
राहुल साकृत्यायन का विचार है कि सम्भवत ऐसा हम नहीं कर 
सकते १ । नागार्जुन की शिक्षाओं में मन्त्रो का कुछ अश अवश्य था, किन्तु 
वज्ययान की मुख्य प्रवृत्तियाँ तो यन्त्र, मद्य, हठयोग और स्त्री ये चार ही 
थी जो नागार्जुन का मन्तव्य कभी नहीं हो सकती थी। वज्जयान ने निश्चय 
ही बौद्ध घर्मं के स्वरूप को विक्ृत कर दिया और आाइचय भौर दुख 
तो यह कि उसे ये अपने साहित्य में भी रखना नहीं भूले१। वुद्धो 
(और एक ही बुद्ध का नहीं, सव भूत, वर्तमान और भविष्यत्‌ के बुद्धो-- 
जगे हुए लोगो) का परम शाइवत उपदेश इन वाममागियो ने निश्चित 
किया--पश्राणियों का मारना, कूठ बोलना, चोरी करना, पराई स्त्रियों का सेवन 
करना आदि। प्राणिनश्च त्वया घात्या वक्‍तव्य च मृषा वच । अदत्त च त्वया 
ग्राह्य सेवन योषित्तामपि एषो हि सर्वबुद्धाना समय परमशाश्वत'१ 
इस प्रकार हमने बौद्ध धर्म (?) के भारत में अन्तिम परिणामस्वरूप घोर 
तान्त्रिक मत वज्रयान के कुछ दर्शन किए। तथागत का विज्लुद्ध नैतिकवाद 


(१) देखिए पुरातत्व निवन्धावली, पृष्ठ १३९ 

(२) देखिए पुरातत्व तिबन्धावली, पृष्ठ १४१ 

(३) वज्ययान-सम्प्रदाय के साहित्य के लिए देखिए, पुरातत्व निबन्धावली, 
पृष्ठ १४२-१४३ 

(४) यूहयसमाज तन्त्र ( गायकवाड़-ओरियल्टल-सौरीज-बडौदा से प्रकाशित) 
पुरातत्व निवन्धावली में पृष्ठ १४३-१४४ पद सकेत ९ में उद्धृत । 


पद चजयान 


महायान घर्म का स्वरूप ग्रहण करता हुआ मन्‍्त्रयान में से गुजरकर अच्त 
में वद्ययान के रूप सें सामते आया। यह वज्ययान ही भारत में दौद्धघर्म 
के प्रति अश्रद्धा का प्रधान कारण हुआ, यद्यपि बौद्ध घर्में के आय सनातन धर्म 
में नाम-रूप खोकर विलीन होने के बीज तो उसी समय बोये जा चुके 
पे जब महायान घ॒र्म का उदय हुआ था और भगवान्‌ बुद्ध को कुछ-कुछ 
अवतार का स्वरूप प्रदान कर दिया गया था। शकर ने एक जगह कहा हैं 
कि मन जब एक वार आदर्श से गिर जाता है तो सीढियो पर से गिरी 
हुई गेंद को समान वह निरन्तर पतन को ही प्राप्त होता जाता हूँ। माहा- 
यानिक आचाय॑ एक वार भक्ति और मन्त्र का समावेश तथागत के नैतिकवाद 
में कर उसको निश्चित परिणामों से उसे बचा नहीं सकते थे। सम्मवत 
यह महायान घम्म के महत्व और मूल्य का ठोक अकन न हो। किन्तु इसके 
विषय में तो अमी बाद में। मगवान्‌ शझूकराचार्य ने अपने वौद्ध दर्शन के 
प्रत्यास्यान के उपसहार में स्वय बुद्ध पर भी लोक के विद्वेपी और अकल्याण- 
कर्ता होने का आरोप लगाया है। उसे यदि मनीषी पाठक उपर्युक्त ऐति- 
'हासिक पृष्ठभूमि को ध्यान में रखकर पढ़ेंगे तो वें सम्मवत आचाये शकर 
को उनके अज्ञान के लिये अधिक दोष न दे सकेंगे। आठवी शताब्दी में 
उत्पन्न होनेवाले शडकर (जिन्हें सम्मवत पालि त्रिपिटक उपलब्ध नहीं था) 
अपनी आँखों के सम्मुस्त वौद्ध घर्म के नाम से कहे जानेवाले उस घोर 
वज्यान रूप को प्रत्यक्ष देख रहें थे जिसकी घोर अकल्याणकर प्रवृत्तियों का 
कुछ प्रदर्शत हम ऊपर कर चुके है । वस्तुतः बौद्ध धर्म इस समय भारत में अपने 
मोलिक सन्देश को खो चुका था और बपने शास्ता के मार्ग से अ्रष्ट होकर वह 
स्वत अपनी मोत मर गया। इस वात्त पर हम बौद्ध दर्शन के शाछुकर वेदान्त 
के साथ सम्बन्ध को प्रस्यापन करने के समय वाद में आयेंगे। इस प्रकार 
वजञ्ययान के विनाश के साय-हीनसाय वोद्ध घर्म भी अत्यन्त स्वाभाविक 
तौर पर अपने पृथक्‌ नाम-हूप को छोड़कर उसी आर्य सनातन धर्म रूपी 
मेहासमुद्र में मिल गया जिससे कि वह निकला था। किन्तु यह वोद्ध घर्मे 
के विकास और प्रसार की पूरी कहानी नही है। भारत से इतर देझ्षो में भी 
चौद्ध धर्म गया और यद्यपि उसका निदर्शन हमारा यहाँ विषय नही हैं, 
किन्तु उसकी प्रतिच्छाया को न देखना बौद्ध धर्म को देन को पूरी तरह 
से उसका वास्तविक महत्व न देना होगा। मत अत्यन्त सक्षिप्त रूप से उसमें 
हम प्रवृत्त होते हेँ। 
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भगवान्‌ बुद्ध के परिनिर्वाण के समय मुख्यत मध्य-देश में ( मज्किनेस्‌ 
पदेसु ) बुद्ध-घर्म का प्रचार था। मज्किम-जनपद की सीमाए पूर्व में 
कजगला निगम तक, दक्षिण-पूर्व में सललूवती नदी 

विदेश में मी बौद्ध तक, दक्षिण में सेतकण्णिक निगम तक, पदिचम में 
घम और दर्शन के थूण ब्राह्मण-आरम तक और उत्तर में उशीर पर्वेत तकः 
गमन की संक्षिप्त थी। वाद में दिव्यावदान में पूर्वी सीमा कजगला के 
कथा बजाय पृण्ड्रवर्धन कर दी गई है जो उत्तरी वगाल में एक 

स्थान से मिलाया गया है। साधारणव हम कह 

सकते हूँ कि वुद्ध-निर्वाण फे समय उत्तर में श्रावस्ती से लेकर दक्षिण में 
मवन्ती तक और पद्िचम में थूण ब्राह्मण-ग्राम से लेकर पूर्व में राजगृह 
तक, बुद्ध-धर्म का प्रचार था। कजगला, चम्पा, राजगृह, गया, वाराणसी, 
नालन्दा, पाठटलिपूत्र, वैशाली, आवस्ती, कौशाम्बी, सकाश्य, उज्जयिनी, भवन्ती,, 
मघुरा, वेरजा आदि नगरो मे वुद्ध-घर्मं का वहुत प्रचार था गौर लिच्छवि,. 
वज्जि, विदेह, मल्‍्ल, भग्ग जऔौर कोलिय आदि अनेक जातियो के छोग उसके 
मनुयायी थे। उत्तर के महरट्ठ ( मद्रराष्ट्र ) के भी कुछ बुद्ध-अनुयायी 
द्विष्य थे और इसी प्रकार कुर-प्रदेश के दो ब्राह्मण ग्रामो के भी। पतिट्वान 
जैसे दक्षिणी नगरो के भी कुछ लोग बुद्ध-अनुयायी थे। गोदावरी के. 
हट तक भी बुद्ध का कीर्ति-शब्द पहुच चुका था और उस समय का सबसे 
प्रसिद्ध विद्वान्‌ ब्राह्मण बावरि बुद्ध से प्रभावित हुआ था और अपने शिष्योः 
के सहित उसने बुद्ध-शरणागति प्राप्त की थी। इस प्रकार हम देखते हे 
कि आधुनिक बिहार, उत्तर-परदेश ओर मध्य-अ्रदेश में बुद्ध:निर्वाण के समय 
बुद्ध-घमं विद्यमान था, यद्यपि काफी मनुष्य नाना दूरवर्ती जनपदों से भी 
बुद्ध के पास दर्शनार्थ आते थे और उनके दिष्य भी वन जाते थे। चकि 
ब्राह्मण ने भगवान्‌ बुद्ध के विषय में कहा था, “श्रमण गौतम को देक्ष के 
बाहर से, राष्ट्र के बाहर से भी, लोग पूछने आते हे” ।* इसी प्रकार 
रोहिणी ने अपने पिता से बौद्ध भिक्षुओ की प्रश्सा करते हुए कहा था कि 
स्मृतिभान्‌ भिक्ष्‌ दूर-दूर तक उपदेश के लिये जाते हे*। इस प्रकार हम 
देखते हे कि यद्यपि बुद्ध की ख्याति बाहर जाने छगी थी, परन्तु उनके धर्मा 


(१) चकि सुत्तन्त ( सज्किम शा५५) 
(२) इदरगता सतिमन्तों । थेरीगाथा २८१ 


५६७ विदेश में बौद्ध धर्म 


का प्रचार विशेषत मध्य-देश में ही था। गन्धार गौर तक्षशिला का वर्णन तो 
पालि निकायो में है, परन्तु वौद्ध धर्म के प्रचार की दृष्टि से उनका उल्लेख 
नहीं किया गया है। राजा विम्विसार द्वारा प्रदत्त वेणुवन-विहार, श्रावस्ती में 
विशाखा द्वारा निित पूर्वाराम विहार, कौशाम्वी का घोषिताराम गोर 
अनाथपिण्डिक द्वारा श्रावस्ती में प्रमूत घन व्यय कर बनवाया हुआ 
जेतवनाराम बुद्ध-धर्म के प्रचार के केन्द्र बन गये, थे। अन्य कई विहार भी, 
जिनमें एक भिक्षुणी-विहार भी था, भगवान्‌ वुद्ध के जीवन-कार में ही वन 
गये थे। 

भारत के अन्य सूदूर भागो और विदेशों में वौद्ध घर्म के प्रचार का 
व्यापक कार्य प्रियदर्शी राजा अशोक ने बद्ध परिनिर्वाण के २३६ वर्ष बाद 
किया | पाटलिपुत्र में हुई तृतीय सगीति के; वाद वौद्धवर्म के प्रचारक न केवल 
अशोक के विशाल साम्राज्य के विभिन्न प्रान्तों में ही बल्कि सीमान्त देशो में 
वसनेवाली यवन, काम्वोज, गान्धार, राष्ट्रिच, पितनिक, भोज, आन्ध्म, पुलिन्द 
बादि जातियो में मौर केरलपुत्र, सत्यपुत्र, चोल, पाण्ड्य नामक दक्षिणी मारत 
के स्वाधीन राज्यो में भी धर्म प्रचाराय भेजे गए। स्वय अशोक के पूत्र 
भौर पूत्रों महेत्र और सघमित्रा लका में धर्मप्रचारार्थ गये। दीपवस, 
महावस और समन्‍्तपासादिका में उन भिक्षुओं की नामावली सुरक्षित हैं, 
जिल्हें भिन्न-मिन्न देशो में धर्म-प्रचारार्थ मेजा गया था" । इतलना ही नहीं 
मशोक ने अपने घर्म प्रचारक अपने समकालिक सिरिया-वैक्ट्रिया, मिश्र, मेसि- 
डोतिया, सिरीन और एपीरस, इन पाँच यूनानी शासको के पास भी भेजे 
थे। उसके द्वितीय शिलालेख में इन राजाओं के नामो का उल्लेख है।र 
स्थविर महेन्द्र और सघमित्रा के प्रयत्न से सद्धम॑ लका में सुप्रतिष्ठित हो 
गया कौर तब से वह आज तक प्राय” उसी प्रकार चलता आ रहा हैँ। 
लका से बौद्ध धर्म वरमा में गया जहाँ स्वविर सोण मोर उत्तर नामक दो 
भिक्षुतों ने उत्तका प्रचार किया। ये दोनो भिश्षु तृतीय सगीति के बाद 
सुवर्ण-भूमि (दक्षिणी वर्मा) में घर्मे-प्रचारायं भेजें गये थे। तव से वरमा 


(१) इसके विस्तुत विवरण के लिये देखिये भरतासह उपाध्याय . पाकि 
साहित्य का इतिहास, पृष्ठ ८८-८९ 

(२) विस्तृत विवरण के लिये देखिये भरतसिह उपाध्याय पाकि साहित्य का 
इतिहास, पुष्ठ ८९ 
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में बौद्ध धर्म प्राय राष्ट्रीय धर्म के रूप में गाज तक चला आ रहा हैं ओर 
सद्धमं के प्रति श्रद्धा प्रदर्शन में वरमी लोग किसी अन्य देश से पीछे नहीं 
है। मध्य-बरमा की १६ वर्गमील भूमि केवछ पेगोडाओ से भरी पडी हैं, 
इससे बडा साक्ष्य वहा वौद्ध घ॒र्म की समृद्धि का और क्‍या होगा । रका 
और वरमा मे सदा धर्म-सम्वन्ध वना रहा और एक दूसरे से सकट-काल में 
प्रेरणा और आह्वासन ये दोनो देश ग्रहण करते रहे हे । इन दोनो देशो में 
बौद्ध घर्म॑ का वही रूप प्रचलित है जिसे स्थविरवाद कहते हू, यद्यपि 
बरमा में कुछ प्रचार सस्क्ृत बौद्ध धर्म का भी रहा हूँ । सम्राट अशोक 
के ही समय में स्थविरवाद बौद्ध घर्म का प्रवेश स्याम में हो गया था जहां 
स्थविर सोण और उत्तर ने ही उसका प्रचार किया था। तब से लगातार 
स्याम की जनता बौद्ध घममें की अनुयायिनी रही है और उसका राष्ट्रीय 
धर्म वौद्ध घ्मं ही है। स्थाम के विघान के अनुसार वहाँ का राजा वौद्ध 
घ॒र्मं का अनुयायी ही हो सकता हूँ। स्याम के इतिहास के सुखोदय-काल में 
बोद्धधर्म की वहा अत्यधिक उन्नति हुई और नागोर श्री घर्मराज मामक स्थान 
बौद्ध धर्म का प्रचार केन्द्र बन गया। अयोध्या-काल के अनेक राजा भी प्रसिद्ध 
बुद्ध-मक्‍त हुए, जिनके विस्तार में जाना यहाँ ठीक न होगा । राजा तैलोक्य- 
नाथ (१५वीं शताब्दी) तो बौद्ध घर्मं के प्रचार में अत्यधिक रुचि रखते 
थे और स्वय मावुक कवि भी थे । आज भी स्थाम में बौद्ध घर्म एक 
जीवन्त धर्म के रूप में है जिस प्रकार छका और बरमा में। भारत-चीन 
(हिन्द-चीन ) में बौद्धघर्म का प्रचार प्राय कका, बरमा और स्याम के साथ 
ही हुआ। आज वहा स्थविरवाद और महायान दोवो ही रूपो में बौद्ध धर्मे 
विद्यमान है। कम्बोदिया और छामोस के निवासी अधिकतर स्थविरवाद बौद्ध 
धर्म को मानने वाले हे जबकि अन्नामी लोग बौद्ध धर्म के महायानी रूप को 
मानते है। अज्लाम का प्राचीन नाम चम्पा था और उन्नीसवी दताब्दी तक 
उसका यही नाम रहा। भारतीय नगर चम्पा (भागलपुर के समीप चम्पापुर 
ओर चम्पानगर) की स्मृति में इस सगर का नामकरण भारतीयों ने 
किया था। यहाँ बौद्ध धर्म का प्रचार था। इस चम्पा (अज्नाम) की भूमि 
में बौद्ध और शव साधनाओं का समन्वय साधन शिव और बुद्ध का एक 
सयुकत मन्दिर बनवाकर नवी शताब्दी ईसवी में किया गया था, जिस परु 
खुदा हुआ समर्पण वाक्य था जिन शकरयों ! । नवी शत्ताव्दी के बाद महायात 
का प्रभाव अन्नाम भ्रान्त में बढ़ने लगा था। लोकेश्वर बोधिसत््व की अनेक 


५६९ घमं-प्रचार की दो धाराएँ 


मूर्तिया यहा मिली हे। तेरहवी शताब्दी का एक भग्न अभिलेख यहा मिला 
है जिसके आदि में लिखा हुआ है, 'मोमू नमो वुद्धाय' | अन्नाम के उत्तरी 
भाग की गुफाओ में बुद्ध, छोकेदवर और प्रज्ञापारमिता की अनेक प्रतिमाए 
मिली हूँ। इन्दोनेशिया के प्राचीन द्वीप समूहो में भी वौद्धधर्म का प्रचार 
था, जिसके साक्ष्य स्वरूप सैकडो भग्न स्तूप, शिलालेख आदि वहा प्राप्त हे। 
“जजुर्वेद बुद्धस्तुति' नामक ग्रन्थ जो वाली द्वीप में मिला है, हिन्दू धर्म और 
चौद्ध घर्म के सम्मिश्रण का साक्ष्य देता है। बुद्धवेद! श्ीषंक एक अन्य ग्रन्थ 
वाली में पाया गया हैं, जो वैदिक और बौद्ध धर्म के सम्मिलन की सूचना 
देता है। डा० सिलवा लेवी ने इस ग्रन्थ का सम्पादन किया है। मलाया में 
वौद्धवर्म का प्रचार कब हुआ, यह अमी तक निश्चयपूर्वक निर्णीत नहीं 
हो सका है। परन्तु सम्भव है अशोक के काल में ही यहा वुद्ध-धर्म का 
सवाद पहुंचा हो। आज वहा कई प्रसिद्ध सधघाराम हूं और वोद्ध जनता की 
सख्या काफी है। 

वौद्ध धर्म के प्रचार की दो धाराए भारत से अशोक के काल में चली 
थी। एक लका, स्याम, वरमा, जावा, सुमात्रा आदि दक्षिण-पूर्वी एशिया के 
देशो में समुद्री मार्ग से गई औौर दूसरी हिन्दुकुश और हिमालय को पार 
कर मध्य एशिया, तिव्वत, चीन, कोरिया और जापान आदि में गई। 
'महावस' के वर्णनानुसार अश्ोक के समय में वोद्ध धर्म काश्मीर, गन्धार, 
महिपमण्डछ, वनवासी, योन, महारदठ, हिमवन्त-प्रदेश, स्वर्णमूमि (वर्मा) 
बौर लका द्वीप में फेल गया था। इतना ही नही, अश्योक के द्वारा भेजे गए 
दूत सारी पश्चिमी एशिया में भी फैल गये। इस ओर के उनके कार्य को 
आगे चलकर सम्राद्‌ कनिष्क ने आगे बढाया और उन्ही को इसमें अधिक 
सफलता भी मिली। 'महावस' और 'सासनवस' में हमें मारत में बौद्ध धर्म 
की प्रगति के सम्बन्ध में अशोक के कुछ कार बाद तक की सूचना मिलती 
हैँ और उसके वाद इन ग्रन्यो का उद्देश्य लका में बोद्ध धर्म के इतिहास 
का वर्णन करना हो जाता है। पालि का वस' साहित्य प्राय समग्ररूप 
से लका में दौद्ध धर्म के इतिहास से सम्बन्धित है। अशोक के बाद हम 
ईसवी शताब्दी के लगभग भदन्त नागसेन को ग्रीक राजा मेनान्‍डर (मिलिन्द ) 
को वोद्ध धर्म में दीक्षित करते देखते है। 

सर्वास्तिवादी परम्परा के अनुसार छलामा तारानाय ने हमें वत्ताया है 
कि अशोक के गुरु उपगुप्त (जिन्हें स्मिय ने मोग्गल्िपुल तिन्‍्स से मिलाया 
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है) ने मथुरा में धर्म-प्रचार किया था तथा मध्यन्तिक नामक भिक्षुने 
काब्मीर में। सर्वास्तिवाद सम्प्रदाय के दो प्रधान केन्द्र मथुरा गौर काश्मीर 
में थे। उपगुप्त के शिष्य दीधिक ने, जिनकी उपसम्पदा मथुरा में हुई थी, 
तुखार देश के राजा मीनार और उसके पुत्र इम्हास को वोद्ध धर्म में दीक्षित 
किया था। उनके समय के अन्य अनेक भिक्षु काइमीर से तुखार देश में 
गये और उन्होने वहा बौद्ध धर्म का प्रचार किया। दीघधिक ने तुखार देश 
में धर्म-प्रचार कर कामरूप की जोर गमन किया और वहा भी पघर्म-प्रचार 
किया। उसके वाद उन्होने मालवा में आकर धर्म-प्रचार किया और अपने 
जन्मस्थान उज्जयिनी में कुछ दिन वे रहे। दीघिक के शथिष्य कृष्ण या 
काल नामक भिक्षु थे और उनके शिष्य थे मरुकच्छ के सुदर्शन नामक: भिक्लु। 
इन दोनो सिक्षुओं से भी कास्मीर में धर्म-प्रचार का कार्य किया। कृष्ण ने 
दक्षिण-भारत, ल का और महाचीन में भी घर्म-प्रचार किया। द्वितीय शताब्दी 
ईसवी पूर्व में, जैसा हम पहले देख चुके हे, आन्थ्य देश के श्रीपवेत और 
घान्यकटक स्थान महासाधिको के प्रधान केन्द्र थे। महासधिक विनय के चीनी 
सस्करण से हमें सूचना मिलती है कि महासाधिको का एक प्रधान केन्द्र 
वैद्ञाली भी था और इन महासाधिको ने ही सर्वे प्रथम अफगानिस्तान में 
भी घर्म-प्रचार किया था और दक्षिण-मारत में भी। वाद में प्रभावशाली 
आचाय॑ नागार्जुन भी द्वितीय शताब्दी ईसवी में श्रीपर्वत पर रहे थे। 
यहा अभी हाल में एक प्राचीन शिलालेख पाया गया है जिसमें कहा गया 
है कि इस स्थान पर कुछ उपासको ने गन्धार, चीन, अपरान्त, वग, वनवासी 
भौर ताम्रपर्णी द्वीप से आते वाले यात्रियों की सुविधा के लिये चैत्य और 
विहार बनवाये थे और कुए खुदवाये थे।* 

महाराज कनिष्क ने ईसवी सन्‌ के करीब जालन्धर में बौद्ध भिक्षुम की 
एक सगीति बुलाई जिसमें लामा तारानाथ के वर्णनानुसार ५०० बोघिसत्वो 
ने भाग लिया। इस सभा के परिणामस्वरूप तिब्बत, चीन, जापान, कोरिया, 
अफगानिस्तान और मध्य-एशिया में धर्म प्रचार के कार्य की अत्यधिक प्रगति 
हुई गौर सहा बौद्ध धर्म ने अपने पैर जमा लिये । 

सर्वास्तिवाद का विद्येष प्रचार तिब्बत्त में हुमा | छठी द्ताब्दी से लेकर 
थ्ाज तक तिब्बत में बौद्ध घर्मं का क्रमिक इतिहास है और सस्कृत बौद्ध 





(१) देखिये नलिनाक्ष वत्त. एस्पेक्ट्स आंच महायान चुद्धिज्म, पृष्ठ २३े 
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धर्म के अनुवादो की जो विशाल सामग्री तिब्बत में भरी पडी है वह अननुमेय 
है। नालन्दा के आचाये ज्ञास्त रक्षित (माठवी शताब्दी, मौर विक्रमशिला 
महाविहार के आचार्य दीपकर श्री ज्ञान (ग्यारहवीं शताब्दी) ने बविव्वत में 
बौद्ध घमम के प्रचार का प्रशंसनीय का्ये किया। तिव्बती अनुवादो में विशाल 
बौद्ध सस्कृत साहित्य की जो सम्पदा विखरी पड़ी है, उसी से अनुमान लगाया 
जा सकता हैं कि कितने सहस्थ भिक्षुतो ने कितनी शताब्दियों के अथक 
परिश्रम के परिणामस्वरूप यह कार्य श्ाक्यमुनि के उपदेक्षों के प्रचारा्थ 
सम्पादन किया होगा। इसी प्रकार चीन में जिस गौरवपूर्ण ढंग से वौद्ध धर्म 
का प्रचार किया गया उसी का यह परिणाम था कि यूमान्‌-चुमाड (६२९-- 
६४५ ई०), इ-चिझ्‌ (६७१-६९५ ई०) भौर वीसियो अन्य चीनी मतीषियो 
की ज्ञान-पिपासा और बुद्ध की जन्मभूमि को देखने की उनकी छाहूसा 
ने उन्हें सैकडो मील हरूम्बे दुर्गंग रेगिस्तानों, पर्वेत-ठपत्यकाओ और समुद्रो 
को पार करने के लिये विवश किया। जितना परिश्रम शाक्यमुनि ने 
ज्ञान-प्राप्ति के लिये किया था, उससे कम परिश्रम चीनी यात्री युआड- 
घुआाछ ने बुद्ध द्वारा प्राप्त ज्ञान को जानने के लिये नही किया था। इस श्रद्धा 
को उत्पन्न करने के लिये बौद्ध भिज्ुओो को कितने महान्‌ ब्रह्मचमे, कितने 
मसहान्‌ ज्ञान और कितनी सहती साधना को आवश्यकता पडी होगी, इसे 
आज कोन बता सकता हैं। केवल चीन, तिव्वत, जापान जौर कोरिया के 
इतिहास इसके प्रमाण हे। कुमारजीव (चौथी-पाचवी झताव्दी ईसवी) जैसा 
घीनी भाषाविद्‌ मर्मेज अनुवादक वौद्धधर्मे ने उत्पन्न किया, जिसकी महिमा 
काज भी चीनी भाषा मोर साहित्य के इतिहास में सुरक्षित है । कुमारजीव 
के समान ही मालवा के भिक्षु परमार्थ (छठी शताब्दी) का नाम है जिन्होने 
संस्कृत के विशाल साहित्य के चीनी अनुवाद में सहायता दी। इनके जतिरिक्त 
वृद्धमद्र, वुद्धयशस्‌, धर्मरक्ष, गुणवर्मा, गुणभद्र, सघपाल, वोधिरुचि, परमार्य 
भादि नैकडो आचार्यों के नाम गिनाये जा सकते हें, जिन्होंने धर्मं-प्रचार के 
लिये अपने जीवन का उत्सर्ग कर चीन में शाक्यमुनि के शासन को प्रति- 
प्ठित किया। हरिवर्मा (तृतीय दाताव्दी ईसवी) ने, जो मध्यमारत के निवासी 
थे, चीन में सत्यसिद्धि' नामक सम्प्रदाय की स्थापना की जो 'हीनयान! और 
महायान में मध्यस्थता करता है। दक्षिण भारत के महान्‌ साधक भिक्षु बोधि- 
धर्म (छठी शताब्दी) को मी तो नहीं भूलना होगा जिन्‍्होने बिना किसी एक 
पुस्तक को भी छए, बिना किसी को कभी कोई मौखिक उपदेश दिये, चीन, 
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कोरिया और जापान में उस विशाल प्रभावशाली साधनात्मक आदोलन को 
जन्म दिया जो आज भी वहा करोडो साधक-साधिकाओ के लिये आश्वासन 
चना हुआ है। उन्होने जैन (ध्यान) बौद्ध धर्म की स्थापना चीन में की, जहा 
से यह साधनात्मक सम्प्रदाय कोरिया मे गया और वहा से जापान में, जहा 
चह बाज भी जीवित रूप में विद्यमान है! 

चीन से बौद्ध धर्म कोरिया में गया और कोरिया से जापान में। जापान 
में छठी शताब्दी ईसवी के मध्य-भाग में बौद्ध घर्म के साथ ही सम्यता का 
प्रवेश हुआ। थोडे ही समय में उसने जनता के हू दय में जडे जमाली और 
चह जापान का राजधर्म हो गया। ५०० ई० से ८००ई० तक का समय 
जापान में वौद्धधर्म के स्थापित होने का समय है। सन्‌ ८०० ई० से लेकर 
१००० ई० तक वौद्ध धर्म के अनेक सम्प्रदायो की वहा उत्पत्ति हुई। वारहवी 
शताब्दी तक मुख्य चार बौद्ध सम्प्रदाय जापान में उत्पन्न हो चुके थे, (१) 
शिछगोन्‌ सम्प्रदाय, जो गुह्य मन्त्रवादी सम्प्रदाय था। (२) जोदो सम्प्रदाय 
या सूखावती सम्प्रदाय, जिसका उल्लेख हम पहले कर चुके है (३) रिश्शु 
सम्प्रदाय, जो विनयवादी सम्प्रदाय था (४) जैन सम्प्रदाय, जिसका उल्लेख 
हम अभी चीन में बौद्ध धर्म के प्रसग में कर चुके हे । यह ध्यानवादी 
सम्प्रदाय था जिसके उद्भावक भारतीय साधक भिक्षु वोधिधर्म थे। उसके 
वाद अनेक सम्प्रदायो का आविर्भाव होता रहा हैँ। आज अनेक सम्प्रदाय 
जापान में विद्यमान हे और उनके द्वारा शिक्षा की प्रगति में काफी योग 
मिला है। आज जोदो सम्प्रदाय के अनुयायियो के मुख से नम अमित 
बुद्धाय/ (नमो अमिता बुत्सु), निचिरेत्‌ सम्प्रदाय वाछो के मुख से 'नम 
सद्धमें पुण्डरीकाय' (नम हो रेंगे क्यो) सुनकर भारतवासी कुछ गौरवान्वित 
अपने को अनुभव कर सकते है। सो प्रभाउ केहि केरे। 

बौद्ध धर्म के प्रचारको ने जो महनीय कार्य इस दिश्षा में किया उसे देखकर 
कल्पना आज भी स्थग्रित रह जाती है। अफगानिस्तान, ईरान, मिश्र, कोई 
देश उनके कार्य से अछूता न रहा था। मुस्लिम यात्री अलबेरुनी ने लिखा 
है, “पूर्वकाल में खुरासान, परसीस, ईराक, मोसल एवं सिरिया की सीमा तक 
फैले हुए प्रदेश बौद्ध थे... बाद में इस्लाम आया।”९ परशशिया (पो-लि-स्सु) 
के विषय में सातवी शताब्दी के चीनी घम्मे-यात्री युआनू-चुआड ने लिखा है 
कि वहा उस समय दस से अधिक सघाराम थे जहा पाच सौ से अधिक 
(१) सचाऊ एलवेसनीज इन्डिया, जिल्द पहली, पृष्ठ २१ 





५७३ सहायान का धामिक स्वरूप 


सिक्ष हीनयाव के सर्वास्तिवाद-सम्प्रदाय के सूत्रों का अध्ययन करते थे* ॥ 
लझ-कौ-लो अथवा लछझू-क-लो नामक प्रदेश के बारे में, जो परशिया के 
अघीन था, वह लिखता है कि वहा १०० बौद्ध विहार थे, जिनमें ६००० 
से अधिक भिक्षु हीनयान और महायान के अनुसार अपने घर्मे-ग्रन्यों का पाठ 
करते थे ।१ अफगानिस्तान की वामियान घाटी की दो विशाल-काय वुद्ध- 
मूतिया जिनमें एक ११५ फुट और दूसरी १७५ फुट ऊँची हैँ, आज भी 
स्मृति दिला रही हूं कि वहा कभी बौद्ध साथको नें ध्यान किया था। 
इसी प्रकार गोवी के उस महान्‌ तुझ्ग-हुआन्‌ बौद्ध मठ के सम्बन्ध में क्‍या 
कहा जाय, चीनी तुकिस्तान औौर कूचा के बौद्ध साधना-केन्द्रो के सम्बन्ध में 
क्या कहा जाय, परिचिमी एशिया में गये भिक्षुओ के द्वारा जिस प्रकार एस्ने 
लोगो के माध्यम द्वारा प्रारम्भिक ईसाई घर्मं की साधना को प्रभावित किया, 
उसकी क्‍या चर्चा की जाय, जिस प्रकार वोधिसत्व ग्रीक रोमन चर्च में 
सन्त 'जोसफत' वन गये, उसका क्या विवरण दिया जाय, जातको के यूरोपीय 
साहित्य पर प्रभाव की क्या समीक्षा की जाय, यह तो एक अनन्त कहानी 
है, एक पूरा इतिहास है। अन्य देशों के विषय में तो कहना क्‍या, माइक्रो- 
नेसिया में स्थित लार्डनार्थ के हीप तक भिल्षु शाक्यमुनि का सन्देश लेकर पहुचे 
थे।१ कितना भहान्‌ था विश्व को बुद्ध-सन्देश को सुनाने का यह उद्योग 
जिसे आप्तकाम, अनागार, अकिचन भिक्षुमों ने केवल विश्व-हित के लिये न 
कि अपने या अपने देश के किसी स्थूल या सूक्ष्म स्वार्थ के लिये किया! 
२--महायान का धार्मिक स्वरूप और हीनयान और 
सहायान का ऐतिहासिक और सैद्धान्तिक सम्बंध 
महायान वोद्ध धर्म का विकसित स्वरूप हैँ, यह हम पहले देख चुके 
है। शताब्दियो में उसका स्वरूप परिनिष्पन्न हुआ। कारू बौर स्थान की 
विशाल विभिन्नताओं को लिये हुए नाना युगो और 
सहायान के विकास का देशों की साधनाएं महायान के रूप में एकञ 
संज्षितत सिहावलोकन हुई है जिनको एकरूपता में वाघना अक्सर 
सम्भव नहीं होता । उसकी साहित्य-्सम्पत्ति 
(१) वाट्स : मान युमान्‌-चुनाद, जिल्द दूसरी, पृष्ठ २८५ 
(२) चहों पुष्ठ २५७ 
(३) जर्वेरू जद दि ओोरियन्दल सोसायटो, जिल्द पाच्यों, पृष्ठ १९४ 
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इतनी विशाल है, इतने युगों और देशो में बिखरी हुई हूँ कि उत्तका 
पूर्ण अध्ययन अभी तक किसी विद्वान्‌ के द्वारा सम्मव नहीं हो सका 
है। चीन, तिव्वतत, कोरिया, और जापान की भाषाओं में जो विद्याल 
भ्रत्थ सम्पत्ति अनुवादों और मौलिक ग्रन्थों के रूप में पड़ी हुई हैँ उसके 
शताद्य का भी सम्पादन, अनुवाद आदि अभी तक नहीं हो पाया हैं। यही 
कारण है कि महायान के इतिहास का अध्ययन अभी तक पूर्णरूप में सम्मव 
नही हो सका है । जहा तक भारत का सम्बन्ध है, हमने पहले देखा हैं कि 
३५० ई० पूर्व से लेकर १०० ई० पूर्व के युग में बौद्ध सघ अनेक भागों में 
चेंट गया था और इस यूग की सबसे प्रधान आवश्यकता यह थी कि 
बुद्ध की शिक्षाओ की किस प्रकार ऐसी नई व्याख्या की जाय जो युग की 
परिवर्तित परिस्थितियों के अनुकूल हो और जिससे वौद्ध धर्म के प्रचार को 
एक नया जीवन मिले। विदेशों में बौद्ध धर्म के प्रचार का कार्य आरम्भ 
हो गया था और नई सस्क्ृतियो, नई भाषाओ और नई विचार-दृष्टियो के 
लोगो ने बौद्ध धर्मे स्वीकार कर लिया था। उनकी अपनी मनोवैज्ञानिक 
आवश्यकताएँ थी। जिस घर्मं को उन्होने स्वीकार किया था, उसे वे अपनी 
प्रवृत्ति और जलवायू के अनुसार अपनाना चाहते थे, अपनी सल्कृति के प्रकाश 
में उस पर अभ्यास करना चाहते थे, तभी वह पूरी तरह उनके जीवन मे 
घुल-मिल सकता था। हम जानते हे कि बौद्ध घमे के मौलिक रूप ने चीन और 
जापान की जनता को पहले आक्ृष्ट नही किया था। बाद में महायानी 
रूप में वह उन्हें पसन्द जाया। अत यह असदिग्ध है कि नये देशो मे प्रचार 
की आवद्यकता ने भी महायान बौद्ध धर्म के स्वरूप-निर्णय में काफी योग 
दिया। इस युग में हीनयानी और महायानी प्रवृत्तियो का हमें प्रायः मिश्वित 
रूप दिखाई पढता हैं। १०० ई० पूर्व से लेकर ३०० ईसवी तक 
महायान की प्रवृत्तिया स्पष्ट रूप में प्रकाश में ब्राती है और सातवी 
शताब्दी तक उनका निवर्धि विकास होता हैँ जिसके बाद महायान 
का प्रवेश भारत में तान्त्रिक बोद्ध धर्म में हो जाता है। इस प्रकार 


भा धर्म ” महायानी रूप के विकास की यह सक्षिप्त 
हो ४४ 3 (| रु 
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भौर हीनयान से उसके भेद और अभेद 
पर विचार करे जिन्होंने महायान 
अधिगति& करने पर हमारे 


प्छप्‌ सहायान के विकास में फकारणभूत परिस्यितिया 


महायान के विकास लिये महायान की धामिक मान्यताओं का समभना 
में कारणभूत आसान हो जायगा और होनयान के साथ उसके 
परिस्थितियाँ. भेद को भी हम उनकी पृष्ठभूमि में अच्छी तरह 
समझा सकेंगे। डा० हरदयार ने इस विषय पर 
विस्तृत विचार उपस्थित करते हुए हमें बताया है कि भगवान्‌ बुद्ध के 
परिनिर्वाण के बाद कई छताव्दियो के विचार के विकास के परिणामस्वरूप 
जो महायान बौद्ध धर्म हमें मिला उसके स्वरूप-निर्माण में ये छ प्रवृत्तिया 
कार्य कर रही थी-- 
(१) बौद्ध सघ के भीतर की भ्रवृत्तियो का स्वाभाविक विकास। 
(२) भगवद्‌गीता और दौव सम्प्रदाय का प्रभाव। 
(३) पारसी धर्म ओर सस्क्ृति का प्रभाव । 
(४) ग्रीक कला का प्रभाव । 
(५) अद्धे-वर्वर जातियो में घधर्म-प्रचार की आवश्यकताओं के कारण 
परिवतेन । 
(६) ईसाई घम्म का प्रभाव ।* 
उपर्युक्त प्रवृत्तियो और युग-जनित आवश्यकताओं ने महायान के स्वरूप 
निर्माण में योग दिया। डा० हरदयाल ने इन परिस्थितियो पर विस्तार से 
विचार किया है, अत हमारे लिये इनका विस्तृत विवेचन आवश्यक न होगा । 
हमें यही कहना है कि महायान वस्तुत वौद्धधर्म की चिन्ताओं का स्वाभाविक 
विकास था जिसके स्वरूप-निर्माण में विभिन्न यूगो औौर देशो की परिस्थितियो 
ने योग दिया। महायान का कोई ऐसा सिद्धान्त नही है जिसका मूल बीज 
बोद्ध धर्म के मौलिक रूप में न दिखाया जा सके। महायान ने उनको लेकर 
युग और देश की परिस्थितियों के अनुसार उनका विकास किया है। युग- 
धर्मं की भाषा में उनकी नई व्याख्या की है । यही तथोक्‍त हीनयान और महायान 
में भेद सममना चाहिये। वस्तुत' दोनो भगवान्‌ बुद्ध के जीवन और उपदेशो 
पर आधारित हैँ। कुछ पश्चिमी विद्वानों ने महायान की ईसाई प्रोटेस्टेन्ड 
धर्म से तुलवा की है गौर हीनयान की केयोलिक धर्म से, जो विलकुल गरूत 





है। महायान ने मोलिक वौद्धवर्म को गलत नही बताया, उसका विरोध नहीं 


(१) देखसियें उनका प्रन्य दि बोधिसत्व डॉकिटिन इन बुद्धिस्ट संस्कृत छिटरेचर, 
पृष्ठ ३०-४९ 
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किया। उसने वुद्धन्वचनो को केवल एक नई श्रेष्ठतर अर्थवत्ता दी, उनकी 
एक नई सामाजिक व्याख्या की। अत महायान बौद्ध धर्म वस्तुत मौलिक 
बौद्धधर्म का ही अपना विकास है, यह आधारभूत दृष्टि महायान को समभने 
में हमें सदा रखनी चाहिये। भगवद्गीता और शैव सम्प्रदाय का वौद्ध 
धर्म पर क्या पारस्परिक प्रभाव पडा है, इसकी समीक्षा हम अभी करेंगे। 
ईरान में बौद्धधर्म का प्रचार हुआ था और ग्रीस में भी। अतः इन दोनो 
देशो की सस्कृृतियो को तत्वों की अभिव्याप्ति महायान में स्वभावत' हो गई। 
तभी वह वहा लोकप्रिय हो सका। डा० हरदयाल का अनुमान हूँ कि पारसी 
सूर्य-यूजा ने बोधिसत्वों की कल्पना पर अपना प्रभाव डाला है।* 
गान्धार-कला ग्रीक जाति पर बौद्ध धर्म के प्रभाव के परिणामस्वरूप ही 
उत्पन्न हुई। वह ग्रीक प्रतिभा का बुद्ध-धर्म के प्रति अध्यंदान है। इस प्रकार 
हम देखते हं कि विभिन्न देशो में बौद्ध धर्म के प्रचार के परिणामस्वरूप 
बौद्ध घर्मं के रूप में स्वल्प परिवर्तेन होते गये जिनका सकलित नाम ही 
महायान हैं। यहा यह कह देना भी अनावश्यक न होगा कि महायान की 
अनेक देनों में से एक मूतिपूजा भी है जिसे भारतीय घममे-साधना को उसने 
दिया है। प्रारम्भिक बौद्ध धर्म में मूर्तिपूजा का विधान न था। साची और 
भारहुत के स्तूपो में प्रतीको के द्वारा बुद्ध-घमं की अभिव्यक्ति की गई है! 
बुद्ध के व्यक्तित्व की अभिव्यक्ति मूर्ति के रूप में सर्वप्रथम ग्रीक कला में 
ही हुई और इससे धर्म-प्रचार के कार्य में काफी सफलता मिली । भारतीय 
धर्म-साधना में मूर्ति-पूजत का उपयोग सर्वप्रथम बौद्ध घममें ने ही किया है, 
ऐसा कुछ विद्वानो का विचार है।' तिब्बत, चीच और मध्य-एशिया की 
तचातार जातियो में बौद्धधर्म के प्रचार के कारण बौद्ध धर्म में विशेषत' 
तान्त्रिक धर्म का समावेश हुआ जो वहा प्रचलित था। तिब्बत,चीन और 
जापान के स्थानीय दे वी-देवताओ ने किस प्रकार धर्म-प्रचार के परिणामस्वरूप 
बौद्ध परिधान प्रहण कर लिये, यह देखते ही बनता है। पहलव, छाक, 
कृषाण, ग्रीक, पार्थियन और सिथियन आदि जातियो के कुछ देवताओं को 
बोधित्सवद का रूप दे दिया गया है । यह महायान की विराट समन्‍्वय-मावना 





(१) दि बोधिसत्व डॉफ्ट्रिन इन बुद्धिस्ट सस्कृत लिटरेचर, पृष्ठ ३८-३९ । 
(२) देखिये यदुनाथ सरकार इण्डिया था दि एजेज में “दि गरिपट्स आंव 
बुद्धिज्म' सम्बन्धी विवरण । 
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के परिणामस्वरूप ही था। अनेक प्रकार के विश्वास और पूजा-विधवान 
जिनका आदिम वौद्ध धर्म से कुछ सम्बन्ध न था, इस श्रकार वौद्ध धर्म में 
प्रवेश पा गये और इन्ही का समन्वित नाम 'महायान था। इस प्रकार महायान 
ने शास्ता के उपदेश के मूल रूप में कुछ परिवर्तेत स्वीकार कर और नाना 
प्रकृत्तियों और सस्कृतियो के लोगो के लिये उसे सुगम और बनुकूल वनाकर 
बौद्ध धर्म को वास्तविक अर्थों में एशिया का धर्म और विश्व का धर्म बनाया । 
इस कार्य में कितने जत-सहस्य धर्म प्रचारकों, अनुवादकों जौर विचारकों को 
सेना का सगठन महायान ने किया, इसे देखकर आज भी बाइचर्यान्वित रह 
जाना पडता हैँ।"डा० हरदयारू ने महायान के उत्तरकालिक विकास पर 
ईसाई धर्म के प्रभाव की भी वात कही है। उन्होने ज्ान्तिदेव (सातवी- 
बाठवी शताव्दी ईसवी) की भक्ति-भाववा पर, जो उनकी दो अद्वितीय 
रचनाओ “वोधिचर्यावतारं और 'शिक्षा समुच्चया में प्रस्फुटित हुई हैं, 
ईसाई धर्म के प्रभाव की वात कही है। कोई गम्भीर कारण इस अपनी मान्यता 
का डा० हरदयाल ने नहीं दिया हुँ। आश्चयं होता है कि डा० हरदयाल 
जैसे विद्वान्‌ ने इस प्रकार का निराधार मत प्रकट किया है। केवल इसीलिये 
कि शान्तिदेव ने प्रज्ञा के ऊपर करुणा को स्थान दिया है या अन्य भवित 
से भरे उद्गार प्रकट किये हे, उन्हे ईसाई घर्म-साधना से प्रभावित नहीं माना जा 
सकता । वस्तुत. हरदयारू ने कोई निश्चित उद्धरण या अपनी मान्यता 
मे आधारस्वरूप कारण न देकर शान्तिदेव पर विदेशी प्रभाव के 
कुछ चि.ह' होने की दात मात्र कही हैँ" जिसके अधिक विवेचन मे 
पडना अनावब्यक होगा। किस प्रवार वौद्ध धर्म गौर ईसाई धर्म का 
मिलन मध्य-एशिया और जंसीरिया में हुआ, इसके जधिक ऐतिहासिक 
निद्शंन करने की यहा आव इयकता नहीं है। पहले हम कुछ इस 
सम्बन्ध में बौद्ध घर्म के विदेशनगमन के प्रसंग में कह चुके हँ और कुछ 
जन्यत्र भी* । मबव हम महायान धर्म की विशेषतानों जौर साथ 
ही इस सम्बन्ध में तथोक्त होनयान'! से उसके मेंद की समस्या पर 
गाते हैं। 





(१) (8076 20९४ 0 ई0:शेंट्रण. १0#प७7९९? दि दोधिसत्व 
डॉक्ट्रिन इन दुद्धिस्द संस्कृत लिटरेचर, पृष्ठ ४३ 

(२) देखिये पालि साहित्य का इतिहास, पृष्ठ २९४-२९७ 
चौ० इ्७ 
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महायान को अपने प्रामाण्य का आधार बताना था। यदि महायान बौद्ध 
धर्म ही है, बुद्धोपदिष्ट धर्म ही है, तो इसमे प्रमाण क्या है ? पालि त्रिपिटक 
का ऐतिहासिक आधार तो मूल बुद्ध धर्म के पास 
दो सत्यो की कल्पना था। महायान ने नये शास्त्रो की रचना सस्कृत 
और अद्ध-सस्क्ृत में की। परन्तु महायानी आचार्यो के 
सामने भी यह सवाल आया और आज भी हम पूछते है, उनका ऐतिहासिक 
प्रामाण्य क्या हैं ? सम्भवत इसके उत्तर में ही महायानिक आचार्यो ने इतिहास 
के प्रन्‍नन को ही उडा दिया। उन्होने कहा वृद्ध तो इस छोक में आये ही 
नही, उन्होने तो कोई उपदेश दिया ही नहीं ! जिस बुद्ध महापुरुष का वर्णन 
पालि त्रिपिटक में है, वह तो वास्तविक बुद्ध का रूप-काय है, निर्माण-क 
है, निर्मित काया है, भायावी स्वरूप है । रूपकाय बुद्ध नही है । 
वास्तविक बुद्ध न कही भाता है, न जाता है, न जन्म लेता है, व 
परिनिर्वाण प्राप्त करता है। वह तो साक्षी रूप से स्थित हैं। वह तो 
तथता-रूप है, सत्य-रूप है, घर्मरूपी काया वाला है। बुद्ध लोक में आये, यह 
एक माया थी। इस प्रकार दो सत्य हे, एक परमार्थ सत्य और दूसरा, व्यवहार- 
सत्य या लोकसवृत्ति-सत्य । व्यवहार रूप में ही बुद्ध उत्पन्न हुए और उन्होने 
उपदेश दिया। परन्तु इस उपदेश का विधान भी दो प्रकार का था। बुद्ध ने 
अपने उपाय-कोशल्य' के द्वारा दो प्रकार की घधर्म-देशना की है। एक गुहय 
ओर दूसरी प्रकट। गुहय ध्मे-देशना भगवात्‌ ने अपने कुछ चुने हुए अत्यन्त 
योग्यतासम्पन्न शिष्यो के प्रति की जिन्हें बोधिसत्व' कहा जाता हैं। इन 
बोधिसत्वों का मार्ग ही महायान है। बोधिसत्व-्यान और महायान दोनो 
पर्यायवाची छब्द हे। वास्तविक वुद्ध-मार्ग महायान ही हैं। इसीलिये इसे 
बुद्धन्यान या 'तथागत-याव' भी कहा जाता है। 
गुहय और प्रकट दो सत्य भगवान्‌ ने सिखलाये, यह बात कुछ चौंकाने 
वाली हैं। विशेषत स्थविरवाद परम्परा से प्रभावित हम आज इस बात 
को सुनकर कुछ चौंक उठते हे। पहली बार जब यह बात उठाई गई होगी 
तो स्थविरवादी मण्डल मे कितना गहरा विचार का आन्दोलन उठ खडा 
हुआ होगा, यह हम आसानी से समझ सकते हे। महासगीतिक भिक्षुओ के 
नव-उद्भावित साहित्य की जो निन्‍्दा स्थविरवादी दृष्टि से की गई थी, 
उसे हम पहले उद्धृत कर चुके हे*। उससे हम इसका कुछ अनुमान छगा 
(१) देखिये पीछ बौद्ध धर्म के विकास का विवरण । 


७९, दो सत्यो की कल्पना 


सकते हे । वस्तुत , जेसा हम पहले कह चुके है, महायानी धर्म की नोव उत्ती 
समय से पड गई थी। 
जहा तक मूल वुद्ध-धर्म का सम्बन्ध है, जैसा कि वह पालि त्रिपिटक में 
निहित है, बुद्ध द्वारा उपदिष्ट दो सत्यो की महायानी कल्पना को अधिक 
अश्रय नही मिलता, यद्यपि यह कहना भी उतना ही ठीक हैँ कि महायानी 
कल्पना अन्‍्तत मूल बुद्ध-उपदेशो के स्वरूप पर ही आधारित है। यह कैसे ? 
भगवान बद्ध के पास कुछ भी गृह्य हो जिसे वे अपने शिष्यो या कूछ 
'जिष्पो से छिपाकर रखते हो, इसका अत्यन्त स्पष्ट शब्दों मे निराकरण 
भगवान्‌ ने अपने परितनिर्वाण के समय आनन्द से यह कहते हुए कर दिया 
था “आनन्द ! अन्दर और बाहर (का भेद) न करते हुए मेने धर्म का उपदेश 
किया है। आानन्द ! धर्म के सम्बन्ध में तथागत को आवचार्य-मुष्टि (रहस्य) नही 
है।! “देसितो आनन्द मया धम्मो अनन्तरं अवाहिर करित्वा न तत्य आनन्द 
तथागतस्स धम्मेंस आचरियमुट्टिठ “" सूर्य ओर चन्द्र के समान भगवान्‌ वुद्ध 
का उपदेश सबके लिये सुरूम था। प्रकाशित होता उसका स्वभाव था। 
छिपाने को भगवान्‌ मिथ्या सिद्धान्तो का एक लक्षण मानते थे। छिपाना 
स्त्रियों का या कूटनीति का धर्म था। वुद्ध-धर्म में तव कुछ उद्घाटित 
था, सव कूछ स्पष्ट था, सव कुछ सु-आव्यात था। इस प्रकार बुद्ध द्वारा 
गुह्य उपदेश देने की वात गिर जाती हैं। परन्तु पालि वौद्ध धर्म में ही 
'कुछ एंसे वृद्ध-बचन मिलते हे जिनके आधार पर उनमे गुह्यता होने का 
आभास भी मिलता हूँ। वोधि प्राप्त करने के वाद भगवान्‌ वुद्ध की उपदेश 
सम्बन्धी जनिच्छा को हम भछी प्रकार जानते हूँ। विनय-पिटक के महावग्ग, 
सज्मिम-निकाय के जरियपरियेसन सूत्तन्त तथा अन्य अनेक स्वलो में भगवान्‌ 
कहते दिखाये गये हे कि यह प्रजा तो काम-रत है, काम-प्रसन्न है, औौर यह 
धर्म जिसका उन्होने साक्षात्कार किया है गम्भीर, दुर्देश', दुरनुवोध और 
बतकावचर हूँ, काम-रत जनता इसे किस प्रकार समझेगी ? उपर्युक्त चारो 
विश्येषण वुद्ध-उपदेश की गुह्यता का कुछ जाभास अवश्य देते हे। कुछ भी 
हो, सद्धमंपुण्डरीक' ने, जो महायान वौद्ध घर्मं का आधारभूत ग्रन्य है, उपर्युक्त 
बुद्धनचन को वुद्ध-उपदेशों को गुह्यता के सम्बन्ध में प्रमाण-स्वरूप गृहीत 





(१) महापरिनिन्दाण-सुत्त (दीघ २३); देखिये सतिपट्वान-्तंगुत्त ( संयुत्त 
निकाय ) भो। 
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महायान को अपने प्रामाण्य का आधार बताना था। यदि महायान वोद्ध 
धमं ही है, बुद्धोपदिष्ट धर्म ही है, तो इसमे प्रमाण क्या है ? पालि त्रिपिटक 
वा ऐतिहासिक आधार तो मुझ वुद्ध धर्म के पास 
दो सत्यों की कल्पना था। महायान ने नये शास्त्रों की रचना सस्कृत 
और अर्द्ध-सस्क्ृत में की। परन्तु महायानी आचार्यो के 
सामने भी यह सवार आया और आज भी हम पूछते है, उनका ऐतिहासिक 
प्रामाण्य क्या है ? सम्भवत इसके उत्तर में ही महायानिक आचार्यों ने इतिहास 
के प्रश्न को ही उडा दिया। उन्होने कहा वृद्ध तो इस लोक में आाये ही 
नही, उन्होने तो कोई उपदेश दिया ही नहीं । जिस वुद्ध महापुरुष का वर्णन 
पालि त्रिपिटक में है, वह्‌ तो वास्तविक बुद्ध का रूप-काय है, निर्माणन्क 
है, निमित काया है, मायावी स्वरूप हैं । रूपकाय बुद्ध नही हैं । 
वास्तविक बुद्ध न कही आता है, न जाता है, न जन्म छेता है,न 
परिनिर्वाण प्राप्त करता है। वह तो साक्षी रूप से स्थित हैं। वह तो 
तथता-रूप है, सत्य-रूप है, धर्मरूपी काया वाला है। बुद्ध छोक मे आये, यह 
एक माया थी। इस प्रकार दो सत्य हे, एक परमार्थे सत्य और दूसरा,व्यवहार- 
सत्य या लोकसदवृत्ति-सत्य । व्यवहार रूप में ही बुद्ध उत्पन्न हुए और उन्होने 
उपदेश दिया। परन्तु इस उपदेश का विधान भी दो प्रकार का था। बुद्ध ने 
अपने 'उपाय-कोशल्य' के द्वारा दो प्रकार को धम-देशना की हैं। एक गुह्य 
ओऔर दूसरी प्रकट। गुहय घर्म-देशना भगवान्‌ ने अपने कुछ चुने हुए अत्यन्त 
योग्यतासम्पन्न शिष्यो के प्रति की जिन्हें बोधिसत्व” कहा जाता हैं। इन 
बोधिसत्वों का मार्ग ही महायान है। बोधिसत्व-यान और महायान दोनो 
पर्यायवाची शब्द हे। वास्तविक वुद्ध-मार्ग महायान ही है। इसीलिये इसे 
बुद्ध-यान या 'तथागत-यान' भी कहा जाता है। 
गुहप ओर प्रकट दो सत्य भगवान्‌ ने सिखलाये, यह वात कुछ चौंकाने 
वाली हूँ। विशेषत स्थविरवाद परम्परा से प्रभावित हम आज इस बात 
को सुतकर कुछ चौंक उठते हँ। पहली बार जब यह बात उठाई गई होगी 
त्तो स्थविरवादी मण्डल में कितता गहरा विचार का आन्दोलन उठ खडा 
हुआ होगा, यह हंस आसानी से समझ सकते हे। महासगीतिक भिक्षुओ के 
नव-उद्भावित साहित्य की जो निन्‍्दा स्थविरवादी दृष्टि से की गईं थी, 
उसे हम पहले उद्धृत कर चुके हे*। उससे हम इसका कुछ अनुमान लगा 
(१) देषिये पीछ बोद्ध धर्म के चिकास का विवरण । 


७७९ दो सत्यो की कल्पना 


सकते है। वस्तुत , जैसा हम पहले कह चुके हे, महायानी घ॒र्में की नीव उसी 
समय से पड गई थी। 
जहा तक मूल बुद्ध-धर्म का सम्बन्ध है, जैसा कि वह पालि त्रिपिटक में 
ननिहित है, बुद्ध द्वारा उपदिष्ट दो सत्यो की महायानी कल्पना को अधिक 
अश्रय नही मिलता, यद्यपि यह कहना भी उतना ही ठीक हैँ कि महायानी 
कल्पना अन्तत मूल वुद्धनउपदेशों के स्वरूप पर ही आधारित है। यह कंसे ? 
भगवान्‌ बुद्ध के पास कुछ भी गुृहय हो जिसे वे अपने शिष्यो या कुछ 
पशिष्यो से छिपाकर रखते हो, इसका अत्यन्त स्पष्ट शब्दों मे निराकरण 
भगवान्‌ ने अपने परिनिर्वाण के समय आनन्द से यह कहते हुए कर दिया 
था “आनन्द ! अन्दर और वाहर (का भेद) न करते हुए मेने घम्मे का उपदेश 
'किया है। आनन्द ! धर्म के सम्बन्ध में तथागत को आचार्य-मुण्टि (रहस्य) नहीं 
हैं ।” “देसितो आनन्द मया धम्मो अनन्तर अवाहिर करित्वा न तत्थ आनन्द 
तयागतस्स धम्मेसू आचरियमुद्ठ ”* सूर्य और चन्द्र के समान भगवान्‌ बुद्ध 
का उपदेण सबके लिये सुलभ था। प्रकाशित होना उसका स्वभाव था। 
छिपाने को भगवान्‌ मिथ्या सिद्धान्तो का एक लक्षण मानते थे। छिपाना 
स्त्रियों का या कूदनीति का धर्म था। वुद्ध-घर्म में सब कुछ उद्घादित 
था, सव कूछ स्पष्ट था, सव कूछ सु-आख्यात था। इस प्रकार बुद्ध द्वारा 
गुह्य उपदेश देने को वात गिर जाती है। परन्तु पालि बौद्ध धर्म में ही 
कुछ ऐसे चुद्धनचन मिलते हें जिनके आधार पर उनमें गुह्यता होने का 
आमास भी मिलता है। वोधि प्राप्त करने के बाद भगवान्‌ बुद्ध की उपदेश 
सम्बन्धी अनिच्ठा को हम भी प्रकार जानते हे। विनय-पिटक के महावग्ग, 
मज्मिम-निकाय के भरियपरियेसन सुत्तन्त तथा अन्य अनेक स्थल्तो में भगवान्‌ 
कहते दिखाये गये हे कि यह प्रजा तो काम-रत है, काम-असन्न है, और यह 
धर्म जिसका उन्होने साक्षात्कार किया है गम्भीर, दुर्देशं', दुरनुवोध” और 
अतर्कावचर' हैँ, काम-रत जनता इसे किस प्रकार समझेंगी ? उपर्युक्त चारो 
विशेषण बुद्ध-उपदेश् को गुह्यता का कुछ आभास अवश्य देते हें। कछ भी 
हो, सद्र्भपुण्डरीक' ने, जो महायान बौद्ध धर्म का आधारमूत्त भ्रन्य है, उपयुक्त 
बुइ-बचन को वबुद्ध-उपदेशो को गृह्यता को सम्बन्ध में प्रमाण-स्वरूप गृहीत 





(१) महापरिनिन्दण-सुत्त (दोघ २३); 


बेखिये सतिपहान न्‍संयुत्त ( सं 
निकाय ) भो। ५५322 45% 
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किया है। दूसरी अधिक महत्वपूर्ण वात यह है कि स्वयं भगवान्‌ बुद्ध सवको 
एकसा उपदेश नही देते थे। वे एक कुशल परचित्तज्ञानसम्पन्न मनो- 
वैज्ञानिक उपदेष्टा थे जो सुनने वाले की थबोग्यता और जीवन की 
परिस्थिति पर विचार करके ही उपदेश देते थे। प्राय प्रत्येक कुशल 
उपदेष्ठा इस प्रकार उपदेश करता है | गृहस्थोी को भगवान्‌ दान-कथा, 
शील-कथा, स्वर्ग-कथा, काम दृष्परिणाम-कथा आदि भी कहते थे। बालि- 
काओ को उपदेश देते समय उन्हें यही बताते थे कि विवाहोपरान्त 
उन्हे अपने पति के घर पर जाकर वया करना चाहिये। जिस पुरुष की 
योग्यता सन्‍्यास के लिये भगवान्‌ नहीं देखते थे उसे गृहस्थाश्रम से सनन्‍्यास 
की श्रेष्ठता दिखाते हुए भी वे प्राय यही कहते थे, परन्तु तुम्हारे लिये 
अप्रमाद का जीवन ही श्रेष्ठ हैं।' योग्यतम भिक्षुओं को देखकर ही भगवान 
चार स्मृति-प्रस्थान जादि गम्भीर विपयो का उपदेश करते थे। शील का 
उपदेश देने के उपरान्त ही वे प्राय चार आये सत्यो का उपदेश देते थे। 
वे किसी को विवाह करने के लिये नहीं कहते थे, परन्तु यदि विवाहित 
पुरुष उनके पास जाते तो भगवान्‌ उन्हें गृहस्थ-धर्म के कत्तंव्यों के पालन 
करने का उपदेश करते थे, जो भिक्ष्‌ सवधी उपदेश से भिन्न होता था। 
साराश यह कि बुद्ध की शिक्षा में आवश्यक रूप से क्रम था, और वे साधक 
की योग्यता आदि का विचार कर ही उपदेश देते थे। मज्किम-निकाय से कहा गया 
है, आसयानूसय विदित्वा भगवा धम्म देसेति ।! इसी बात की पुनरावृत्ति 
महायानी ग्रन्थ दिव्यावदान' में भी की गई है*। हम जानते हे कि 
अनाथपिण्डिक की बीसारी के समय धर्मसेनापति सारिपुत्र ने उसे अनात्मवाद 
का गम्भीर उपदेश दिया था। जब आखो में आसू भरते हुए आध्यात्मिक प्रस- 
नता से उच्छवसित अनाथ-पिण्डिक ने जो एक गृहस्थ था, सारिपुत्र से पूछा 
भन्‍्ते भेने दीघेकालू से शास्ता की उपासना की है और ध्यान में तत्पर 
भिक्षुओं की भी। किन्तु भच्ते | सेने ऐसी घामिक कथा कभी पहले सुनने 
को नही पाई ” इसके उत्तर में घर्मसेनापति ने जो कुछ कहा उसमें महायान 
के गुह्य सत्य सम्बन्धी सिद्धान्त के लिये महान्‌ आश्वासन छिपा पडा हैं। 
“गृहपति ! दवेतवस्त्रधारी गृहस्थो को ऐसी घासिक कथा समझ में नहीं 





(१) अथ भगवा तेबां आशयानुशयं बविदित्वि घातु प्रहृतिच ज्ञात्वा ताइशीं 
घर्मेवेदनां करोति : पृष्ठ ९७ ( कॉवल का संस्करण ) 
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आती, प्रश्नजित को गृहपति! ऐसी बामिक कथा समझ में आती है" ॥/ 
साघना के स्तर का जो तारतम्य गृहस्थ और भिक्षु में हो सकता है, वही 
पभिक्षुओ में एक दूसरे की अपेक्षा से हो सकता है। इस प्रकार यह सम्मव 
है कि साधारण शिष्यो और प्रत्येक बुद्धो को भगवान्‌ ने साधारण नीति आदि 
का उपदेश दिया हो जिसकी अभिव्यक्ति पालि शत्रिपिठक में हुई हैं और 
अपना उच्चतर उपदेश उन्होनें उन महासत्त्व प्राणियों को दिया हो जिनकी सज्ञा 
चोघिसत्व है और जिनकी परम्परा के प्रवर्तत का दावा महायान का है। 
स्थविरवादी त्तत््वदशेन के अनुसार अनात्मवाद का विवेचन करते समय हम 
शिशपा-वृक्ष की पत्तियो की उपमा उद्धृत कर चुके हँँ। उससे भी यह 
'पता चलता है कि तथागत के पास कुछ गृह्यता अवश्य थी जो कथित सिद्धान्तो 
से वहुत अधिक थी। इस प्रकार अपेक्षाकृत कम वुद्धि रखने वाले श्रावको 
और प्रत्येक बुद्धो के प्रति दिये गये उपदेशो को मानने वाले स्थविरवादी 
दीनयानी' ही ठहरेंगे और महायानी मानें जायगे उस महान गहन और गुह्य 
उपदेश के उत्तराधिकारी जो भगवान ने उत्कृष्ट वुद्धि और साधना वाले 
चोधिसत्त्वो फो दिया। महायानी आचायों का दावा हैँ कि उनके वेपुल्य-सृत्रो 
-में (जिनका दूसरा नाम महायान-सूत्र भी है) मगवार्‌ बुद्ध के ऐसे उपदेशो 
का सग्रह है जो उन्होने महाप्राणी वोधिसत्त्वों को दिये थे। हम जानते हे कि 
कोई ऐतिहासिक आधार तो महायानिको की इस मान्यता को प्रमाण मानने 
का हैँ नहीं। बल्कि महायान-सूत्रो का और महायान के अन्य साहित्य का 
जिसका उल्लेख हम आगे करेंगे, अनैतिहासिक स्वस्प उनकी प्रमाणवत्ता 
को सन्देह का विषय ही बना देता हैं। सद्धर्मपुण्डरीक-सूत्र' और 'लुकावतार- 
सूत्र! आदि अनेक महायानी ग्रन्थों मे बुद्ध के 'उपाय-कौशर्ल्य हारा उपदेश 
को वात इतनी अधिक पुनरुक्तिपूर्वक, कही गई हैं कि कभी कभी आभात्त होने 
लगता हूँ कि महायानी आचार्यों ने इसका उपयोग कुशलछतापूर्वक केवक अपने 
एक उद्देश्य की सिद्धि के लिये किया है। वह उद्देश्य था बौद्ध धर्म के मौलिक 
रूप को भी प्रामाणिक मानने के साथ-साथ महायान द्वारा उपदिष्ट सत्य वी 
उच्चतर स्थिति को प्रमाणित करना। यह उन्होनें यह कह कर किया कि 
चार जाय॑ नत्य और आर्य अप्टागिक मार्ग आदि सवधी उपदेश को तथान 
ने अपैने उपाय-फद्नल्य के द्वारा जपनी साथारण योग्यता के शिष्यों (क्षावको) 





4१) अनायपिण्डिफोबाद-सुत्तन्त (मज्किम० ३॥५११) 
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को दिया, जबकि उसके उच्चतर स्वरूप (शून्यता, तथता, घर्मेसमता) का 
उद्घाटन उन्होने अपने केवल कुछ योग्यतम शिप्यो के श्रति किया, जिनकी 
परम्परा महायान' में निहित है" । इस प्रकार तथागत के “उपाय कोशर्ल्या 
के सिद्धान्त में महायान का भी उपाय-कौशल्य' निहित है, ऐसा हमें जान 
पडता है। वैसे इस उपाय कौशल्य का भी आधार अन्तत पालि त्रिपि- 
टक ही है। हम जानते हे कि अनेक पर्यायों से भगवान्‌ ने धर्म का उपदेश 
दिया है ( अनेक परियायेहि भगवता धम्मों देसितो ), उन्हें उपदेश में 
पारमि, पारमिता, परिपूर्णता, प्राप्त है, वे चार वेशारयो और दस तथा- 
गत-बलो से युक्त हे। इसी के आधार पर “उपाय-कौशल्य' की वात कही गई 
है । परन्तु इसका उपयोग महायान की प्रमाणवत्ता और महत्ता/को स्थापित 
करने के लिए ही महायानी साहित्य में प्राय किया गया है। महायानी 
आचार्य यह नहीं कहते कि 'हीनयानों गलत है या अनावश्यक हैं, वें 
केवल यह कहते हे कि वह आवद्यक होते हुए भी एक निम्न श्रेणी की 
साधना हूँ, जबकि उच्चतम साधना का रूप महायान है और उसी में हीन- 
यान' का पर्यवसान हो जाता है। अनेक सत्यो की वात वस्तुत महायानी 
भी नही कहते। वे यह नहीं कहते कि भिन्न-भिन्न सत्यो का उपदेश तथागत 
ने भिन्न-भिन्न लोगों को दिया। उनका कहना केवल यह हैं कि तथागत ने 
अपने उपाय-कौशल्य से एक ही सत्य का उपदेश दिया परन्तु उनके 
स्थविरवादी शिष्य केवल उसके एक स्थूछ अग को समझ सके है।' 
जापान में जहाँ महायान धर्म आज भी अपने जीवित रूप में विद्यमान हैं,- 
यह एक साधारण मान्यता है कि भगवान्‌ ने गुह्य उपदेश बोघिसत्त्वो को 
दिया था और महायान में वही निहित है। जापानी विद्धान्‌ सुजुकी रे 
ओर किमूरा' बुद्ध द्वारा प्रकट और गुह्य दो सत्यो के उपदेश दिये जाने में 


(१) अश्वघोष ने अपने “सहायानभद्धोत्याद-शास्त्र' में इसी प्रकार महायान 
की प्रामाणिकता स्थापित की है। देखिये सुजुकी: “दि अवेकनिंग आँव” 
फेथ इन बृद्धिज्म (महायानश्रद्धोत्पाद फा अंग्रेजी अनुवाद) पृष्ठ ४७, 

(२) जिनके सत के उद्धरण फे लिये देखिये नलिनाक्ष दत्त : एस्पेक्स आवः 
भहायान बुद्धिज्म, पृष्ठ ६१-६५ 

(३) देखिये उनका 'ए हिस्टोरिफल स्टडी आाँव दि टर्स्स हीनयान एण्ड 
सहायानद', पृष्ठ ५९-६० 


५८३ दुद्ध का उपाय-कीशरय 


विश्वास करते हे। यह वताने की आवश्यकता प्रतीत नहीं होती कि थियो- 
सोफिकल सोसायटी के उद्भावकों, मादम ब्लेवेत्सकी, श्रीमती एनी बीसेन्‍्ट 
और कर्नरू जालकॉटने, जिन्होंने इस शताब्दी के जादि में बौद्ध धर्म को 
पुनर्नीवित करने का प्रशसनीय उद्योग किया, अपनी दौद्ध धर्म को व्याल्या 
में चुद्ध द्वारा गृह्य उपदेश दिये जाने की स्थिति को स्वीकार किया है, बल्कि 
उसे कुछ अतिरजित रूप भी प्रदान किया है। डा० हर दयाल ने वोधिसत्त्व 
सिद्धान्त का सहानुभूतियूर्वक अध्ययन किया है, परन्तु वुद्ध के उपदेश में 
गुह्यता जैसी कोई दात थी, इस सिद्धान्त के प्रति उन्होंने सहमति नहीं दिखाई 
है।' बस्तुत-. निरचय रूप से इस सम्बन्ध में कुछ नहीं कहा जा 
सकता। केवल महापुरप (बुद्ध) की महासागर के समान गम्भीर प्रजा पर 
आश्चर्य करके रह जाना पडता है, जिसने न केवल कुमारिल और शकर जैसे 
बन्चौद्ध दार्शनिको की ही बुद्धि को म्लमित किया है, वल्कि जिसके सम्बन्ध 
में युग-युगो से एक ओर नागसेन, वुद्धघोप, वुद्धदत्त धम्मपाल (स्थविरवादी), 
वसुमित्र, देवशर्मा, महाकीष्ठिल (वैभापिक), धर्मपाल, वुद्धदेव, और यज्ोमित्र 
(नीत्रान्तिक) जैसे तथोक्‍त हीनयानी' आचारयों की और दूसरी ओर विदव- 
प्रसिद्ध महाप्रज्ञावानू जश्वघोष, मैत्रेय, अलग, वनुवधु, स्थिरमति, दिझूनाग, 
धर्मकीति (विज्ञानवादी), नागाजुंन, चन्द्रकीति और थान्तिदेव (शृन्यवादी) जैसे 
महायानी बाचार्यों की बुद्धि भी विमुग्ध होती रही है। महायान की परम्परा 
में जसग, वसुवन्धु और नागार्जुन जैसे आचार्य हैँ जो महायान-सूत्रो में बुद्ध के 
गृह्य उपदेशो की विदुयमानता मानते हे और दूसरी ओर पालि-बन्रिपिटक 
मूल वुद्धऔबचन है, इससे कौन इन्कार कर सकता है ? महायान को अधिक महत्त्व 
देने पर तो बही कहना पडता हैँ कि माया-पुत्रा (दोनों बर्य लेखक को 
भृहीत हैं -+माहायानिक भारतीय दर्शन में प्रथम मायावादी थे) की माया 
कुछ समझ में नहीं जाती और उसके 'उपाय-कौशल्य'ं को घन्य है, जिसने 
उनके एक, अद्दय जौर अ-विवाद म>व्य को भी हीन' और 'महा' इन दो 
रूपो में विभक्त कर दिया हूँ। 'उपाय-कौछल' की मव्यस्थता के बिना 'हीन- 
यान और 'महावानों दोनो एक हे। सचमुच उपाय-कोशल्य' उत्तर कालीन 
दौद्ध घामिक विकास में एक महान्‌ शब्द है। वह तयामत को करुणा 
का ही अन्तत परिचायक्त हैं । 


(३) दी वोधिसत्व डॉक्ट्रिन इस दुद्धित्द संस्कृत सिव्रेचर, पुप्ठ ३०-३१ 


बौद्ध दर्शन तथा अन्य भारतोय दान ए्‌्८ड 


ऊपर हम महायानी आचार्यों द्वारा बुद्ध के ऐतिहासिक अस्तित्व के 
निषेध का उल्लेख कर च॒के हँ । उसी के सम्बन्ध में उन्होने अपने त्रिकाय-सम्बन्धी 
सिद्धान्त का निर्माण किया। बुद्ध के तीन काय है 

बुद्ध की तीन कायाएँ रूपकाय, धर्म-काय और सम्भोग-काय। महायान 
अथवा महायान का के पूर्व रूप मे, जिसकी अभिव्यक्ति अष्टसाहलिका 
त्रिकाय-पिद्धान्त प्रज्ञापारमिता में हुई है, दो ही कायो (रूप-काय 
और घर्म-कार्य) की मान्यता थी। वाद में 

सम्भोग-काय और जोड दिया गया। रूप-काय से तात्पर्य भगवान्‌ बृद्ध के 
भोतिक या ऐतिहासिक रूप से है। पालि-त्रिपिटक मे भगवान्‌ बुद्ध के 
मानव-रूप का जो चित्र हमें मिलता हैं वह महायानियो के अनुसार उनका 
रूप-काय है। इसे ही निर्माण-काय भी कहा जाता है, क्योकि यह निर्मित 
काया है, बुद्ध के द्वारा छोकानुवर्ततन के लिये छाया रूप में बनाई हुई 
काया है । शाक्यमुनि के द्वारा यह्‌ इसलिये घारण की गई हैं कि मनुष्य समझ 
सके कि बुद्धत्व की प्राप्ति असभव नही है। महायात सूत्रालकार के वर्णना- 
नुसार निर्माण-काय बुद्ध की वह काया है जिसे वे विभिन्न लोक-धातुओ 
में प्राणियों के अनुकम्पार्थं घारण करते हँ। परन्तु यह बुद्ध की वास्तविक 
काया नही है। महायानियो ने बुद्ध को धर्म के साथ एकाकार किया। बुद्ध 
और धर्म को मिलाकर एक कर दिया और इसको उन्होने कहा धर्म-काय। 
धर्म-काय ही बुद्ध की वास्तविक काया हैँ। वह उनका आध्यात्मिक शरीर है। 
इसे ही सद्धमेंकाय, बोविकाय, बुद्ध-काय, प्रज्ञाकाय और स्वार्भा क काय 
भी कहा गया हू । तथता भी यही है । तथता का अर्थ है सम्पूर्ण सृष्टि में समाई 
हुई सत्यता। इस प्रकार महायान ने धर्मकाय को तथता के साथ एकाकार 
करके उसे प्राय वही रूप दे दिया जो ब्रह्म को वेदान्त मे प्राप्त है। सम्मोग- 
काय वुद्ध को वह काया है जिसे हम उनका आनन्दमय स्वरूप कह सकते है। 
यह उस समय की स्थिति है जब वे तुषित लोक में निवास करते हे। इस 
भ्रकार इस काय के द्वारा बुद्ध को प्राय देवताओं का सा स्वर्गीय शरीर 
दे दिया गया है। सम्भोग-काय सम्वन्बी सिद्धान्त के निर्माण में योगाचारी 
(विज्ञानवादी) महायानिक आचार्यों का विशेप हाथ था और उन्होने इसे 
श्रौत परम्परा के ईश्वर की समानता पर विकसित किया है। निर्गुण-निवि- 
कार तत्त्व ध्ं-काय और नाम-रूप मय ईश्वर सम्मोग काय है, इस प्रकार 
तुलनात्मक दृष्टि से कहा जा सकता है। जैसा हम पहले कह चुके हे, महायाव 


फ्ट्प्‌ विकाव-पिद्धान्त 


का प्राय कोई ऐसा सिद्धान्त नहीं हैं जिसके वीज हमे वोद्ध धर्म के पूर्व 
रूप में न मिलते हो। यही बात महायान के महत्त्वपूर्ण त्रिकाय-सम्बन्धी 
सिद्धान्त के विषय में भीहँ । रूप-काय और धर्म-काय शब्द हमे पालि-बिपि- 
टक में मिलते हे, परन्तु स्थविरवादी परम्परा का यह वडा गौरव ही मानना 
पडेगा कि उन्होने बुद्ध के मानवीय रूप को सुरक्षित रखा और उसका 
देवीकरण नही किया। परन्तु जहा तक व्यक्तित्व के स्थान पर सत्य की प्रतिप्ठा 
का सवाल है, इसे तथागत ने स्वय स्वीकार किया था और इसी अर्थ में 
चहा बुद्ध के रूप-काय से घमम-काय को श्रेष्ठतर समझा गया है। पालि त्रिपि- 
'टक में बुद्ध के रूप-काय से तात्पय है उनका मानवीय अस्तित्व और उनके द्वारा 
उपदिष्ट धम्म को ही वहा उनका धम्म-काय कहा गया हैं और रूपकाय से 
उसकी एकता दिखाई गई हूँ । परिनिर्वाण प्राप्त करते समय भगवान्‌ ने अपने 
शिष्यो से कहा था, “आनन्द ! जिस धर्म और विनय का मेने तुम्हे उपदेश दिया 
हूँ, जिसे मेने तुम्हे बताया है, वही मेरे बाद तुम्हारा श्ास्ता होगा। "यो 
वो आनन्द मया धम्मों च विनयो च देसितो पञ्ञत्तो सो वो ममच्चयेन सत्वा” ९ | 
इसी प्रकार बीमार ववकलि भिक्षुसे, जिसने भगवान्‌ के दर्शनो की इच्छा 
प्रकट की थी, और जिसकी इच्छा-पूत्ति के लिये भगवान्‌ स्वय उसके पास गये 
थे, भगवान्‌ ने कहा था, वचकलि! मेरी इस गन्दी काया के देखने से 
तुझे कया लाभ! वक्‍कलि जो धर्म को देखता है वह मुझे देखता है, 
जो मुझे देखता हैँ वह धर्म को देखता है*।” धर्म और बुद्ध की एकता का 
यह उपदेश भगवान्‌ ने इतिवुत्तक के सघाटि-सुत्त में भी दिया है और अन्यत 
भी। हम इसे आसानो से महायान के घर्म-काय सम्बन्धी सिद्धान्त का आधार 
मान सकते हे। दिव्यावदान, ललित विस्तर और अभिधर्मकोश के आधार 
पर हम यहा इस महत्त्वपूर्ण त्रिकाय-सम्बन्धी सिद्धान्त के विस्तृत विवेचन 
में नहीं जा सकते१*। अब हम महायान की एक आवार-भूत विशेषता पर 
आते हे गौर वह हैँ उसके अन्दर भक्ति का विकास। 





(१) महा परिनिब्दाण सुत्त (दीथ २॥३) 

(२) जऊू वस्ककि कि ते पूतिफायेत दिट्दुन। यो सो वक्‍कलि धम्मं पस्सति, 
सो म पत्सति। यो न पस्सति तो ८म्म पस्सति (सयुत्त-निकाय) 

(३) जिसके लिये देखिये नलिनाक्ष दत्त एस्पेकट्स भाव नहायान चुद्धिज्म, 
पृष्ठ १०३-१०८ 


बौद्ध दर्शन तथा अन्य भारतीय दर्शान ण्८र 


बुद्ध-भक्ति का समावेश महायान वौद्धघर्म की एक आधारभूत विशेषता हैं ।' 
भगवान्‌ बुद्ध को महायात ने एक उपास्य देव के रूप में स्वीकार किया और उसे 
अपनी साधना का एक विशिष्ट अग बनाया | उनका ऐसा करना 

बुद्ध-भक्ति का कहाँ तक स्थविरवाद वौद्धधर्म में पाई जानेवाली प्रवृत्ति या 
समावेश भ्रवृत्तियो का स्वाभाविक विकास था अथवा कहाँ तक वह 
श्रौत परम्परा की भक्ति-घारा से प्रभावित था, यह एक बडी 

समस्या है जिसके सुलूफाने में कम से कम भारतीय विद्वानों को अत्यन्त वौद्धिक 
वेराग्य की आवश्यकता पडेगी । हम जानते हे कि मूल बुद्ध-वर्म विशेषत जआत्म- 
विमुक्ति का धर्म था। वहाँ मनुष्य को अपनी विमुक्ति स्वयं खोजनी पडती है।॥ 
शास्ता से वह मार्ग दिखाने वाले व्यक्ति से अधिक अपेक्षा नही रख सकता। 
कम से कम बुद्ध इसके लिये अवकाश नही देते। पुरुषार्थ ही वहा मुर्विति 
प्राप्त करने का प्रधान साधन है और सम्पूर्ण उपदेश देने के वाद शास्ता अपने 
शिष्यो से यही अपेक्षा रखते ह॑ कि वे उस पर चलें। मार्ग को बता देना, 
सु-आख्यात कर देना, यही तथागत की करुणा है। उस पर चलने का काम 
जक्षिष्यो का है। कर्म के नियम में कोई अपवाद नही है। बुद्ध की सघाटी को 
पकडकर हम भव से पार नही हो सकते, हमें घर्मं का अभ्यास करना चाहिये। 
पालि धर्म की आधारभूत परिस्थिति यही है। न तो भक्त की सी आततंता और 
दीनता की भगवान्‌ सिक्ष्‌ से अपेक्षा रखते हे और न उसके समान आत्म-समर्पण 
को। फिर भी भक्ति के कुछ तत्त्व आदिम बौद्ध धर्म की साधना में भी 
विद्यमान थे, ऐसा हमें मानना पडेगा। सबसे वडी वात यह है कि श्रद्धा 
के महत्त्व की स्वीकृति बुद्ध के मौलिक उपदेशों में है। हम पहले दिखा चुके 
हँ कि जहाँ तक श्रद्धा का सम्बन्ध है, उसके महत्त्व की स्वीकृति के सम्बन्ध 
में पालि और सस्क्ृत बौद्ध घ॒र्मं में कोई विशेष अन्तर नही है। श्रद्धा और 
भक्ति का कितना घनिष्ठ सम्बन्ध है, इसे दिखाने को यहाँ आवश्यकता नहीं। 
आचार्य बुद्धधोष ने श्रद्धा को ही भक्ति कहा है। सारिपुत्र आदि शिष्यो 
की शास्ता के प्रति कितनी गहरी श्रद्धा और पुजा-बुद्धि थी, इसे यहा 
दिखाने की आवश्यकता नहीं। अतः हम कह सकते हे कि शास्ता के 
प्रति श्रद्धा के रूप में भक्ति की सावना के बीज आदिम बौद्ध साधना 
में भी विद्यमान थे, यद्यपि हमें यहाँ सावघानीपूर्वक स्मरण रखना चाहिये 
कि बुद्ध में श्रद्धा का होना बुद्धि के द्वारा वहा भली प्रकार सन्तुल्ति 
कर दिया गया था। श्ञास्ता ने स्वय कहा था कि तथागत बोधि-प्राप्त हैँ 


५८७ बुद्ध-मक्ति का समावेश 


या नहीं, इसकी सम्यक्‌ गवेषणा साधक को करनी चाहिये । इस प्रकार वृद्धि 
और श्रद्धा का समन्वय आदिम वीद्ध साधना में था। उसकी श्रद्धा सवीक्ष मे प्रज्ञा 
स्वया' थी ।|फिर त्रिशरण- गमन की वात हैं। बुद्ध सरण गच्छामि' में भक्ति 
का विमल्‍रू रूप झाक रहा है, इसे बताने कौ आवश्यकता नहीं। ऐसा माना 
जा सकता है कि इसी शरणागति से वाद में उपास्य देवता के रूप में वुद्ध- 
भक्ति का विकास हुआ जिसके आलूम्वन न केवल बुद्ध वल्कि अनेक वोधि- 
सत्व आगे आने वाले यूगो में बनाये गये। पूर्व बौद्ध साधना में कर्म ही 
मनुष्य का सहायक था, वहाँ कोई देवता न था, न ईइवर, न ब्रह्मा। बाद में 
बुद्ध ही महायान में ईब्वर बना दिये गये जिनकी पूजा करना और जिनमें 
अद्धा रखना धर्म का एक अग हो गया। इसमें कोई सन्देह नहीं बुद्ध के 
मौलिक नैतिक उपदेश और इस नये भक्ति-सन्देश के बीच एक गहरी 
खाई थी, दोनो में एक न पाटने योग्य व्यवधान था, परन्तु सवसे बडे सतोष 
की वात यह हैँ कि इस प्रकार जो व्यक्ति पूजा का आलम्बन बनाया 
गया वह एक ऐतिहासिक मनृप्य था, कोई पौराणिक देवता नहीं । यही 
एक ऐसी अतिशय महत्त्वपूर्ण वात है जो महायानी भक्ति-साधना को न केवल 
हमें स्वविरवादी भक्ति-तत््वों के विकास स्वरूप मानने को वाघ्य करती 
है, वल्कि जो यह भी सकेत कर देती हैँ कि राम और कृष्ण को माल- 
म्वन मान कर प्रचलित भक्ति साधना-पद्धतियों का विकास वाद में इसी 
के अनुकरण पर, देवताओों का आकर्षण कम हो जाने पर, किया गया। हम 
भपने मन्तव्य को अभी स्पष्ट करेंगे। 


महायान वौद्धधर्म में भक्ति मौर मुक्ति का आइवासन एक ऐतिहासिक 
घटना पर आधारित है। बुद्धत्त्व प्राप्त करने के वाद भगवान्‌ के मन में निर्वाण 
सुख का अनुभव करते ही जीवन विताने की इच्छा हुई धी। उपदेश करना वें 
नहीं चाहते थे, क्योंकि उनका प्राथमिक विचार यह था कि जनता उसे 
मही समभेगी। परन्तु मगवान्‌ ने अपनो इस उदासीनता को जीत लिया 
भौर प्राणियों को विमुक्त करने का सकल्प उन्होने किया। अमृत की दुन्दुमी 
में वजाऊँगा' ऐसा सकलप उन्होंने किया। इसी का परिणाम बुद्ध न्धर्म 
हुआ, जिसका इतिहास साक्ष्य देता है। भगवान्‌ दुद्ध का प्राणियों को विमुक्त 
फरने का सकल्प एक ऐतिहासिक तथ्य हैँ और उत्तीका परिणाम बोद्धवर्म है। 
महायान के भक्ततिवाद की पूरी प्रतिप्ठा भगवान्‌ के उपर्युक्त सकल्प पर ही 
लाश्षित हैं। मुक्ति का यह बाइवानन जो एक ऐतिहासिक घटना के रूप में 


चौद्ध दर्शन तथा अन्य भारतीय दर्शन ५८८ 


बुद्ध-जीवन में विद्यमान था महायानी भक्तिवाद का आलूम्वबन वना। भगवान्‌ 
चुद्ध के पूर्व भक्ति की साधना भले ही विद्यमान रही हो, यह विशेषता 
उसमें किसी प्रकार नहीं थी। ऋग्वेद मे ऋषियों ने वरुण के प्रति 
भक्ति के उद्गार प्रकट किये थे। वह देवता-भक्ति ही कही जा सकती है। 
बाद में जब देवताओो का आकर्षण कम हो गया तो यह भक्ति भी निष्प्रभ 
हो गई। कीथ ने उपनिषदो में भक्ति के वीज होने की बात कही हैं, 
जो केवल आशिक रूप में सत्य कही जा सकती है। उपनिपदो में बुद्ध जैसा 
'कोई ऐतिहासिक महापुरुष नही है जिसके प्रति सच्चे मक्ति-दर्शन का विकास 
हो सकता। उनके निर्गुणननिराकार की भक्ति नही की जा सकती और देव- 
'ताओ के लिये न अधिक अवकाश उपनिषदो ने दिया और न उनका कोई विशेष 
प्रभाव उपनिषदों के युग में रह गया था, जिससे उनको भक्ति की जा 
सकती। विष्णु (वेण्हु) और शिव (ईसाण) गौण देवताओ के रूप में पालि 
बौद्ध साहित्य में वणित हे* और उनका स्थान शक्र और ब्रह्मा की अपेक्षा 
निम्वतर है। बुद्ध-कालू में उनकी उपासना-पद्धतियाँ अधिक महत्त्वपूर्ण नही 
हो सकती थी। छान्दोग्य २/१७/१ में कृष्ण देवकीपुत्र ( कृष्णाय देवकी- 
पुत्राय ) और कौपीतकि ब्राह्मण ३॥९ में कृष्ण आगिरस का वर्णन आने 
के कारण हम कृष्ण को बुद्ध-पूर्व युग का महापुरुष तो मान सकते हे, सम्भ- 
वत वासुदेव-पूजा की स्थिति भी ईसा से ६-७ शताब्दी पूर्व मान सकते है, 
'परन्‍्तु कृष्ण-भक्ति का प्रचार वुद्ध-पूर्व युग में मानना इतिहास के साक्ष्य के विरुद्ध 
'होगा। क्ृष्ण-मक्ति का प्रचार बुद्ध-युग के बाद वासुदेव कृष्ण को भागवत 
सम्प्रदाय के भगवान्‌ के साथ एकाकार करने के परिणाम स्वरूप हुआ। 
'मागवत सम्प्रदाय का उदय पाचवी छाताब्दी ईसवी पूर्व उत्तरो भारत 
में हुआ था। द्वितीय शताब्दी ईसवी पूर्व के बेसनगर शिलालेख 
से श्रीक हेलियेडोरस को 'भागवत' की उपाधि दी गईं है। इससे भागवत 
सम्प्रदाय की द्वितीय शताब्दी ईसवी पूर्व विद्यमानता स्पष्ट प्रकट होती हैं। 
छान्‍्दोग्य, ३।१४ में शाण्डिल्य के उपदेश का वर्णन हैं। यही शाण्डिल्य भवित- 
सूत्रों के भी र॒चयिता थे या नही, यह निश्चित नही है। परन्तु हम छान्दोग्य 
उपनिषद्‌ के उपर्युक्त उद्धरणों के आधार पर यह अवश्य कह सकते हैं कि भक्ति- 


(१) जनें आँव रॉयल एशियाटिक सोसायटी, १९०६, पृष्ठ ४९३ 
4२) महत्मय-सुक्त ( दोघ० २७७ ) 


५८९ भपफ्ति-ताघतवा का विकास 


साधना की धारा किसी न किसी रूप में साववी और छठी शताव्दी ईसवी 
पूर्व प्रचलित अवश्य थी। ईशोपनिपद्‌ में उपास्य के रूप में ईश्वर का वर्णन 
हैं। बाद में इवेताशवर में भक्ति के सिद्धान्तो की चर्चा है। महेश्वर, शिव 
और ईश आदि शब्द भक्ति-साधना की विद्यमानता को स्पष्ट करते है। ये 
सब प्राचीन भवित धारा के क्षीण विकास के परिचायक है। ऊपर हम भागवत 
सम्प्रदाय के द्वारा कृष्ण वासुदेव के भगवान्‌ के साथ एकाकार कर देंने की 
बात कह चुके है। वस्तुत उसी से कृष्ण को विष्णु का अवतार माने जाने 
घा आधार मिला गौर कृप्ण-पूजा आरम्भ हुई। छान्दीग्य उपनिपद्‌ के 
वासुदेव कृष्ण या देवकीपुत्र कृष्ण का देवीकरण चाहे छठी -सातवी ईसदी 
पर्व हो गया हो, परन्तु कृष्ण-मक्ति का प्रचार उतके भगवान्‌ वनने के वाद ही 
हुआ और इस कार्य में कई झताव्दियाँ लगी। पालि महानिद्देस में वासुदेव- 
सम्प्रदाय का उल्लेख है, वासुदेववत्तिका वा होन्ति!। इसे हमें साघारण 
वासुदेव-पूजा के रूप में सममना चाहिये। देवता के रूप में वासुदेव का उल्लेख 
पाणिनि ने सी किया है वासदेवार्जुनाम्या ब' (४३९८)॥ द्वितीय जताब्दी 
पूर्व वासुदेव-पूजा का भारत में प्रचार था, यह उस समय के कुछ झिला- 
लेखो से भी विदित होता हैं। वेसनगर शिलालेख, जो द्वितीय शताब्दी ईसवी 
पर्व का है वासुदेव-पूजा का स्पप्ट साक्ष्य देता हैं। उसका एक अश्य है दिव 
देवास वासुदेवसल गरुडघ्वजो-यम्‌!। इससे स्पप्ट प्रकट होता हैँ कि वासुदेव 
की भ्रतिप्ठा भगवान को अवतार के रूप में उस समय तक हो चुकी थी। 
इसी प्रकार घसुण्ठी शिलाणेख का साक्ष्य है “जना भगवम्या सकपण वासु- 
देवाम्याम्‌” | ग्रीक राजदूत मेगेस्थनीज (चौथी शताब्दी ईमसवी पूर्व) ने शूरसेन- 
प्रदेश में हेरावडीज (४:०७) की पूजा की वात कही है। हेरावछीज 
कृष्ण का ही प्लीक रूपान्तर हु। इससे भी स्पप्ट प्रकट होता है कि कृष्ण- 
पूजा चौथी झत्ताबदी ईमवी पूर्व हज में प्रचलित हो चुकी थी मौर मथुरा 
उसका केन्द्र धा*। इत्त प्रकार प्रभूत ऐतिहासिक साक्ष्य हमें इस बात के 
मिलते हूँ कि दुद्ध-धर्म के उदय की दाताव्दियों से लेकर वासुदेव-पजा किसी 
न किसो रूप में भारत में चली जा रही थी और उससे निश्चित निष्कर्ष 
किसी न किसी माजा में हम यह निकाल ही सकते हे कि द्वितीय शताब्दी 
इंसवी पूर्व जब महायान में दुद्ध-मवित का उदव हुआ तो उसने किसी न किसी 
प्रकार यज्ञात या अज्ञात रूप से बानुदेव सम्प्रदाय में अवश्य प्रेरणा प्राप्त की । 
(१) देदिये मेकफ्रिडल : एक्शियन्ट इन्डिया, पृष्ठ २११ 


बोद्ध दर्शन तथा अन्य भारतीय दर्शन ५९० 


यहाँ कुछ दृष्टिपात हमें शव सम्प्रदाय की ओर भी करना चाहिय। 
भागवत घधर्मं की प्रगति क॑ साथ-साथ प्राय” समानान्तर रूप से शव साधना 
का विकास हुआ था । शेताश्वतर उपनिषद्‌ में शिव को भगवान्‌ माना 
गया है । 'सर्वेव्यापी भगवास्तस्मात्‌ सर्वेगत. शिव.”* | इवेताश्वतर उपनिषद्‌ 
निरचयत' वुद्धकाल के काफी बाद की उपनिषद्‌ है। पतजलि ने अपने 
अहाभाष्य में, जिसका प्रणयल-काल रूगभग १५० ईसवोी पूर्व हैं, एक शैव 
सम्प्रदाय का उल्लेख किया है* । मिलिन्द-प्रइन में, जो ईसवी सन्‌ के करीब 
की रचना है, वासुदेव सम्प्रदाय के साथ-साथ शैव सम्प्रदाय का भी उल्लेख 
है। 'सिवा वासुदेवा घनिका'। पाशुपत सम्प्रदाय के अनुमायियो की स्थिति 
हितीय शताब्दी ईसवी पूर्व थी, ऐसा स्वर्गीय. डा० आर० जी० भाण्डार- 
कर ने प्रमाणित करने का प्रयत्त किया था* | इस प्रकार हम देखते हे कि 
जिन युगो में महायान वौद्धधवम॑ का उदय हो रहा था, भारतीय समाज में 
भागवत धर्म के साथ-साथ शैव साधना भी विदूयमाव थी, यद्यपि उसका 
इतना प्रभाव बोद्ध धर्म पर उपलक्षित नहीं होता। बाद में चल कर 
मध्ययुगीन भक्ति-परम्परा में बंगाल, आसाम और विशेषत नैपाल में शैव 
धर्म ने महायान बौद्ध धर्म के तत्कालीन रूप को अत्यधिक प्रभावित किया 
और शिव और बुद्ध दोनों मिलकर किस प्रकार प्राय एक हो गये, यह हम 
अध्ययुगीन सक्ति-दर्शन के विकास पर आते समय पाँचवे परिच्छेद में देखेंगें। 

अब हमें महायान के उदय की ओर जाकर यह देखना चाहिये कि गीता के 
भक्तिवाद का उससे क्या सम्बन्ध है ? कहाँ तक गीता के भक्तिवाद के प्रभाव 
को महायान वौद्ध घर्में पर स्वीकार करना चाहिये या नही, यह एक अत्यन्त 
विवादस्रस्त प्रश्न हैं। गीता का काल निर्णय अभी प्राय निश्चित रूप से नही हो 
सका है, परन्तु महाभारत के एक ब्रश के रूप में वह महायान के उत्पत्ति काल 
की अपेक्षा एक आर्वाचीन रचना ही मानी जा सकती है। रिचार्ड गार्वे के 
मतानुसार गीता के मोलिक स्वरूप का प्रणयन-काल ३००-२५० ईसवी पूवे हूँ । 


(१) इवेताइबर ३॥११ 
(२) उद्धरण के लिये देज्षिए हरदयाल : दि बोधिसत्त्व डॉक्ट्रिन इन बुद्ध स्ट 
संस्कृत लिटरेचर, पृष्ठ ३८ 


(२) जार० जो० भाण्डारकर : वैष्णविज्म शैविज्म एण्ड माइनर रिलिजस 
सिस्टम्स, पृष्ठ ११६-११७ 


५९१ महायान और भक्ति 


डा० हरदयाल ने इस सवध में अत्यन्त सन्तुलिति विवेचन के बाद गीता के 
प्रणचनन-काल की सीमा २०० ईसवी पूर्व से लेकर २०० ई० तक निश्चित की 
है*। हम प्राय डा० हरदयाल के मत से सहमत हे। 

अब प्रश्न यह हैँ कि गीता के भवितवाद ने महायान से या महायान के 
भक्तिवाद ने गीता से कितना लिया हैँ? इस सम्बन्ध में अधिकतर पश्चिमी 
विद्वान्‌ गीता को अधिक महत्त्व,देकर उसके प्रभाव को महायान पर स्वीकार 
करते हे। विन्टरनित्ज के मतानुसार भगवद्गीता के भक्तिवाद के आधार 
पर और उसके प्रभाव स्वरूप महायान वौद्ध धर्म का विकास हुआर। एच० 
कर्न ने भी महायान बौद्ध धर्म पर गीता के प्रभाव को स्वीकार किया है। 
सेना का भी प्राय यही मत हूँ कि भक्ति का विचार महायान ने भागवत 
अं से लिया?। के०्जे० साडर्स ने भी प्रमाणित करने का प्रयत्त किया है कि 
सद्धमं पुण्डरीक ने गीता से वहुत कुछ लिया हैँ * । वेल्जियन विद्वान्‌ पूसा ने तो 
महायान को 'हिन्दू धर्म का एक रूप ( स०१७॥0ए 0 िशतेप्रह्॥ ) 
-»- ही कहा है । इस प्रकार हम देखते हू कि विद्वानों का एक वडा समूह 
मगवदुगीता के ऋण को महायान पर मानने के पक्ष में है। परन्तु हमें 
स्मरण रखना चाहिये कि ये प्राय सब विद्वान्‌ इस शताब्दी के पूर्व भाग 
के हैँ और तब से इस सम्बन्ध में काफी अव्ययन हो चुका हैँ जिससे नये तथ्य 
अकाश में आये हे। आज हम कह सकते हें कि गीता के भवितवाद ने महा- 
यान के विकास में काफी योग दिया हूँ परन्तु स्वय गीता में कृष्ण जिम 
प्रकार मुक्तिदाता प्रभु के रूप में चित्रित किये गये हे, वह बुद्ध के अनु- 
करण पर हूँ । हम पहले दिखा चुक हैँ कि मुक्ति का आश्वासन महायान वौद्ध 
घर्म में एक ऐतिहासिक तथ्य अर्थात तयागत की चोधि-प्राप्ति और उनके 


(१) दि वोधिसत्त्व डॉक्ट्रिन इन बुद्धिस्ट संस्कृत लिटरेचर, पृष्ठ ३३ 

(२) सम प्रॉवलम्स इन इंडियन लिटरेचर, पृष्ठ ६३ 

(३) मंनुअरू जाँव इडियन घुद्धिज्म, पृष्ठ १२२ 

(६४) उद्धरण के लिये देखिये हरदयाल : दि बोधिसत्व डॉक्टन इन बुद्धिस्ट 
संस्कृत लिटरेचर, पृष्ठ ३१ 

(५) दि गाँस्पल फॉर एशिया, पृष्ठ ५९ 

(६) देखिये हरदयाठ: दि बोधिसत्त्व डॉक्ट्रिन इन बुद्धिस्ट संस्कृत लिटरेचर, 
पृष्ठ ३१ 
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प्राणियों की विमुकत्‌यर्थ उपदेश करने के निर्णय पर आधारित है। घार्मिक इत्ति- 
हास में यह एक महान्‌ वात है, जो श्रौत परम्परा में नही मिलती, क्योकि वहाँ 
भक्ति देवताओं पर अवलम्वित थी, जिनमें ऐतिहानिक मानवत्व का लेशमात 
न था। बुद्ध जैसे ऐतिहासिक महापुरुप को भक्ति का आलम्बन बनाकर महा- 
यान को अभूतपूवें सहायता मिली। इसीसे प्रेरणा प्राप्त कर श्रौत परम्परा 
ने, जिससे मूलत भक्ति को विचार को महायान ने लिया था, राम और हृप्ण 
जैसे ऐतिहासिक महापुरुषों को छाकर उन्हे भगवान विष्णु से एकाकार 
करने का प्रयत्त किया (जिस प्रकार तथागत के सम्बन्ध में धर्मकाय 
के रूप में महायान ने किया था) और यह कार्य महायान बौद्धधर्म के उदय 
हो जाने के वाद और उसकी प्रतिक्रिया-स्वरूप किया गया। श्रौत परम्परा 
के देवता, निर्गुण या सगुण, शाक्यमुनि के समान प्रभावशाली नही थे। 
इसीलिये राम और कृष्ण भगवान्‌ वनकर सामने आये | ये महापुरुप 
बुद्ध के वाद ही और उनके अनुकरण पर ही देवता वन कर आये, अपनी 
शरणागति द्वारा मुक्ति का सन्देश सुनाने मे, इसका सबसे बडा प्रमाण यह 
हूँ कि इनका मुक्ति का सन्देश देते और इनके स्वय के जीवन में कोई 
सगति नहीं हैँ, वह तो बुद्ध के अनुक्तरण पर गढी हुई चीज है, जिसमें 
उसकी सी मौलिक दृढता नहीं। भगवान्‌ कृष्ण कहते हे मेरी शरण मामो, 
में तुम्हें ससार-सागर से तार दुगा'। क्या आधार है कृष्ण के जीवन में 
जो उन्हे ऐसा कहने का अधिकार देता है ? क्या है उनकी जीवन-साथ- 
ना? कहा हूँ उनके पुरुषार्थे का, उनकी तपदचर्या का, उनकी सत्य-प्राप्ति 
का वर्णन ! प्राणियों को मुक्त करने का उनका गीता में सकलप तो है, परन्तु 
कहा हूँ उनके स्वयं जीवन मे उसका आधार'? उसका कही पता नहीं 
चलता। केवल यही कह देने भर में गति है ष्णस्तु भगवान्‌ स्वयम्‌'। 
भागवतकार ने इसी की र॒ट लगाई है। परन्तु इसी पर तो सच्चा भमवित दर्शन 
खडा नही हो सकता। सच्ची भक्ति के लिये यह आवश्यक है कि मुक्ति का 
आश्वासन ऐतिहासिक घटना पर आश्रित हो। उसके लिये एक ऐतिहासिक 
मुक्तिदाता चाहिये, मनुष्य के आश्वासन के लिये ऐतिहासिक आलम्बन चाहिये। 
महायान ने यही वस्तु भारतीय साधना को दी। इसलिये जिस भव्ति का 
विकास महायात्र ने किया वह उसकी अपनी थी, उसका आलम्बन बुद्ध हारा 
मुक्तिका उपदेश देना था, उसका आधार बुद्ध का जीवन था जहाँ सच्ची 
भक्ति टिक सकती है। न यह वात राम-भक्ति में मिलती है और न 


५९३ सहायान फी भवित-साधचा की विशेषता 


कृष्ण-मक्ति में | चल्कि, जैसा कि हम पहले कह चुके हे, इन दोतो महा- 
पुरुषो का दैवीकरण किया ही इसलिये गया कि बुद्ध के अनुरूप भक्ति का 
आलम्बन श्रीत परम्परा के साधको को मिले। परन्तु इसमें उन्हे पूरी सफ- 
लता नही मिली। कृष्ण-मक्ति के सम्बन्ध में तो हम कह ही चुके हे, राम- 
भक्ति की भी यही दक्षा है। राम का तो, जहाँ तक उनके प्रत्यक्ष जीवन का 
सम्बन्ध है, मुक्ति देने का ढंग ही अजीव था। सुवाहु और ताडका को मार 
कर मुक्ति दी गईं। और तो क्या बेचारे निरपराघ मृगो को भी इसलिये 
मरना पडता था क उन्हें करुणासागर राम के द्वारा मुक्ति मिलती थी। 
तुलसीदास ने ही लिखा हूँ, “जे मृग राम वान के मारे। ते तनु तजि सुरछोक 
सिघारे” | इस प्रकार के मुक्तिदाता राम स्वयं अपने जीवन में थे। उन्ही से 
मुक्तिदाता प्रभु राम का जन्म हुआ। राम का नाम जपने से मव-सागर सूख 
जाता है। ठीक है। पर स्वय राम के जीवन में मव-सागर को सुखाने का क्या 
आधार है ? क्या उन्होने स्वय भव-प्रवाह को सुखाने के लिये कोई उद्योग 
किया ? जिस मुक्ति को वे दूसरो को बाँटते फिरते हे क्या उन्होंने भी अपने 
जीवन में कभी उसे साक्षात्कार करने का प्रयत्न किया ? क्‍या उनके रागी 
ओर भौतिक जीवन में अध्यात्म-साघना को कुछ अवकाश मिलता है? सिवाय 
देवी अधिकार के दाशरथि को प्राणियों को मुक्त करने का क्‍या अधिकार है? 
अतः जिस प्रकार कृष्ण के जीवन में उसी प्रकार राम के जीवन में मुक्ति 
के आएवासन का कोई ऐतिहासिक आधार हमें नहीं मिलता । वह ऊपर से जोडी 
हुई चीज हैं, महायात बौद्ध धर्म के प्रभावशाली उपास्यदेव श्ाक्यमुनि के 
अनुकरण पर और इसीलिये उसमें अधिक वर नहीं हैं मौर आवश्यक 
मसगति भी वहाँ आ गई हूँ। जहाँ तक राम-भक्ति का सम्बन्ध हैँ, यह वात्त 
उस परम्परा के साधको को भी खठकी थी गौर इसी अभाव की पूर्ति के 
लिये उन्होने छठी णताब्दी ईसवी में राम का एक वह रूप गढ़ डाला जो 
चाल्मीकि-रामायण के राम से विलकूल भिन्न था, परन्तु जिसमें मुवितिदाता 
राम के रूप के साथ सगति थी और जो अध्यात्म साथको को भी 
साकपित करने की क्षमता रखता था। राम का यह रूप था योगवासिप्ठ के 
राम का रूप, जहाँ राम किशोरावस्था से ही विरागी सिद्धार्थ फा सा रूप 
घारण कर लेते हूं और ससार की समस्याओं पर विचार करते हुए पीछे 
पढ जाते हूँ। स्पप्द हैं कि इस रूप का प्राचीन ऐतिहासिक आधार कुछ 


नहीं हूं और इसका निर्माण विल्ुल बुद्ध-जीवन के जनुकरण पर किया ग्रया 
यौ७ जेट 
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है, राम' के जीवन को साधको के लिये भी आकर्षक बनाने के लिये, जो वह 
मौलिक रूप में नहीं है। हम इस विषय पर पाँचवें अध्याय में योगवासिष्ठ 
दर्शन के साथ बौद्ध दर्शव की तुलना करते समय मायेंगे। अत यहाँ इस सम्बंध 
में अधिक कहता उचित न होगा! 
ऊपर हमने विवेचन की जो विशा स्वीकार की हैं उससे हम दो निष्कर्षो 
की ओर स्वाभाविक तौर पर उन्मुख होते है। एक तो यह हैँ कि काफी हृद 
तक महायान का भक्तिवाद भक्ति-सम्बन्धी उन प्रवृत्तियों का स्वाभाविक 
विकास है जो हमें बुद्ध के मूल उपदेशो या स्थविरवाद बौद्धघर्म में मिलती 
है । मुक्ति का आइवासन एक ऐतिहासिक तथ्य पर आधारित होना एक ऐसी 
ही विद्येषता हँ जो महायान की अपनी है। महायाव की इस परम्परा को 
श्रौत परम्परा की भक्ति-घारा ने भी लेने का प्रयत्न किया है और इसी रूप 
में कृष्ण और राम के उपास्य रूपो का बहुत कुछ उद्भावन हुआ हैं, यह 
हम दिखा चुके हे । बौद्धघमं के लिये, जो मूल रूप में एक ज्ञानवादी धर्म 
था, यह कुछ कम गौरव की बात नहीं है कि अपने पारिभाषिक धारमिक अर्थ 
में 'भक्ति' छ्व्द का सर्वप्रथम प्रयोग हमें बौद्ध-साहित्य में ही मिलता हैं, किसी 
वेदिक शास्त्रीय ग्रन्थ में नहीं। थेरगाथा में कहा गया है सो भत्तिमा 
नाम च॒ होति पण्डितो आत्वा च धम्मेसु विसेसि अस्स”। इस प्रकार अत्यन्त 
सावघानी के साथ हम डा० हरदयाल के इस कथन से सहमत हो सकते हैं कि 
धूर्वतम काल से भक्ति बोद्ध आदर्श का एक आन्तरिक अविभाज्य अग 
था** और “इसलिये यह विलकुरू स्वाभाविक था कि भक्ति का विचार 
पहले बोद्धों में ही उगा और समृद्ध हुआ, न कि हिन्दुओ में”? । बोद 
धर्म में भक्ति के जिस विश्षिष्ट रूप का विकास हुआ, उसको देखते हुए 
डा० हरदयाल के ये कथन ठीक हे। 
परन्तु हमारे विवेचत की दिशा और ऊपर उद्धृत तथ्यो का अविवाद 
अमावशाली साक्ष्य हमें एक दूसरे निष्कर्ष की ओर भी उन्मूख करता है, 
जो तत्त्वत* पहले निष्कर्ष के विरोध में नही है । वह निष्कर्ष यह हूँ कि भक्ति 
को साधना किसी न किसी रूप में बुद्ध-घर्म के आविभाव-काल बल्कि उसके 
कुछ पूर्वो से ही प्रचलित थी और उसने अवध्यम्भावी रूप से महायान के 


(१) दि वोधिसत्त्व डॉक्ट्रिन इन बुद्धिस्ट संस्कृत लिठरेचर, पृष्ठ ३२ 
(२) वहीँ पृष्ठ ३३ 
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भवितिवाद को प्रभावित किया है। आदिम घौद्ध घर्म मे भक्ति का जितना तत्त्व था 
उसका ही विकास महायान मे नहीं हुआ है, उससे कूछ अधिक भी वहाँ आगया 
हैं और वह निशचयत' गीता और श्रोत परम्परा के भक्तिवाद की देन है। 
स्थविरवाद वौद्धधर्म के बुद्ध बडे निर्मम व्यक्ति हे। वे कर्म चाहते है, शरण 
नहीं। कर्म-दायाद होना और बृद्ध-दायाद होना या बुद्ध की शरण जाना वहाँ 
दोनो प्राय समानार्थक है । परन्तु महायान ने शरणागति को अत्यधिक 
महत्त्व दे दिया है, जो गीता के भक्तिवाद के प्रभाव स्वरूप ही हूँ। स्थविर- 
चाद के वृद्ध अर्थात्‌ मानव-बुद्ध अपने शरीर को उसी प्रकार गन्दी काया 
(पूति काय) समभते थे जिस प्रकार किसी अन्य की। इसीलिये उन्होने 
चकक्‍्कलि से कहा था 'किमिना पूतिकायेन दिद्ठ॑ न इस गन्दी काया को देखने से 
क्या लाभ ? इस प्रकार कहने वाले बुद्ध कभी यह नहीं चाह सकते थे कि 
उनके दारीर की मूर्तियाँ बवाई जाय गौर उनकी पूजा को जाय । प्रसेनजित्‌ 
भगवान्‌ के पैरो में पड कर एक अनुरकत भक्‍त की भाति उनकी पूजा 
करता था, परन्तु निर्मम वुद्ध उसमे पूछते थे! तू घया देखकर इस शरीर 
में इतना आदर प्रदर्शित करता हूँ /? इस प्रकार पूछने वाले बुद्ध कभी यह 
अनुमति नहीं दे सकते थे कि उनके शरीर की पूजा की जाय? आनन्द 
नेजव अन्तिम समय उनसे पूछा थाकि उनकेद्वरीर के सम्बन्ध में क्या किया 
जाय, तो उन्होने उनसे यही कहा था कि भिलुओं के लिये एक उच्चतर, कत्तंव्य 
है जिसका उन्हें पालन करना चाहिये जौर वह हैं वोधि पक्षीय धर्मो,का 
अभ्यास । तथागत की शरीर-पूजा एक निम्नतर कोटि का पुप्प-कार्य है 
जिसे भृहस्थ उपासक कर सकते हे। बुद्ध अनुभव करते थे कि मार्ग दिसाने 
के अतिरिक्त वे अपने शिप्यो के लिये कुछ नहीं कर सकते, इसीलिये 
कर्म करने के लिये वे उन्हे सदा सजग किया करते थे। कर्म के नियम को 
तथागत जानते थे कि वह किसी की अपेक्षा नही करता, तथायत की भी नहीं। 
इसीलिये वे कम, कर्म' कहते थे। परन्तु वही तथागत महायान में आकर 
गीता के कृष्ण की भाँति कहने छगे हँ--म॑ इस जयगत्‌ का पिता हैं. 
मुभमे ही सब कुछ प्रवर्तित हुआ है--मुझमें मन छगामो--मुभमें बुद्धि को 
प्रविप्ट करो--मे तुम्हें मुक्ति दूगा--मभेरा नाम जपो-मुझे प्रणाम करो, 





(१) देणिये सदमंपुण्डरीक १३६-४; १०८-१७; ८९-१२, ९०-२; 
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आदि। तो ये बातें कहाँ से आई ? निश्चयत आदिम बौद्ध साधना में न 
कैवल इसके लिये कोई अवकाश ही नही है वल्कि कुछ हालतो में ये उससे 
मौलिक रूप से विभिन्न भी हे। पालि निकायो के बुद्ध के रूप को स्मरण 
करते हुए हम यह कल्पना भी नहीं कर सकते कि वे स्वयम्भू भी हैं, जगदीश्वर 
भी है, उनकी मूर्ति की पूजा भी करनी है, उनका नाम भी जपना हैं, जआदि- 
आदि। निदचयत' ये बातें भागवत धर्म से ही बौद्ध धर्म को मिली हैं 
ओर इनका मिलता अत्यन्त स्वाभाविक था। वह केवल युग की आवश्यकत्ता 
मात्र न थी, मानव हृदय की वह एक आवश्यकता भी थी। केवल ज्ञानवाद, चाहे 
वह जितना उच्च हो, मानव को पूरा आइवासन नही दे सकता। वुद्ध के 
मौलिक उपदेशो को समभने और उन पर अभ्यास करने के लिये आत्मा का 
महान्‌ बल चाहिये। बृद्ध के व्यक्तित्व के साक्षात्‌ सम्पर्क के परिणाम 
स्वरूप वह बल उनके प्राथमिक दिष्यो को प्राप्त था। परन्तु वुद्ध-परिनिर्वाण 
के बाद अधिक आश्वासन की आवश्यकता थी, उससे अधिक जितना बुद्ध की 
कर्मवादी शरणागति मात्र से मिल सकता था। यह मानव हृदय की आवश्यकता 
थी, घामिक विकास की आवश्यकता थी, फिर चाहे यह मानव की निबेलता 
के परिणाम स्वरूप ही क्यो न उत्पन्न हुई हो। महायान ने भक्ति के सिद्धान्त 
फो दूसरी जगह से लेकर उसे बुद्ध में प्रयुक्त कर इस कमी को पूरा कर 
दिया। बुद्ध परमेश्वर हो गये, उनके नाम-जप से मुक्ति का आइवासन मिल 
गया, उत्तकी पूजा करना, उनको प्रणाम करना पुण्य कार्य हो गया, शरणागति 
मात्र से मुक्ति का आश्वासन मिल गया । नारकीय जीव भी तरने लगे, बोधि- 
सत्त्त की करुणा ने कर्म के नियम को मेट दिया। यही तो चाहिये था। 
बोद्ध धर्म अब सच्चे अर्थों में छोक-धमो बन गया। यह सब महायान ने भागवत- 
घमं के प्रभाव स्वरूप किया, ऐसी हमारी मान्यता है। इसीलिए सवोश 
मे हम डा० हरदयाल के इस कथन से सहमत नहीं हो सकते कि बौद्धघर्मे 
ने भवित के विचार को उत्पन्न किया और हिन्दू घम्में से उसे उधार 
नही लिया'* | यदि हम भक्ति की उत्पत्ति बौद्धधर्म में स्वीकार करेंगे तो 
स्थविरवाद वौद्धधर्म की हम एक ऐसी व्याख्या में जा पडेंगे जो अत्यन्त 
विक्ृत होगी और जिससे कोई प्राचीन या अर्वाचीन स्थविरवादी बौद्ध विद्वात्‌ 
सहमत न होगा। इसलिये जव हम वौद्ध धर्म में भक्ति की बात कहें तो हमें 





(१) दि बोषिसत्त्व डॉक्ट्रिन इन बुद्धिस्ट सस्क्ृत लिटरेचर, पृष्ठ ३३-३४ 


'५९७ सहायानव और सागबत घमें 


अत्यन्त सावधान रहने की आवश्यकता हैं। महायान के सम्बन्ध में चाहे 
जो कहा जाय, स्थविरवाद बौद्ध घ॒र्म में भक्ति की विदूयमानता एक सीमित 
अथं में ही, जेसा हम ऊपर व्यक्त कर चुके है, स्वीकृत की जा सकती है। अतः 
यह स्पष्ट निष्कर्ष निकलता हूँ कि महायान में जो नया है वह वाहर 
से लिया गया हैं।जव महायान ने तातार, ईरान, अफगानिस्तान और जापान 
जैसे दूरस्थ देशो की सस्कृतियो और घामिक मान्यताओं से समन्वय स्थापित 
किया तो यह स्वीकार करने में उसकी कोई गोरव-हानि नहीं हैं 
“कि उसने भागवत भक्ति से भी काफी ऋण लिया है जो वुद्ध को वह रूप 
प्रदान करने के लिये उत्तरदायी है, जो उसे महायाव में मिला है। सद्धर्म- 
पुण्डरीक और भगववृगीता में अनेक समानतायें हे औौर बुद्ध के लिए प्रायः 
उन्हीं विद्येषणों का प्रयोग किया गया हूँ जो कृष्ण के लिये गीता में । उनसे 
हम यही निष्कपं निकाल सकते हैँ कि सद्धमंपुण्डरीक उनके लिये गीता का 
ऋणी हूँ, न कि यह, जैसा कि डा० हरदयाल ने अत्यन्त प्रमपूर्वक निकाला 
है, कि उनका आविष्कार पहले वौद्धों ने किया और वाद में बैप्णव नेताओ ने 
उनका उपयोग किया"। एक वात जो एक जगह परम्परा के रूप में 
चली आ रही है (जैसा हम उद्धरणों के आधार पर पहले दिखा चुके हे) 
ओर दूसरी जगह अकस्मात्‌ जा ट्पकती है (जैसा बुद्ध का अपने को स्वयम्मू, 
जगत्पिता और जगदीदवर आदि कहने रूय जाना) तो इससे यही निष्पक्ष 
निष्कर्पं निकालना पढ़ता हूँ कि वह परम्परागत विचार घारा से ही ली 
गई हैं। गीता और महायान बौद्ध धर्म के पारस्परिक सम्वन्ध-निर्देश के लिए 
इतना विवेचन काफो हूँ । अब हम ऐतिहासिक विवेचन को छोड महायानी 
भक्तिवाद के स्व॒द॒प फो कुछ समझना चाहते हैं। 
महायान में आकर भनगकान्‌ बुद्ध एक प्रकार ईब्वर बन गये जिनकी पूजा 
करनी हूँ मौर जिनमे विश्वास करना हैँ। उनके साथ अन्य बनेक देवता भी 
वाये जिन्हें बोशिसत्व कहते हे, जिन पर हम जनी विचार करेंगे। बुद्ध जद 
स्वयम्मू हो गये, केवल जपनोी छृपा के द्वारा, जगनत्‌ के सन्तारक्श या 
उद्धारक वन गये | दुद्ध की कृपा जब एक प्रकार भागवतों कृपा हो गई। 


(१) पहों पृष्ठ ३३-३ 
(२) सद्यमेंपुग्डरोफ २११ में चुद्ध को सन्तारक' कहा गया है, जो गीता फे 
'ेंपानहं समुद्धर्ता मृत्युतंतारसागरात्‌' फे प्रायः समान है। 


घट 
बौद्ध दर्शन तथा अन्य भारतीय दर्शन ५९८ 


कृष्ण के समान उन्होंने भव अपने भक्‍तो और शरणागतों के योगक्षेम 
का भार ले लिया।“जितने दुखी प्राणी हे उत सबका भार में अपने ऊपर 
लेता हूँ” इस प्रकार का सकल्प अवलोकितेश्वर बुद्ध करने लगे, जो वाद में 
तिब्बत के राष्ट्रीय देवता बनते | अपने आप विमुक्ति पाप्त करने का जो घरमें 
था वह अब न रहा। अब स्वय स्वयम बुद्ध मनुष्यो को विमुक्ति की चिन्ता 
करने लगे और वह उन्हें मिलने भी लगी। चीन में सुखावती ( त्सिछंग तु ) 
सम्प्रदाय महायान के अन्तर्गत खूब चछा। इस सम्प्रदाय के देवता अमिताभ 
बुद्ध एक प्रकार देवाधिदेव बन गये। अमितास कारुणिक पिता हे, जिनकी शरण 
शताब्दियो से सुद्रपूर्व में असख्य स्त्री-पुरुष लेते रहे है, “श्रद्धापू्वक में अमिताम 
की शरण जाता हैं”!। अमिताभ 'को नमस्कार करना मु्वित का मार्ग है। 
नाम अमिता वुत्सु' (नम* अमित बुद्धाय) इस मन्त्र का करोडों की सख्या में 
प्रतिदिन जाप चीन और जापान में आज भी किया जाता है। वह उन्हें 
विपत्ति में आश्वासन देता है और दु ख में शान्ति। अमिताभ ने सकलल्‍्प किया 
है, “में स्त्रियों को भी तारूँगा।” अत स्त्रियाँ भी उनके नाम को जप कर मुवित 
प्राप्त कर सकती हे। स्त्रियो की विमुक्ति अमिताभ के सकल्‍्प में सम्मिलित है। 
बुद्ध-भमक्ति का सबसे अधिक प्रचार जापान में हुआ । वहाँ के मनीषी साधक 
भिक्षु होनेन्‌ ( १२ वी शताब्दी ) ने जोदो-शू (सुखावती सम्प्रदाय) की स्थापना 
कर बुद्ध-भक्ति को करोडो का आश्वासन बना दिया। होनेन्‌ का कहना था कि 
कोई भी व्यक्ति चाहे मूर्ख हो, या पडित, किसी भी वर्ग, समाज या देश 
का हो, यदि चहू अमिताभ (जापानी अमिद) बुद्ध की अनन्त करुणा में श्रद्धा 
रखता हूँ, तो वह ससार के सभी दु खो और पापों से विमुक्त हो जाता है। 
ऐसा कहा जाता है कि मनीषी होनेन्‌ ने त्रिपिटक की ५००० जिल्‍्दो का 
पाँच बार पारायण किया था। जब वे एक द्विन एक चीनी भिक्षु जैन्दो 
(सातवी शत्ताब्दी ईसवी) की किसी चीनी बौद्ध ग्रन्थ की टीका को पढ रहे थे, 
जिसमें अमिताम सम्बन्धी उपदेश दिया गया था, तो उनकी अन्‍्तरदुष्टि इन शब्दो' 
पर जम गई, “सब कुछ छोडकर अमिताभ के नाम का अपने सम्पूर्ण हृदय 
से स्मरण करो”। उसी समय से भिक्षु होनेन्‌ ने अपने सम्पूर्ण घामिक अध्ययन 
ओर अभ्यास को छोड दिया और प्रतिदिन बुद्ध अमिताभ के नाम का ६०,००० 
वार जप करने लगे। यह सन्‌ ११७५ ई० की बात है। इस प्रकार सन्‌ 
११७५ में सुखावती सम्प्रदाय (जोदो-शू ) की स्थापना हुई। अमिताम के नाम 
को जप कर अधघम प्राणी भी सुखावती छोक' में जन्म लेते है, ऐसा 


५९९ सहायान ने चाम-जा 


जापान में आज भी दो करोड छोगो का जीवन्त विश्वास हैँ। अमिताभ 
की अनन्त करुणा में मनुष्य को असीम आइवासन हैँ। उनकी करुणा सब कुछ 
है। मनुप्य की क्षमता, उसके पुण्य, उसका अभ्यास, उसका पुरुषाथे, सब 
नगण्य हैँ । जापान के महायानी साहित्य में, विशेषत जोदो-शु सम्प्रदाय में, 
ममिताभ की करुणा का सिद्धान्त वार-बार प्रस्यापित किया गया हैं। होनेन्‌ 
के शिप्य शिनरेन्‌ का कहना हैँ बुद्ध की करुणा की प्रा्थेना जितनी अधिक 
हो सके हमें करनी चाहिये । हम उनकी सहायता से ही, उनकी दाविति से ही, 
लक्ष्य को भाप्त कर सकते हँ। अपनी स्वय की शक्ति से हम लक्ष्य की 
प्राप्ति नही कर सकते, हम चाहे जितना प्रयत्त करें।” इस भावना में मानवीय 
पुरुषार्थ के ऊपर भागवती करुणा की, अमिताभ की कृपा की, स्थापना की 
गई है । एक अन्य स्थान पर पुरुषार्थ की अपूर्णता दिखाते हुए उन्होने कहा है, 
“जो स्वय अपनो शक्ति से पुण्य करना चाहता हूँ वह अमिताभ के मुक्ति- 

सम्बन्धी सकल्प में सम्मिलित नही हूँ | परन्तु जो अपनी शक्तिय। में विश्वास 
रखते हुए भी अपने हृदय को अमिताभ की ओर मोडता हैं और विनम्रता- 
पूर्वक अपने सम्पूर्ण हदय से सहायक अमिताभ की शवित में विश्वास रखता 
है, उसे अवश्य सच्चे जीवन को प्राप्ति होगी। हम किसी अन्य प्रकार संसार 
से अपने को मृकत नहीं कर सकते, क्योकि हम वासनाजों के वन्धनों से 
बंधे हुए हू । चूकि अमिताभ ने हम पर करुणा कर हमारी विमुवित के 
लिये सकलल्‍प किया है, अनादिकाल से चूकि उनका उद्देष्य ही रहा है पापी 
प्राणियों को वुद्धत्त्व प्राप्त कराना, इसलिये ऐसे पापी लोग जो अमिताभ 
में अपना विश्वास रक्खेंगे, सर्वे प्रथम सच्चे जीवन में प्रवेश करेंगे। इस प्रकार 
यह चचन सत्य होगा, यदि पृण्पात्मा सच्चे जीवन में प्रवेश करेंगे, तो 
उनमें अधिक पापी भी ऐसा करेंगे”। इस प्रकार पारियों को महान्‌ 

आश्वासन महायान ने दिया। शिनरेन्‌ ने कहा हैँ कि अमिताम का नाम- 
जप ही पर्याप्त नही हूँ। हमारे अन्दर गम्मीर श्रद्धा भी जमनी चाहिये । 
नाम-जाप के साथ आध्यात्मिक प्रामोदूय का अनुभव होना चाहिये। 
अक्सर ऐसा नहीं होता। इसलिये श्रद्धा को'दृढ फरने गौर माध्यात्मिक 
प्रसन्नता फो उत्पन्न करने के लिये निम्नलिखित साधनों पर जोर दिया 
गया हूँ -- 

(१) बुर के समीप जाकर सलय करना बोर वुद्ध-पूजा करना। 
(२) पर्म-शास्त्ों का स्वाध्याय औौर उनके जनुसार आाचरण। 


बौद्ध दर्शन तयर अन्य भारतोय दर्शन ६०० 


(३) धीमी घ्वनि में नमु अमिदा वृत्सु! (नम. अमित वुद्धाय) मन्त्र 
का जप करना। 
(४) चित्त-शुद्धि का उपाय करना। 
अमिताभ की भक्ति से आदवस्त जापानी वौद्धो का यह उद्गार कितना 
भक्ति-भाव से पूरित है - 
उनके (अमिताभ) के सुखमय लोक में हम जन्म लेंगे, इसलिये हम 
आश्वस्त है, 
हम उनके नाम को जपते हे और उनमें हमारी श्रद्धा है, 
भव-सागर के पार हम किसी अन्य प्रकार नही उतर सकते, 
सिवाय अमिताभ के हम सबको तारने के सकल्प रूपी नाव में 
बैठकर पार उतरने के'९। 
संचमृच जापानी महायानी घर्म॑ में पापियो के लिये बडी सान्त्वना है और 
महायान के भक्तिवाद ने इस प्रकार वहाँ अपने पूर्ण रूप को प्राप्त किग्रा है। 
प्रज्ञा पारमिताओं की बात यदि हम छोड दें तो बुद्ध-मक्ति के सबे- 
प्रथम आचाय॑ अश्वघोष हुए हे। यह एक अत्यन्त सार्थक बात है कि 
आचार्य अश्वघोष वैदिक साहित्य के एक पारगत पण्डित थे और उन्होने 
आचीन पौराणिक ज्ञान सम्बन्धी अपनी बहुज्ञता का जो परिचय दिया है. वह 
वो भारतीय काव्य-साहित्य में अद्वितीय है। इस प्रकार के आचार्य के द्वारा 
प्रथम बार ब्‌द्ध-मविति की साधना की गई, यह इस बात का निविवाद सूचक 
है कि भक्ति श्रोत परम्परा की भक्ति-धारा के परिणाम स्वरूप ही बोद्ध धर्म 
में आई है । अह्वधोष ने बौद्ध धर्म की जो व्याख्या की वह भी ऐसी थी जो 
उसे उपनिषदो के दर्शन के समीप ले आई है, यह हम जागे चलकर देखेंगे। 
यहाँ हमें यही देखना है कि आर्य अश्वघोष प्रथम विचारक थे जिन्होंने 
खुद्ध-भक्ति को प्रश्नय दिया। उनके बाद प्राय सभी महायानी भ्रन्थों में तो 
चुद्ध-भक्ति का प्रस्यापन है ही, महायान के भक्तिवाद का सर्वोत्तम भावुक 
रूप हमे शान्तिदेव ( सातवी-आठवी शताब्दी ईसवी ) की रचनाओ “बोधि- 
चवितार' और शिक्षासमुच्चय' में मिलता है। शान्तिदेव तो सचमुच बौद्धो 
के तुलसीदास जैसे ही लगते हे । वही दीनता, वही पाप-विमुक्ति के लिये 
द्वदय की व्याकुलता, वही बुद्ध की पूजा और बन्‍्दना, वही भक्‍त की सी 





(१) मसाहर अनेसाकि . हिस्ट्री आऑँव जापानीज रिलिजन, पृष्ठ १८५ 


६०१ बोद घमं के तुलसीदास--नशान्तदंवद 


चल्लीनता, वही आत्मविस्मृति, वही बआत्म-समर्पण की महती भावना १ 
अहचयं तो यह है कि इस भिक्षु-महाकवि ने बुद्ध मौर वोधिरत्त्यो के दास 
होने की वात भी कही है। बौद्ध धर्म में दात्य-भक्ति का सन्देश लाने वाले वह 
प्रयम भिक्षु-चाघक हें। वही दास-मकत की सी दीनता ब्ान्तिदेव में हैं, 
वही बात्मोत्सरय की प्रवृत्ति, वही अपने उयास्य के साव ठादात्म्य की छद्पटाहुट 
सौर वोद्ध नैतिक आदशंवाद की पूरी अभिव्यक्ति के साथ । तुरूसीदात 
की भक्तित का भी नैतिक जअधिष्ठाव हैँ । जान्तिदेव सव प्रकार तुलसीदास 
के पूर्व रूप जैसे लगते हुं जौर बाइ्चर्य यह हूँ कि दे वीद्ध भिक्षु हे, झृल्यवादी ! 
चौर भक्ति के सर्वोत्तम रूप को उनकी रुचनाबों में हमें दर्शन होते हे। 
वोघिसत्व की सावना वोधि-चित्त के उत्पाद से आरम्भ होती है। परन्तु स्वयं 
चोधि-चित्त को उतन्न करने के लिये भक्ति आवश्यक है। शिक्षा समुच्यर्या 
और वोधिचर्यावतार' में वोधि-चित्त को उत्पत्ति के लिये निम्नलिखित बातें 
आवश्यक मानी गई हे, जिन्हें हम दौद्ध-भक्षित के जहझुग कह सद्चते हें:--- 

(१) वच्दना जौर पूझा--बुछ> बौर वोधिसत्वों की वन्दना सावश्यक 
हैं और उनकी पूजा भी। झान्तिदेव उतार के सारे पद्या्यों से वोधिसत्व की 
पूजा करना चाहते हें । वे संसार के सारे पुष्प, सारे वृक्क, सारे फछ, भगवान्‌ 
को अर्पेण करते हे । परन्तु दूसरे क्षण उन्हें ध्यान जाता है, यें दो मेरे नहीं 
हँ ।॥ तव वे कहते है “में अपने जआापको जिन (युद्ध) को समपित करता हूँ। 
में अपने तम्पूर्ण हृदय से वोधिसत्दो के प्रति बात्मसमर्पण करता हेँं। हे काहुणिक 
आणियो ! मुझ पर बवधिकार करो! में प्रेम के द्वारा तुम्हारा दास हो 
गया हूँ! ।” कितनी व्याकुल्ता हैँ शान्तिदेव के बात्म समर्पण में ! भिक्ष्‌ जैसे 
चेप्णव भक्त वन गये हूं. केवल उनके प्रभु सगवान्‌ वृद्ध और वोचिसत्व हैँ | 
व रपन भगवावबूृ की प्रत्येक तुच्छ से तुच्छ चेवा करने को तैयार हपूरा 
आत्न समपंण हमें झान्तिदेव को भक्ति-साथना में मिल्ता है 

(२) शरण-गरझत--नें तुम्हारी जरण में हूँ, इत्त प्रकार की प्रत्वेक क्षण 
अनुमूति साधक को करनी चाहिये। जिश्वरण की योजना में उच का स्थान 
वोधिसत्वों ने महायान में ले लिया है, यह याद रखवा चाहियें। झरणागतति 
महावान में सधिक महत्वपूर्ण हो गई है, यह दताने की लाव श्वकता चहीं। 

(३) पाय-देशना--मिलु-कचि जपने पाप-कर्मों का उद्ष्यटन करता 
हैं। पाप-विमुक्तित के लिये उसकी छट्पटाहद किसी वैष्णव भक्ष्त-कवि से 
(१) बोधिच्र्यावचार रा८ 


बौद्ध द्दांन तथा अन्य भारतीय दर्शन ६०२ 


कम नहीं है। वह अपने को पापी कहता हैँ । मो सो कौन कुटिल खल 
कामी' उसकी भावना के सम्बन्ध में पूरी तरह कही जा सकती हूँ। वह 
पूर्व-कृत पाप के लिये प्रायक्चित करता है, आगे पाप त करने के लिये 
सकल्‍प करता है। वह सफलता के लिये वोधिसत्व की शरण में जाता है। 
उसको आत्मा बिलखती है, “जो भी पाप कर्म मेने इस जीवन या अतीत 
जीवनो में किये हे या दूसरो को करने की प्रेरणा की है, उन सबको में 
स्वीकार करता हूँ। में पश्चात्ताप से जल रहा हूँ। मेने अपने अज्ञान से मृत्यु 
को प्राप्त किया है। हे मुनियो | मेते अपने मन और शरीर से त्रिरत्त 
के विरोध में अनेक पाप किये है, में उन सबको स्वीकार करता हूँ। में 
अनेक अपराधों को करनेवाला पापी हूँ। में कैसे पाप से विमुक्ति प्राप्त 
करूंगा । में अत्यन्त भयभीत हें कि पापो का भार फंकने से पूर्व ही में 
कही न मर जाऊँ”१ | शान्तिदेव पापो से विमुक्ति प्राप्त करने के लिये 
बोधिसत्व की सहायता की याचना करते हूँ। वे कहत॑ हूँ कि वे बुद्ध की 
शिक्षात्रों का उसी प्रकार अनुसरण करेंगे जैसे रोगी वैद्य का । 

(४) पृण्यानुमोदना--कवि-साधक दूसरो के पृष्यों का अनुमोदन करता 
हैँ, दूसरो के अच्छे कृत्यो को देखकर उनकी प्रशसा करता है और प्रसन्नता 
अनुभव करता है । 

(५) अध्येषणा--- (प्रार्थना) और याचता--मंगवान्‌ बुद्ध से प्रार्थना 
करता हूँ, याचना करता है, उपदेश देने के लिये | वह चाहता है कि भगवान्‌ 
स्वयं महापरिनिर्वाण में प्रवेश त कर उसके अनुकम्पार्थ उपदेश करें१। 

(६) आत्मभावादिपरित्याग--भिक्षु-साधक अहभाव के निरोध का प्रयत्त 
करता है । विश्व के साथ तादात्म्य प्राप्त करने की उसकी जितनी व्याकुलता 
है उतनी तो किसी वेदान्ती की भी नहीं देखी गई। बीमारों के लिये 
वह्‌ औौषध वनना चाहता है। जो रोगी हे उनके लिये वह वैद्य बनकर 
परिचर्या करना चाहता है, जो आदमी उसे गाली देते हैं या उसकी हानि 
करते हूँ उनको लिये उसकी कामना है कि वे भी निर्वाण प्राप्त करें। 
सब कुछ का उत्सग कर देना ही निर्वाण है और इसी में भिक्षु-साधक का मन 
लगा है। उसकी कामना हैँ कि जो कुछ भी पुष्प उसने शुभ कर्मों के द्वारा 
(१) देखिये बोधिचर्याववार २।२८-३२ 
(२) देखिये वोधिचर्यावतार ३॥१-३ 
(३) देखिये वहीं ३१४--५ 


६०३ बोद्ध भवित के अंग 


कमाया है, उससे सम्पूर्ण दुखी प्राणियों का दुख दूर हो, उनके दुख की 
शान्ति हो* । जबकि शान्तिदेव की विनस्नता, गहमाव का निरोध, बुद्ध- 
चनन्‍्दना और तल्लीनता सब वैष्णव भक्‍तो की सी हे, एक बात उनमें उनसे 
चढ़कर है। दु खी प्राणियों के साथ आत्मसात्‌ होने की उनकी व्याकुलता 
चेष्णव भक्तो की इस सम्बन्धी भावना से काफी बढकर हूँ | तुलसीदास जी 
भी वैसे तो;भावना करते हे कि परहितनिरत निरन्तर मनक्रम बचन नेम 
निबहोगे', परन्तु यह भक्त साधक कभी-कभी अपनी असमर्थता देखकर को 
करि सोच्‌ मरे तृलसी हम जानकिनाथ के हाथ विकाने' भी कहने लगते हैं । 
परन्तु बौद्ध साघक के हृदय में दु खी प्राणियों के हृदय में पैठकर उनके दुख 
को वॉटने की जो अकुलाहट है, वह तो बिल्कुल उनकी अपनी है, वीद्ध 
साधना की है। एकात्मवोघ की अपनी इस अनुभूति में बौद्ध साधक जैसे 
वेदान्ती और वैष्णव भक्त दोनो को पीछे छोड गये है । घान्तिदेव की भक्ति- 
विभोर पक्तियो को पढकर यह निष्कर्ष मन पर अपनी छाप छोड जाता है ॥ 
बौद्ध साधक ने कहा है “जैसे अपने निरात्मक द्वारीर में अभ्यांस से आत्मबुद्धि 
होती है, वँसे ही दूसरो में भी अभ्यास से आत्मवुद्धि क्यो न होर ?” हम यहाँ 
देखते हे कि बौद्ध दर्शन अपनी मौलिक भूमि (अनात्मवाद) को छोडकर 
एकात्म वोध रूप अद्गैत-भूमि की ओर प्रगमन कर रहा है और यह सातवी 
शताब्दी ईसवी है। । भिक्षु साघक की कामना है, “मुझे दूसरो का दुख 
देखकर निजी दुख की तरह ही उसे दूर करना चाहिये। जैसे मेरे सत्त्व 
है वैसे ही उनके सत्त्व है। इसलिये अपने सत्त्व की तरह मुझे उनपर भी 
अनुग्रह करना चाहिये ।” वह दूसरों के दुख को अपने ऊपर लेना चाहता 
है। अपने और पराये के भेद को मिटाने की उसकी साथ है । 

(१) एवं सर्वर्मिदं कृत्वा यच्तया साथितं शुभम्‌। तेन स्याँ सर्वेभूतानां सर्वे- 

द्‌ खम्नशान्तिकृत्‌ ॥ बोधिचर्यावतार ३॥६ 
(२) यथात्मबुद्धिरभ्यासात्स्वकाये$स्मिप्निरात्मके | परेण्वपि तयात्मत्वं फिसम्पा- 
सान्न जायते ॥ बोधिचर्यावतार ८॥११५ 
(३) महाध्व्यदुःखं हन्तव्यं वुःखत्त्वादात्मदु.खबत्‌ । अनुग्राहथा मयाहन्येषपि 
सत्पत्त्वादात्मसत्त्ववत्‌ । घोधिचर्याचतार ८॥९४ 
(४) यदा सम परेषां व्व भयं वुः्ख व स प्रियम। तदात्मन को विदोषो यत्तं 


रक्षामि नेत्तरम्‌॥ कवि-साथक की इस सम्बन्धी पूरी भावनाओं के 
लिये देखिये बोधिचर्यावतार ३।६-१९ 


यौद्ध दर्शत तथा अन्य भारतीय दर्शन दण्ड 


इस प्रकार हमने महायान में गृहीत भक्ति-भाव पर कुछ विचार किया 
है। इस लेखक का विचार है कि वैष्णव-मक्ति परम्परा में दीनता, 
निरमिमानिता, भत्संना, भय-दर्शन, मनो राज्य, आश्वासन गौर विचारणा आदि 
जो विनय के लिये आवश्यक तत्व माने गये है और जिन्हें विनयपत्रिका 
आदि ग्न्थों में भली प्रकार देखा जा सकता है, शान्तिदेव की भक्ति-विभोर 
रचनाओ में भी उन्हें पूरी तरह ढूढ्ा जा सकता हैं। अब हम महायान की 
भरतिष्ठा स्वरूप उसके बोधिसत्व-सिद्धान्त पर जाते हे। 
महायान ने एक अद्वितीय महिमाशाली सिद्धात्त का उद्भावन किया है 
और वह है बोधिसत्व-सम्वन्धी सिद्धान्त । वस्तुत महायान वोधिसत्त्वन्यान 
ही है । अत उसमें बोधिसत्व सिद्धान्त का माधारमूत 
चोधिसक्त्व सम्बन्धी महत्व आसानी से समझा जा सकता है । 'वोघिसत्त्व' 
सिद्धान्त और स्थवि- शब्द का प्रयोग पालि निकायो में अनेक बार हुआ 
रवादी अ्दत्‌ आदर्श है। दीघ-निकाय के महापदान-सुत्त और मज्मिम- 
से उसकी तुलना निकाय के बच्छरियब्मुतधम्म-सुत्त जैसे अनेक सुत्तो 
में हम इस प्रकार के वाक्य पढते है, बुद्ध होने से 
पूर्व जबकि में बोघिसत््व ही था । यहाँ 'बोघिसत्त्व' दब्द का अर्थ वोधि 
के लिये यत्नशीर प्राणी होता है । भगवात््‌ बुद्ध इस प्रकार अपने पूर्व-जन्मो 
में जबकि वे बुद्धत्त्व प्राप्त करने के लिये साधना कर रहो थे, बोधिसत्व 
थे। वोधिसत्व ही आगे चलकर बुद्ध बनता है। इसी अथ॑ में भगवान बुद्ध 
अपने पूर्व-जन्मों बोधिसत्त्व कहे गये है। जातकों की कहानियाँ बुद्ध के पूर्व 
जन्मो से सम्बन्धित है, अर्थात्‌ वे बोधिसत्त्वों की कहानिया है। इस 
अकार बोधिसत्त्व का विचार पालि साहित्य में सुप्रतिष्ठित है, परन्तु 
महायान ने इसे एक निश्चित और व्यवस्थित सिद्धान्त के रूप में विकसित 
किया है । 
महायानत के अनुसार बोघिसत्त्व वह महाप्राणी हैँ जो अपने व्यक्तिगत 
निर्वाण को प्राप्त होने पर भी तब तक उसे स्वीकार नहीं करता जब तक कि 
विश्व के अन्य सब प्राणी मुक्त न हो जायें। वह पर-विमुक्ति के लिये 
आत्म-विमुक्ति का उत्सर्ग करता है । अपनी मोक्ष की स्पृह्ा को पर-कल्याण 
के लिये छोडता है । आत्म-विमुक्ति से सेवा उसके लिये बडी है। निर्वाण 
उसके लिये सवार है, छुद्र आदर्श है। पर-सेवा के लिये, दूसरो को दुख 
से विमुक्त करने के लिये, अपने परमार्थ का भी उत्सर्ग करदेना, यही 


६०५ बोधिसत्त्-सिद्धान्त 


उसके लिये सत्य का महान्‌ मार्ग है, महायान है। वस्तुत स्वार्थ के ऊपर 
परार्थ की प्रतिष्ठा ही महायाव है, वोधिसत्वों का यान हैं। 

महायान की मान्यता के अनुसार साधको की तीन श्रेणियाँ हे, श्रावक 
प्रत्येक बुद्ध और बोधिसत्त्व। श्रावक (हिष्य) वे साधारण योग्यता के पुरुष 
है जो केवल अहंत्त्व के आदर्श को प्राप्त कर सन्तुष्ठ हो जाते है। वहेत्त्व 
का आदर्श क्या हैँ, यह हम अभी देखेंगे। प्रत्येकबुद्ध वे प्राणी हैँ जो अपने 
गापके लिये अर्थात्‌ व्यक्तिगत रूप से (प्रत्येक) बुद्ध या ज्ञानी होते हे गौर 
अपने निर्वाण को विना किसी गुरु की सहायता के (अनाचर्बेकम्‌) ख्लोज लेते 
है, परन्तु जो दूसरो को उपदेश देकर उन्हें निर्वाण प्राप्त करने के लिये 
सहायता करने में असमर्थ होते हे। भ्रत्येकबुद्ध केवल अपने निर्वाण को 
जानने वाले है, दूसरो को निर्वाण प्राप्त कराने की क्षमता उनमें नहीं होती। 
बोधिसत्त्व वे महाप्राणी हे जो सम्यक्‌ सम्बोधि प्राप्त करने के लिये उद्योग 
करते हूँ और व्यक्तिगत निर्वाण का निषेध कर पसरसेवा में रत रहते हैं। 
श्रावक, अत्येक बुद्ध और बोधिसत्त्व, साधको की इन तीन श्रेणियों के अनुरूप 
तीन प्रकार की बोधियाँ हेँ और तीन प्रकार के यान जो साधनावस्था 
के तीव विभिन्न नहीं बल्कि क्रमिक विकसित होने वाले स्वरूप हैं। आवक* 
बोधि, प्रत्येक वोधि और अनुत्तरा सम्यक्‌ सम्बोधि ये तीन वोधिया हैं, जो 
ऋमदा. आवक, प्रत्येक बुद्ध और बोधिसत्त्व से सम्बन्धित है। इसी प्रकार 
इन्ही से सम्बन्धित तीन यान हूँ, यथा श्रावक-यान, प्रत्येक बुद्धयान और 
महायान। त्रीणि यातानि श्षावकयान, श्रत्येक बुद्धयातल महायान च”। यान 
शब्द का अर्थ महायान के प्राथमिक विकास में मार्ग था" मौर फिर 
बाद में वह वाहन भी हो गया। सद्धमंपुण्डरीक-सूत्र (तृत्तीय अध्याय) में इस 
शब्द का प्रयोग वाहन के अर्थ में ही किया गया है! “श्रावक' दाब्द 
का प्रयोग महायानी साहित्य में बुद्ध के प्रथम शिष्यो के लिये किया गया है, 
जिनका वर्णन पालि न्रिपिटक में हें। श्रावक और अरद्ँत्‌ शब्दों का प्रयोग 
इस प्रकार समात अर्थों में सद्धमंपुण्डरीक में किया गया है। पहले 'गहेंत्‌' 
शब्द का प्रचलन महायानी साहित्य में अधिक था परल्तु बाद में 'आवक' 


शब्द का प्रयोग अधिक हो गया और अबहँत्‌ शब्द बहुत कम व्यवहार होने 


(१) उपनिषदों को भी प्रायः यही अर्थ सानन्‍्य है । देखिये दिवयावस्य पितृयानस्थ 
व आदि छान्दोग्य ५३।२; देखिये पीछे पृष्ठ डंडे पदसफेत ३ भी । 


बौद्ध दर्शन तथा अन्य भारतीय दर्शन ६०६ 


लगा। श्रावक-यान और प्रत्येक वुद्ध-यान इन दोनो यानो को महायान ने 
हीन! कहा है क्योकि ये केवल अपने आस्रवों का क्षय करके निर्वाण की 
भ्राप्ति से ही सन्तुष्ट हो जाते हे, परन्तु वोधिसत्त्व का लक्ष्य होता है 
बोधि या बुद्धज्ञान की प्राप्ति करना। इस प्रकार अहँत्‌ से ऊपर वोधिसत्त्व 
है। यह बात यहाँ अत्यधिक ध्यान देने की हैं कि महायान ने बहुँत्‌ के 
आदर को निर्वाण बताया है परन्तु बोधिसत््व के लक्ष्य के सम्बन्ध में उसने 
सदा अनुत्तरा सस्यक्‌ सम्बोधि' शब्द का प्रयोग किया है।इस प्रकार उसने 
सम्यक्‌ सम्बोधि को, जिसके लिये वोधिसत्त्व प्रयलशील होता है, 
एक उच्चतर आध्यात्मिक स्थिति माना है अपेक्षाकृत निर्वाण के जो अहूँत्‌ 
का आदर्श हैं। निर्वाण के ऊपर बोधि का स्थान महायान ने रकक्‍्खा है 
जिस प्रकार अहंँत्‌ के ऊपर बोधिसत्त्व का। बोधिसत्त्व वोधि के लिये 
प्रयत्नशील होता हैं और निर्वाण का निषेघ करता हैँ क्योकि दु खपूर्ण ससार 
में जन-सेवा करनी है, लोगो को दुख विमुक्त करना है। स्वय निर्वाण की 
कामना न करते हुए भी बोधिसत्त्व दूसरो को निर्वाण पर छगा सकता है 
जबकि वह स्वय केवल अनुत्तरा सम्यक्‌ सम्बोधि के लिये ही प्रयत्नशील होता 
है। सद्धमंपृण्डरीक में स्पष्ट तौर पर कहा गया है कि अहेत्‌ को, जिसके अद्चाव 
क्षीण हो गये हूँ, आगे बढ़ना चाहिये और अनुत्तरा सम्यक्‌ सम्बोधि के लिये 
प्रयलशील होना चाहिये * । निर्वाण अन्तिम नही हैं उसके बाद तथागतज्ञान के 
द्वारा सम्यक्‌ सम्बोधि की खोज करनी चाहिये १ । इस प्रकार महायान ने अनुत्तरा 
सम्यक्‌ सम्बोधि को निर्वाण से भिन्न और उच्चतर स्थिति देंदी है, जबकि पालि' 
लिकायो के आधार पर उनमें इस प्रकार का विभेद नहीं किया जा सकता। 
अहँत्‌ का आदर्श क्या हूँ? क्यो और किस प्रकार महायान को उसके 
ऊपर वोधिसत्त्व-सिद्धान्त को स्थापित करने की आवश्यकता पडी ? भगवान्‌ 
बुद्ध के मूल उपदेशो में, जो पालि निकायो में निहित हे, अहँत्व की प्राप्ति 
| को ब्रह्मचर्य का, जीवन-साधना का, अन्तिम लक्ष्य बताया गया है। इस प्रकार 
'अहंत्‌'! पद की प्राप्ति वहाँ एक बडा गौरव है। स्वय भगवान्‌ बुद्ध 'बहँत्‌' 
कहे गये हे। हम जानते हे कि स्वयं भगवान्‌ बुद्ध के चिर उपस्थाक दिष्य 
आनन्द, जो छाया को तरह भगवान्‌ के पीछे घूमते थे और अत्यन्त उच्च 





(१) देखिये ४३११; १३७५; १४२३ 
(२) सद्वंपुण्डरीक २१०१-४ 


६०७ हि भहँत्‌ के लक्षण 


कोटि के साधक भी थे, भगवान्‌ के परिनिर्वाण-काल तक बहैँस्व प्राप्त वही 
कर पाये थे। अतः अरहँत्त्व प्राप्त करता कोई साधारण कार्य प्राथमिक 
बौद्ध साधना में नहीं था। जिस उपपद को स्वय भगवान्‌ धारण करते है, 
बह अल्प न होगा, ऐसा आसानी से समझा जा सकता है। हम श्रतति दिन 
स्मरण करते हैँ 'तिपि सो भगवा अरह। इस प्रकार अहँत्‌ रूप में ही हम 
उन्हें स्मरण करते हे। अहँत्‌ शब्द का सक्षिप्त अर्थ है कृत-कार्ये पुरुष ॥ 
जन्म क्षीण हो गया, ब्रह्मच्यंवास समाप्त हुआ, जो कुछ करना था 
घह कर लिया गया, अब आगे कुछ करने को नही है," इस प्रकार की 
अनुभूति अहँतो को होती है। अहँतो के सम्बन्ध में कहा गया है कि वें 
क्षीणासत्रव, ब्रह्मचर्य का पूर्ण जीवन रहें हुए, कंत करणीय, मुक्त-मार, 
परमार्थ प्राप्त, क्षीग-सयोजन और सम्यक्‌ ज्ञान के द्वारा मुक्त महापुरुष 
होते हैे*। तीनो आस्रव ( काम, भव, अविद्या ) उनके नष्ट हुए रहते 
हैं, तीन अकुशलू-मूलो ( लोभ, द्वेष, मोह ) से वे विमुक्त होते हे, पाँच 
सीवरण उनके प्रह्ीण हो गये हूँ। महंत वे हैँ जिन्होने सात वोष्यछगो की 
भावना की है, आर्य अष्टाझि गक मार्ग का पूर्ण अम्यास किया है, शीरू, समाधि 
और प्रज्ञा का आचरण किया है, जिनके सभी चित्त-मरू प्रहीण हो गये 
है, जिन्होने छह अभिज्ञाए प्राप्त करली हैँ, दस सयोजनो को नष्ट कर दिया 
है, ब्रह्म-विहार में जिनकी नित्य स्थिति है, जो ब्रह्मभृत हैं, घर्ममूत हैं, 
आदि। अनेक पालि सुत्तो मे अर्हईत्‌ के लक्षणों पर विचार किया गया हैँ 
ओर यह हम जानते हे कि वहा नैतिक जीवन की दृष्टि ही प्रधान हैं। 


(१) जोणाजाति वुसितं ब्रह्मचरियं कं करणीयं, नापरं इत्यत्तायाति । वत्यूपम 
सुत्तत्त (मण्मिस १३१४७) तथा त्रिपिटक में अन्य अनेक स्थलों में । 
अहँत्‌ की इस कृतकृत्यता सम्बन्धी अवस्था फो दिव्यावदान (३७, 
१४-१६) में भी उद्धुत किया गया है। 

(२) ये ते मिक्‍खू अरहन्तो खीणासवा वुसितवन्तों कतकरणोया, ओहितभारा 
अनुप्पत्ततदत्या, परिक्तीणसवर्सयोजना, सम्मदण्ज्याविमुत्ता अलगद्वृपस- 
सुत्तन्त ( मउिकरम शरहार ) 

(३) अहँत्‌-दक्षा के वर्णन के छिये देखिये मुस्यतः घिन्य-पिठक-सहावरग, 
कस्सपसीहनाद-सुत्त (दीघ, १८) सब्बासवनसुत्तत्त (मज्क्रिम, १॥९॥२); 
पासादिक-सुत्त (दीघ, ३।६) ; महा सक्‌ लुदायि-सुत्तन्त ( मज्फिम० २३७) 
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विराय की भावना भी अवद्यम्भावी रूप से प्रधानता लिये हुए है। प्रत्येक 
महँत्‌ को यह अनुभूति होती हुई दिखाई गई हैँ कि जो कुछ समुदय-घर्म है 
सव-निरोघ धर्म है' / इस प्रकार के धर्म चक्षु के उत्पन्न होने पर ही 
कहुंत्त्व की प्राप्ति होती हैं। 
इस प्रकार भगवान्‌ ने अहँत्त्व का उपदेश दिया था और साधना की उच्च- 
तम स्थिति के रूप में उन्होंने उसे स्वीकार किया था। यह नहीं कहा जा 
सकता कि भगवान्‌ ने अहंत्‌ का आदर्श एक आत्ममुक्तिगवेषी साधक के रूप 
में ही रखखा था। पर-कल्याण की भावना भी उसमें अपना उचित स्थान 
लिये हुए थी। यह ठीक है कि भगवान्‌ ने वार-बार कहा था कि'भिक्षुओ ! 
ध्यान करो! 'क्राय भिक्‍खू"। भिक्षुतओं समाधि की भावना करो 
समाधि भिक्‍खवे भावेथ | वृक्ष-मूलो गौर शून्यागारों मे जाकर ध्यान करने 
की उन्होने वात अनेक वार कही थी३१। सिक्षु एकान्त-ध्यान की वृद्धि 
करें । 'विवेकमनुबृह्येशे ऐसा उनका अनेकवार उपदेश था । लोगो की 
भीड-भाड स्वय भगवान्‌ बुद्ध को पसन्द नहीं थी। उनका पारिल्लेयक वन में 
जाना पालि साहित्य के सव विद्याथियो को स्मरण है*। गेडे की तरह 
, एकान्तचारी होता स्वयं भगवान्‌ बुद्ध को कभी-की पसन्द था, यद्यपि 
लोकानुकम्पावश्ष वे प्राय जनता के बीच ही रहते थे। अकेला होना प्रारम्भिक 
बौद्ध साधकों के लिये ब्रह्मा के समान था। दो होने पर वे देवता की 
कोटि में आजाते थे और तीन होने पर तो गाँव था। इससे अधिक तो 
वक्‍कुल-सुत्तत्त (मज्मिम, ३ ३।४) चेतोखिलसुत्तत्त (मज्मिम१।२३६); 
छन्विसोधन-सुत्तन्‍्त (मज्मकिम, ३॥।२२) खन्‍ध संयुूत्त (सयुत्त-निकाय ) 
सडायतत-संयुत्त  (संयुत्त-निकाय); वासेद्ठ-सुत्त (सुत्त-निपात ), 
सुमत दग्ग (अंगुत्तर-निकाय), देवता-वग्ग (अंगुत्तर-मिकाय) आदि,आएदि। 
(१) य॑ फिज्चि समुदयघम्म॑ सब्बं तं निरोधघम्मति । विनय पिटक-महावग्ग । 
(२) धम्मपद २५१२ 
(३) देखिये इच्द्िय भावना-सुत्तत्त (मण्क्रिम ३५११०); मिलाइये पटि- 
सल्लानसुत्त (इतिवुत्तक २।२:८) भी जहां भगवान्‌ ने सिक्षुओं से कहा हैं 
बहता सुख्ञ्यागारानं' अर्थात्‌ शून्यागारों में जाकर ध्यान की वृद्धि करो। 
(४) सुत्त-निपात 
(५) देखिये भिक्‍खु संयुत्त (संयुत्त-निकाय) 
(६) वेखिये खग्गविसाण-सुत्त (सुत्त-निपात) 


६०९ & साधना ओर सेदा में भेद नहीं 


उनके लिये कोलाहल ही था* । इस प्रकार हम देखते हे कि एकान्त साधना 
की प्रारम्भिक बौद्ध साधना में प्रमुखता अवश्य थी। परन्तु अत्यन्त सार्थक 
तथ्य यह हैं कि यह लोक-सेवा के या जन-कल्याण के विपरीत वात वहाँ 
कभी नहीं मानी गई थी। बल्कि यह तो उसके लिये एक तैयारी ही थीग 
एकान्त ध्यान और लोक-कल्याण दोनो में विरोध नहीं हैं। स्वयं भगवान्‌ 
तथागत ने कहा था, “भिक्षुमी ! दो सकल्प तथागत भगवान्‌ सम्यक्‌ सस्वुद्ध 
को वहुधा हुमा करते हे--एकान्त घ्यान का सकल्प और प्राणियों के हित 
का सकल्‍प* ।” इसलिये एक ओर जव वे अपने शिष्यो से कहते थे कि 
पविवेकारामा भिक्खवे विहरथ पविवेकरता' (भिक्षुती! एकान्त ध्यान सें 
सुख लेते हुए विहरो, एकान्त घ्यान में रत) तो दूसरी झोर उतने ही 
वलपूर्वक कहते थे 'वहुजनो के हिताथे भिक्षुओ ! घूमो, वहुजनो के सुखाये। 
आत्म-कल्याण और पर-कल्याण में वहाँ कोई विभाजक रेखा नही थी।* 
प्राणियों के हित का सकलप यदि तथागत में न होता तो वें उपदेश ही क्यों 
करते ” हम देखते हूं कि वोधि प्राप्त करने के वाद भगवान्‌ को उपदेश की 
इच्छा नहीं हुई थी। ऐसा भी कहा गया है कि यह मार का भगवान्‌ को 
प्रलोभित करने का अन्तिम प्रयत्त था । मार ने आकर कहा, अब 
तो आपने निर्वाण प्राप्त कर लिया । आपके जीवन की साथ पूरी हुई। बब 
आप परिनिर्वाण मे श्रवेश करें। तथायत सात रात त्तक वोधि के अनुत्तर 
सुख का अनुभव करते हुए एक जासन से बेठे रहे । उनके चित्त में भावना 
उठ रही थी, क्यो न इस अद्वितीय समाधि-सुख का बनुभव करते ही विह॒रूँ 
ब्रहमा की याचना हुईं। लछोक दुखी हँ ! हे समन्तचक्षु ! दुखी 
जनताओ को देखो॥ बुद्ध-नेत्रों से करुणापू्वक लोक का जवलोकन किया 
गया । मार का प्रयत्न विफल गया। सम्यक्‌ सम्बुद्ध नें लोक का झास्ता बनना 
स्वीकार कर लिया। निर्णय हो गया। लछोक के उद्धार का सकल्प किया 
गया। आत्म-सुख का उत्सें कर, एकान्त समाधि-सुख को छोड़कर, तथागत 
ने लोक में अमृत-दुन्दुभी बजाने का सकल्प किया। तथागत का यह ॒सकलप, 
उनका यह निर्णय, ही वह चट्टान है जिस पर महायान का सम्पूर्ण दर्शन 
(१) यया ब्रह्म तथा एको यथा देवों तथा दुबे॥ यथा गामो त्तया तयो, 
फोलाहलं तदूर्तार ति। थेरगाया, गाथा र४प्‌ 
(२) तथागतं सिक्‍्खवे सम्मासम्बुद्ध हें वितक्का बहुल समुदाचर्रन्ति खेमो च 
वितक्‍्को पविवेको च॥ वितक्‍्क-सुत्त (इतिवृत्तक २३२९) 
बो० ३९ 


जन पबर 
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भाधारित है। आत्मार्थ को छोडकर पराय॑ की सिद्धि तथागत ने अपने जीवन 
में की, उसी का आधार छेकर सम्पूर्ण महायान-दर्शन विकसित किया गया है। 
अत बह अपने सम्पूर्ण अर्थों में बुद्ध-धर्म पर ही आधारित है। ऐसा लगता हूं 
कि जिन शताव्दियों मे महायान का आविर्भाव हुआ उस युग में बौद्ध भिक्षु एकान्त 
साधक अधिक हो गये थे और भ्रश्नज्या के आदर्श का वे एक सकुचित अर्थ 
लेने लगे थे। उसी के प्रतिक्रिया स्वरूप महायानव का आविर्भाव हुआ जिसने 
दूंसरे छोर पर जाकर लोक-सेवा और परानुकम्पा को अत्यधिक महत्व दिया 
ओर आतन्तरिक साथना को, जिसको विना सव छूछा है, कुछ अल्व स्थान 
दिया। यही कारण है कि महायान में आध्यात्मिकता के बजाय सामाजिकता 
कुछ अधिक आगई, वह अच्तर्मुंख होने के बजाय वहिर्मुख अधिक हो गया। 
जैसा हम अभी कह चुके है, वुद्ध के मौलिक उपदेशो में आत्म-कल्याण और 
परकल्याण, आत्मायं और पराथ, ध्यान और सेवा, दोनो का उचित संयोग 
है । आन्तरिक साधना पर जोर देते हुए भी भगवान्‌ ने भिक्षुमों को बहुजन 
हिताथे, बहुजन कल्याणार्थ, लोक की अनुकम्पार्थ, चारो ओर घुमने के लिये 
कहा था*। इससे अधिक महायान ने और क्‍या कहा हैं”? जातक की 
निदान-कथा में, जो स्थविरवादी साहित्य का ही अबछूग है, बोधिसत्व को 
यह कहते दिखाया गया है, मुझ शक्तिशाली पुरुष के लिये अकंले तर जाने से 
क्या लाभ ? में तो सर्वज्ञता को प्राप्त कर देवताओं सहित इस' सारे लोक को 
तारूँगा१” वस्तुत' सम्पूर्ण महायानी बोधिसत्व-सिद्धान्त भी तो इतना ही है । 
भव हम बोघिसत्वों की लोककल्याणमयी भावनाओं का कुछ दिर्दर्शन 
करें। 'सेरा ऐसा कोई क्‌शलू-मूल (पुण्य-मूल) न हो जो दूसरे प्राणियों का 
उपजीव्य|न बने यह बोधिसत्वों की प्रतिनिधि भावना कही जा सकती है । 
'मामूत्‌ तन्‍्मम कुशलूमूल यन्न सर्वंसत्वोपजीव्य स्यथात्‌!। वे अपने सब पृण्य 
कर्मों को दूसरे प्राणियों का उपजीव्य बनाना चाहते हँ। अपनी साधना का 
परार्थ उपयोग करना चाहते है। “मे परिनिर्वाण में प्रवेश नहीं करूँगा, जब 
तक कि विश्व के अन्य सव प्राणी विमुक्ति प्राप्त न करलें१” यह बोधिसत्वो 
(१) चरथ भिक्‍खये चारिकं बहुजन हिताय बहुजन सुखाय छोकानुकम्पाय 
। अत्याय हिताय सुखाय देवमनुस्सानं । विनय-पिठदक---सहायस्ग । 
(२) कि मे एकेन तिण्णेन पुरिसेन थासदस्सिना सब्बज्ज्नूतं पापुणित्वा 
सन्तारेस्सं सदेवक। जातकट्ठकथा--निदान कथा । 
(२३) सलब्कावत्तार सूत्र ६६६ 


६११ प बोधिसत्द की सेवा-सावना 


की भावना का मूल कहा जा सकता है। प्राणियो को दुख से मुक्ति दिलवाने 


में जो आनन्द है वह स्वकीय निर्वाण-आप्ति सें कहाँ हैं? निर्वाण-पद 
या मोक्ष का निषेघ तो तुलसीदास जैसे भक्तो ने भी किया है, परल्तु 
इसलिये कि वे जन्म-जन्म में रामपद-मक्ति का आनन्द लेना चाहते हैँ । 
बौद्ध साधकों ने जब निर्वाण का तिरस्कार किया हैँ तो उनका कारण कुछ 
दूसरा है । शान्तिदेव कहते हे, “प्राणियों की विमुक्ति के समय जो आनन्द 
को सागर उमडते हे वही पर्याप्त हे, रस विहीन मोक्ष का क्‍या करना ?१” 
सेवा के द्वारा दूसरो को दु ख-विमुक्त करने का आनन्द निर्वाण के आनन्द से 
बडा है । वोधिसत्व का सकलप है कि, “मे सव प्राणियों को मुक्ति दिलवा- 
ऊँगा। जब तक एक भी प्राणी बाकी है मे बिना निर्वाण प्राप्त किये ठहरा 
रहेगा ।” महायान की यह मान्यता है कि सब प्राणी किसी 
न-किसी दिन अवश्य विमुक्ति प्राप्त करेंगे। सवको अवश्यम्भावी रूप से 
निर्वाण प्राप्त करना हैं। सव॒ किसी-न-किसी दिव अवश्य बुद्ध होगे ।९ 
सब सत्वो की मुक्ति के अभिलाबी बोधिसत्वों की भावना का निरूपण करते 
हुए शान्तिदेव ने कितने सुन्दर शब्दो में कहा है “म॑ अनाथो का नाथ बनूगा, 
यात्रियों का में सार्थवाह बनूंगा, पार जाने की इच्छा वालो के लिये में 
नाव बनूगा, मे उनके लिये सेतु बनृगा, घरनिया बनू्‌ गा। दीपक चाहने वालो 
के लिये में दीपक बनूगा, जिन्हें शय्या की आवश्यकता है उनके लिये में 
आय्या बनूं गा, जिनको दास की आवश्यकता है उनके लिये में दास भी बनूगा। 
इस प्रकार में सब प्राणियो की सेवा करूँगा ? ।” जिस प्रकार पथ्वी, अग्नि 
आदि भौतिक वस्तुएं सम्पूर्ण जाकाश (विश्वमडल) में बसे प्राणियो के सूख 
का कारण होती हें॥। उसी प्रकार आकाश के नीचे रहनेवाले सब प्राणियों 


का में उपजीव्य ववकर रहना चाहता हूँ जब तक कि वे सब मुक्ति प्राप्त 
(१) मुच्चमानेषु सत्तवेषु ये ते प्रामोद्यसागरा“ त्तैरेव ननु पर्याप्तं सोक्षेणारसि- 


केन किस ५ बोधिचर्याचत्तार ८/१०८ 
(२) शिक्षासमुच्चय १४८ 
(३) देखिये सद्धमंपुष्डरीक ११६२; २०३११३ शशश१२; रज्टा३ | 


(४) अनायानामहूं दास. सार्यवाहइुच यायिनाम्‌ । पारेप्सतां व नौभतः सेतः 
संक्रम एव च। 


दीपाथिनामहं दीपः शबय्या शय्याथिनामह। 
दासाथिनासहंदासो भवेयं सर्वदेहिदाम्‌0 बोघिचर्याचतार ३११७-१८ 


। 


१६ 
॥] 
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न करलें। । कितनी ;उदात्त भावना हैँ! विश्व-चेतना के साथ अपने को 
आत्मसात्‌ करने की कितनी विह्वलता है ! परार्थ में आत्मार्थ को मिला देने 
का कितना अपाथिव उद्योग है । यही महायान की आत्मा है, जिसकी 
अभिव्यक्ति केवल कल्पना में ही नही, वल्कि लछोक-सेवा के साक्षात रूप में 
भी हुई है। चीन-जापान आदि देझ्षो में इन भावनामो का प्रभाव लोकसेवा 
की धघामिक अभिव्यक्ति के रूप में भली प्रकार देखा जा सकता हूँ। यह 
आकस्मिक नही हैँ कि लोकेश्वर बोधिसत्व घर्मशालाओ और आरोग्यशालाओो 
के अधिष्ठातुदेव माने गये है । वे रोगियो पर अनुकम्पा करनेवाले वोधिसत्त्व 
हैं और उनके प्रति पूजा बुद्धि से प्रेरित होकर अनेक मौषघालय और 
चिकित्सालय दसवी, ग्यारहवी और वारहवी शताव्दियों में विशेषत: 
हिन्द-चीन में खोले गये हूँ । भिक्षु-धर्म के साथ सेवा-कार्य को मिलाकर निदचयत: 
भहायात ने बौद्ध घर्में की वडी सेवा की और इसके मूर्त रूप को हम आज 
भी बौद्ध देशों में देख सकते हे जहा वौद्ध निष्क्रिय जीवन न विताकर 
लोक-सेवा के कार्यों में भाग लेते हे गौर दु.खी जनता के कष्टो को दूर 
करने में अपनी भ्रव्नज्या के नियमों की हानि नही देखतें। इस प्रकार हम 
देखते है कि महायान ने ईसा के पूर्व से उस महान्‌ कार्य को करना शुरू 
कर दिया था जिसे उसके कम-से-कम दो शताब्दियो बाद ईसाई धर्म प्रचारकों ने 
करना प्रारम्भ किया। साधना के साथ सेवा को सिलाना यह एक बडा कार्ये 
हं। वर्तमान युग में स्वामी विवेकानन्द ने भी यही कार्य किया। सन्यास 
के साथ उन्होने सेवा को मिलाया । और यही कार्य महायान का था जिसे 
क्रियात्मक रूप भारत और उससे बाहर अन्य अनेक देक्षो में भी दिया गया। 

बोघिसत्वों की छोक-कल्याण-कामना का पर्याप्त चित्र हम पहले दे 
चुके है । फिर सी इन कारुणिक महासत्व प्राणियों की इस सम्बन्धी भावना 
को छोडने का जी नही करता । हम यहा 'शिक्षा-समुच्च॒य' से इस सम्बन्धी केवल 
एक चित्र और देकर अपनी मनस्तुष्टि करेंगे। अनुवाद आचार्य श्री हजारी 
प्रसाद जी द्विवेदी का है -- 


“इस दू खमय नरलोक में-- 


(१) पृणिव्यादोद् भूतानि ति दोषाकशाबासिनास्‌ । सत्त्वानासप्रेमयाणा ययायोग्या- 
ननेकधा। एवमाकाशनिष्ठस्य सत्त्वधातोरनेकधा । भवेयमुपजीव्यो5हूं 
यावत्सवें न निब ता; । बोधिचर्याबतार १४२०-२१ 


"६१३ वोधिसत्त्द का करुणा-संकल्प 


जितने दलित वन्चन ग्रसित पीडित विपत्ति-विलीन हे, 
जितने कि बहुधन्धी विवेक विहीन हूं, 
जो कठिन भय से और दारुण शोक सेअति दीन हें; 
वे मुक्त हो निज बन्ध से, स्वच्छल्द हों सब हच्छ से. 
छूटे दकन के फनद से। 
जीवन्त हो जे जो कि होने जा रहें--- 
बलि, मर कूचित किसी के क्रोध से। 
आजवस्त हो वे जो कि हो भयसीत-- 
विषम विपत्ति के आक्रमण से-- 
सवक्ग परम कल्याण हो। 
जो पेट पकडे सो रहे है; 
प्यान से जो रो रहे है, ४ 
(वैर्यें अपना खो रहे हे)- 
हाय ऐसा हो कि बे-- 
पा्वें मबुर भोज्यात्र, शीतल वारि--- 
सारे दुख भागें दूर, 
पावे नेन्न तयन विहीन, 
मुदुल मृदड,ग मोहक वीन का आनन्द उनको मिले। 
जो हूँ ललकते चिथडे लपेटे, रहे नंगे डोल, 
ये पावे बसन अनमोल, 
जो हे वित्तहीव दरिद्र, वे पार्वे अपार निघान, 
पायें दूध दथधि धन धान, 
पावं रत्न-खनि सन्वान-- 
सबका हो परम कल्याण ! 
हो ऐसा कि जय में दुःख से बिचले न कोई, 
वेदनात हिले न कोई, पाप कर्म करे न कोई, 
असन्मार्ग घरे न कोई, 
हो सभी सुखझील पृण्याचार-धर्मब्रती-- 
सबका हो परम कल्याण ! 
सवका हो परम कंल्याण | १ 
(१) घर्मडूत, सई १९४९१, पृष्ठ १० 


घोद्ध दान तथा अन्य भारतीय दर्शन द्श्ट 


कितनी सुष्ठु भावना है, कितना महान्‌ आदर्श ! यही महायान वौद्धवर्म 
की हमारे लिए सर्वोत्तम देन है । 
बोधिसत्व के ब्नत में ही सम्भवत' भारतीय घमे-साधना में सर्वप्रथम यह वात्त 
कही गई है कि तथागत (ईइ्वर) की आराधता और लोकसेवा दोनो एक 
हैं और वही परमोच्च स्वार्थ भी है। शान्तिदेव ने ही कहा हैं 
“तथागताराधनमेत्तदेव स्वार्थस्य ससाधानमेतदेव । 
लोकस्य दु खापहमेतदेव, तस्मान्ममास्तु ब्रतमेतदेव ॥ वोधिचर्यावतार ६।१२७ 
बोधिसत्व जगत्‌ को बआत्मीकृत' (व्यवहार में अद्देत' की भावना द्रष्टव्य) 
करते विहरते हैँ। छोग चाहे उनके सिर पर पैर रक्खे, या प्रसन्नता से उसे सिर 
पर घारण करने को उद्यत रहें। निवचय ही उन कृपावन्तों ने जगत्‌ को 
अपने समान ही कर लिया हैं । उन्हे सम्पूर्ण सत्व बुद्ध के रूप में ही दिखाई 
पडते हँ। वे नाथ हे। वे उनका तिरस्कार किस प्रकार कर सकते है। 
“निज प्रभुमय देखा जगत्‌ कासन करहि विरोध' यह तो भक्‍त तुलसीदास ने 
कहा था, परन्तु यही भावना प्रकृत अद्वेंत तत्व के साथ मिलकर अनायास 
ही कितने सौन्दर्य पूर्ण साम्य के साथ यहा प्रदर्शित हुई है-- 
आत्मीकृत सर्वमिद जगत्ते कृपालुभिन्रेंव हि सशयो5स्ति। 
दृश्यन्त एते ननु सत्वरूपास्त एवं नाथा' किमनादरोऊंत्रि।* 
वस्तुत” महायान की बोघिसत्त्व-साधना में भक्ति और सर्वात्मबोध के 
सर्वोत्तम तत्व समाये हुए हे। वह घीरे-धीरे अपने साधनात्मक पक्ष में (सातवी- 
सआाठवी शताब्दी के बाद) अद्वेत और भविति की ओर जा रही है। 
कुछ विद्वानों का अनुमान है कि महायान के आन्दोलन के परिणामस्वरूप 
गृहस्प-धर्म को भिक्षु-धर्म से ऊपर प्रतिष्ठा मिली।१ उनका यह अनुमान 
इस तथ्य पर आधारित हैं कि दान, शीकू और 
महायान से भिछ्ु-धर्स के पारमिताओ को प्रधानता मिलने के कारण 
ऊपर क्या ग्रहस्थ की प्रतिष्ठा गृहस्थ-घर्मं को प्रमुखता मिली और इस तथ्य 
हुई ९ पर भी कि उत्तरकालिकमहायानी आचार्य 
प्रायः विवाहित थे। आचार्य पद्मसम्भव, जो 





(१) बोधिचर्यावत्तार ६।१२६ 
(२) देखिये डा० नलिनाक्षदत्त-कृत 'एस्पेक्टस्‌ ओऑंव महायान बुद्धिज्माँ 
में राजेद्रलाल मित्र फे कथन का उद्धरण । 


द्श्५ क्या सहायान ने गृहस्व को प्रव्नजित से ऊपर उठाया ? 


तिब्बत में घर्मप्रचारार्थ गये थे, और इसी प्रकार जापान के महामनीषी शिनरेन्‌ 
भी विवाहित थे। जापान में तो भिक्षुओं के विवाह करने की प्रथा भी चल पडी जिसे 
समभझता हमारे लिये कूछ कठिन हो जाता है। परन्तु महायानिक उदारता के यह 
जनुरूपहै, परिस्थितियों के अनुल्य परिवतेत करते को भावना के अविरोध में है 
औौर सेवा धर्म के भी अनुकूल है। प्रश्नजित अधिक समाज-सेवा कर सकता है, 
यह असदिग्ध हैं, परन्तु समाज-्सेवा के लिये, जिस पर महायान का जोर था, 
प्रब्रज्या अनिवार्य नहीं है। प्रश्नज्या तो ली जाती है सम्यक्‌ रूप से दुख 
का अन्त करने के लिये। ब्ह्मचर्य का यही लक्ष्य हुँ! प्रव्॒ज्या इसके लिये 
ननिवार्य हूँ। बिना प्रव्नजित हुए यह लक्ष्य प्राप्त नहीं किया जा सकता। 
'मगवान्‌ के शब्द वरबस याद जाते है । वे साधक भिक्षु से कहते थे-एहि 
भव्खु ! चर ब्रह्मचरिय सम्मा दुब्खस्स अच्तकिरियायाति" जाजो भिक्षु! 

तुम ब्रह्मचर्यं का आचरण करो सम्यक्‌ दुख का अन्त करने के लिये। इसके 

लिये प्रश्नज्या अनिवार्य थी, परन्तु लोक-सेवा के लिये उतनी जनिवार्य नहीं। 

महायान नें चूकि अन्तर्मुखी साधना को बहुत कुछ वहिर्मुखी कर दिया था 
इसलिये विह्यतो के उपर्युक्त विचार को कुछ अवकाश मिल सकता है। किन्तु 
महायान अन्तत. वौद्धवर्म ही था, उसके मनीषी जाचायों के सामने बुद्ध- 
चचन थे और वही उनके सव आदर्शों के, चाहें वे जितने नवीन और युग- 
जनित दिखाई पड़े, अन्तत आधार थें। अत हम डा० हरदयाल के इस 
कथन से सहमत हो सकते हैँ कि प्रारम्भिक काछ में चाहे गृहस्थाश्रम की 
प्रतिष्ठा सिक्षुयद से सले ही बढ गई हो, पर बाद में भिक्षुमो का ही पद 
गृहस्थों से ऊचा मानता जाने रूग्रा* और यही प्रवृत्ति आज तक तिब्वत्त, 
चीन, जापान, भादि सब महायानी देशो में पाई जाती है। वस्तुत. भगवान्‌ 
बुद्ध के मौलिक मन्तव्य के जनुसार तो भिल्लु और गृहस्थ में ऊँच-नोच के 
भेद का कोई प्रइन ही नहीं था । वे तो इन दोनो को एक दूसरे प्र अन्यो- 
न्याश्वित मानते थे। भगवान्‌ का कहना था कि गृहस्थ और प्रन्नजित एक 
दूसरे पर जन्‌ग्रह करनेवाले हे। गृहस्वथ भिक्षुओ को भोजन-दान जादि देकर 
उनपर अनुत्रह करते हे और भिल्लु उन्हें आदि-मध्य-पर्यवसान-कल्याणकारी 
धर्म का उपदेश देकर उन्तपर अनुप्रह करते हे। इस प्रकार दोनो एक दूसरे 





(१) विनय-पिटक--सहखस्ण 
(२) देखिये “दि वोधिसत्व डाक्टिन इन दुद्धिस्ट संस्कृत जिट्रेचर, पृष्ठ डए्‌ 


' थौद्ध दर्शन तथा अन्य भारतीय दर्शन दश्४ड 


कितनी सुष्ठु भावना है, कितना महान्‌ आदर्श ! यही महायान वौड्धवर्म 
छी हमारे लिए सर्वोत्तम देन है। 
बोधिसत्व के ब्रत में ही सम्भवत. भारतीय घर्म-साधना में सर्वप्रथम यह वात 
कही गई हैं कि तथागत (ईश्वर) की आराधना और छोकसेवा दोनों एक 
है और वही परमोच्च स्वार्थ भी है। शान्तिदेव ने ही कहा हैं 
“तथागताराघनमेतदेव स्वार्थस्य ससाधानमेतदेव । 
लोकस्प दुःखापहमेतदेव, तस्मान्ममास्तु ब्रतमेतदेव ॥| वोधिचर्यावितार ६१२७ 
बोघिसत्व जगत्‌ को 'भात्मीकृत' (व्यवहार में 'अद्दैत' की भावना द्रष्टव्य) 
करते विहरते है। लोग चाहे उनके सिर पर पैर रक्‍खें, या प्रसन्नता से उसे सिर 
पर घारण करने को उद्यत रहें। निश्चय ही उन कृपावन्तो ने जगत्‌ को 
अपने समान ही कर लिया है। उन्हें सम्पूर्ण सत्व बुद्ध के रूप में ही दिखाई 
पडते है। वे नाथ हैँ। वे उनका तिरस्कार किस प्रकार कर सकते हें। 
“निज प्रभुभय देखाह जगत्‌ कासन करहि विरोध' यह तो भक्त तुलसीदास ने 
कहा था, परन्तु यही भावना भ्रकृत अद्वत तत्व के साथ मिलकर अनायास 
ही कितने सौन्दर्य पूर्ण साम्य के साथ यहा प्रदर्शित हुई हैं-- 
आत्मीकृत सर्वमिद जगत्ते कृपालुभिन्नेंव हि सशयोअस्ति। 
दृश्यन्त एते ननु सत्वरूपास्त एवं नाथा' किमनादरोजंत्रि।/* 
वस्तुत” महायान की बोधिसत्त्व-साधना में भक्ति और सर्वात्मिबोघ के 
सर्वोत्तम तत्व समाये हुए है। वह धीरे-धीरे अपने साधनात्मक पक्ष में (सातवीं- 
आठवीं शताब्दी के बाद) अद्वेत और भक्ति की ओर जा रही है। 
कुछ विद्वानो का अनुमान है कि महायान के आन्दोलन के परिणामस्वरूप 
गृहल्थ-धर्म को सिक्षु-चर्म से ऊपर प्रतिष्ठा मिली।* उनका यह अनुमान 
इस तथ्य पर आधारित है कि दान, शील और 
महायान में भिक्षु-धर्म के पारमिताओ को प्रधानता मिलने के कारण 
ऊपर क्या गृहस्थ की प्रतिष्ठा गृहस्थ-घर्म को प्रमुखता मिली और इस तथ्य 
हुई १ पर भी कि उत्तरकालिकमहायानी आचार्य 
प्रायः विवाहित थे। आचार्य पदा्मसम्भव, जो 


(१) वोधिचर्यावबतार ६११२६ 
(२) देखिये डा० नलिनाक्षदत्त-कृत एस्पेक्स्‌ ऑव सहायात बुद्धिज्मा 
में राजेनद्रलाल सिनत्र के कयन का उद्धरण । 


६१५ कया महायान ने गृहस्व को प्रव्नजित से ऊपर उठाया ? 


तिब्बत में धर्मप्रचारार्थ गये थे, और इसी प्रकार जापान के महामनीषी शिनरेन्‌ 
भी विवाहित थे। जापान में तो भिक्षुओ के विवाह करने की प्रथा भी चल पडी जिसे 
समभना हमारे लिये कुछ कठिन हो जाता हैं। परन्तु महायानिक उदारता के यह 
अनुरूपहै, परिस्थितियों के अनुरूप परिवर्तत करने को भावना के बविरोध में है 
झौर सेवा धर्म के मी अनुकूल है। प्रत्नजत अधिक समाज-सेवा कर सकता हैं, 
यह असदिग्ध है, परन्तु समाज-सेवा के लिये, जिस पर महायान का जोर था, 
प्रश्रज्या अनिवार्य नहीं है। प्रश्नज्या तो ली जाती है सम्यक रूप से दुख 
का अन्त करने के लिये। ब्नह्मचर्य का यही लक्ष्य है। प्रन्नज्या इसके लिये 
अनिवार्य हूँ। बिना प्रव्रजित हुए यह लक्ष्य प्राप्त नही किया जा सकता। 
भगवान्‌ के शब्द वरबस याद आते है । वे साधक भिक्षु से कहते थे-एहि 
भवखु ! चर ब्रह्मचरिय सम्मा दुबखस्स अन्तकिरियायाति'" जागो भिक्षु! 

तुम ब्रह्मचय॑ का आचरण करो सम्यक्‌ दुख का अन्त करने के लिये। इसके 

लिये प्रन्नज्या अनिवायें थी, परन्तु लोक-सेवा के लिये उतनी अनिवार्य नहीं। 
महायान ने चूकि अन्तर्मंखी साधना को बहुत कुछ बहिर्मुसी कर दिया था 
इसलिये विद्वानों के उपर्युक्त विचार को कुछ अवकाश मिल सकता है। किन्तु 
महायान अन्तत बोद्धघ्म ही था, उसके मनीषी आचार्यों के सामने बुद्ध 
वचन थे और वही उनक॑ सब आदर्शों के, चाहे वे जितने नवीन और युग- 
जनित दिखाई पड़े, अन्तत आधार थे। अत हम डा० हरदयारू के इस 
कथन से सहमत हो सकते हे कि प्रारम्मिक काल में चाहे गृहस्थाश्रम की 
प्रतिष्ठा भिक्षुपद से भले ही बढ गई हो, पर बाद में भिक्षुओं का ही पद 
गृहस्थो से ऊचा माना जाने छगा* और यही प्रवृत्ति आज तक तिब्बत, 
न्ीन, जापान, आदि सब महायानी देशो में पाई जाती है। वस्तुत' भगवान्‌ 
बुद्ध के मौलिक भन्तव्य के अनुसार तो भिक्षु और गृहस्थ में ऊँच-तीच के 
भेद का कोई प्रइन ही नहीं था। वे तो इन दोनो को एक दूसरे पर अन्यो- 
न्याश्वित मानते थे। भगवान्‌ का कहना था कि गृहस्थ और प्रन्नजित एक 
दूसरे पर अनुग्रह करनेवाले हें। गृहस्थ भिक्षुओ को भोजन-दान आदि देकर 
उनपर अनुग्रह करते हे और भिक्षु उन्हें आदि-मध्य-पर्यवसान-कल्याणकारी 
धर्म का उपदेश देकर उत्तपर अनुग्नह करते हे। इस प्रकार दोनो एक दूसरे 
(१) विनय-पिटक--सहावग्ग । 

(२) देखिये “दि बोधिसत्व डाकिट्रिन इन बुद्धिस्ट सस्कृत लिट्रेचर, पृष्ठ ४५ 


धोद्ध दर्शब तया अन्य भारतीय दर्शन ६१६ 


के अनुग्राहक है, ऊँच-नीच का कोई प्रइन नहीं ।१* एक वार जब भगवान्‌ 
से साफ तौर पर पूछा गया था कि भिक्षु और गृहस्थ में कौन श्रेष्ठ हैं 
तो विभज्जवादी शास्ता ने विभज्जवाद की भाषा में ही इसका उत्तर दिया 
था, एकाशवाद के रूप में नहीं।* वस्तुता कम ही ऊँचा या नीचा हैं, 
भिक्षु या गृहस्थ नही। चूंकि प्रत्नजित ससार के सुखो को छोडता है, उच्चतर 
साधना करता हैं, ऐसी जीविका (भिक्षाचर्या) को केवल सत्य की प्राप्ति 
के लिये स्वीकार करता हैं जो लोक में निकृष्टतर मानी जाती है," 
इसलिये वह स्वाभाविक रूप से गृहस्थ से श्रेष्ठ हैं जो इतनी दूर नहीं जा 
सकता। जैसा अभी कहा गया, श्रेष्ठ उसका कर्म है, गुण है, वह स्वय नहीं। 
न तेने सेंटठो मज्ञ्योत' श्रेष्ठाता की भावना से अहभाव आता है, जिसको 
भिक्षु छोडे हुए है। गृह-वास को भगवान्‌ ने मलिन मार्ग कहा हैं । रजा- 
पथो घरावासो'।१ वहा पूर्ण विशुद्धि की साधना सस्सव नहीं है। जो 
पूर्ण विशुद्धिकामी हे, वे बिना प्रत्रज्या ग्रहण किये नहीं रह सकते। प्रन्नज्या 
ही खुला मार्ग है, वही मनुष्य का निर्बाध॒ आध्यात्मिक विकास हो सकता 
है। इसलिये कोई भी धर्म-साधना हो, जो प्रन्नजित हे वे लोक के लिये प्रकाश- 
स्वरूप होगे ही, गृहस्थ स्त्री-पुरुषो के द्वारा पूज्य, सम्माननीय होगे ही, 'आहु- 
नेय्य', 'पाहुनेय्य/॑ और लोक के छिये पुण्य बोने के अद्वितीय क्षेत्र होगें ही। 
कहने की आवश्यकता नहीं कि बौद्ध धर्म के लम्बे इतिहास में तथोक्‍त 
हीनयान! और “महायान' दोनो की परम्पराओ में, कभी भिक्षु अपने इस 
गौरवमय पद से विरहित नही किये गये हे। वे उस वेश को घारण करते 
है जिसे धर्मस्वामी ने घारण किया था | वे बौद्ध धर्म के अनुयाय्रियो 
के लिये सदा वन्दनीय रहे हे और रहेगे। 

(१) देखिये बहुपकार-सुत्त (इतिदुत्तक) 
(२) देखिये घम्मिक-सुत्त (सुत्त-निपात)मिलाइये सुभ-सुत्तन्त(सक्मिस निकाय) 

भी। 

(३) देखिये जीचित-सुत्त (इतिकत्तक) । चत्तारि-सुत्त (इतिवृत्तक), में भगवान्‌ 
ने भिक्षात्न को प्रशला करते हुए उसे अल्प, सुलभ और निर्दोष' भी कहा 
हट 
*लिए सगारव-सुत्तत्त (सज्किम २५।१०); महातण्हा सख्लय सुत्तन्त 
(मस्किस १४४८), चूल हत्यिपदोपम-सुत्तन्त (मम्मिम १४३७); 
चातुम- सुत्तन्त्त (सश्किम २।२७) 


(४ 


जननी 


२१७ 


बोधिसत्त्व आदर्श के दिकात को अवस्याएँ 


अब हमें बोघिसत्त्व आदर्श के विकास की अवस्थाओं पर कुछ विचार 
बोधिसत््व आदश के करना चाहिये । वोधिसत््व सम्बन्धी विचार के 
विकास की अवस्थाएँ विकास की मुख्यय छह अवस्थाए दृप्टिगोचर 


(१) 


(२) 


(३) 
(४) 


होती है, जो इस प्रकार हैं--- 
प्रथम अवस्था में, जब वोधिसत्वों का निर्माण हो रहा था, उनका 
पद बुद्ध से नीचा था । वोधिसत्व भी इस अवस्था में बुद्ध के 
समान प्राय दस बल और चार वैशारदो' से युक्‍त थे। सर्व- 
प्रथम अवलोकितेश्वर बोघिसत्व का आविर्भाव हुआ । 
अवलोकितेश्वर के वाद मजुश्नरी वोधिसत्व आये । अवलोकित्तेश्वर 
बुद्ध की करुणा के प्रतीक थे और मजुश्नी उनकी प्रज्ञा के। विकास की 
द्वितीय अवस्था में प्रज्ञा का करुणा से अधिक महत्वपूर्ण स्थान था। 
इसका अर्थ यह है कि मजुश्नी वीधिसत्त्व की अवलोकितेश्वर 
से अधिक होती थी। 
बाद में यह क्रम बदल गया। करुणा को प्रज्ञा से अधिक ऊँचा स्थान 
मिला। यही महायान का प्रकृत विकास था और उसका मूल सन्देश भी । 
योग का प्रचार महायान वौद्धधर्म के योगाचार (विज्ञानवाद) सम्प्रदान 
के प्रभाव के परिणाम स्वरूप बढा। वोघिसत्व महायोगी' कहें 
गये हे। 


(५) दुखी पुरुषों की सेवा को निर्वाण-प्राप्ति से ऊँचा वताया गया। 
(६) अब तक मुख्य वोधिसत्व उत्पन्न हो चुके थे, मजुश्नी, अवलोकितेश्वर, 


समन्तभद्र, वज्रपाणि, वज़गर्भ, क्षितिगर्भ, रत्नगर्भ और मैँत्रेय। 
इनमें करुणा के प्रतीक अवलोकितेश्वर का स्थान सर्वोच्च निश्चित 
हो गया। यही महायान का अन्तिम विकास था । 

यहाँ यह कह देना आवश्यक होगा कि वोधिसत्त्वो का निर्माण कल्पना 


से किया गया था और उनके लिये कोई निरिचत ऐतिहासिक आधार नहीं 
था, परन्तु यह मानना पडेगा कि वोधिसत्वों की कल्पना का आधार अन्तत' 
चुद्ध का ऐतिहासिक जीवन ही था, जिसके विभिन्न रूपो की अभिव्यक्ति बोघि- 
सत्वो के प्रतीक के रूप में की गई थी। इस प्रकार भगवान्‌ बुद्ध ने निर्वाण 


(१) बुद्ध के दस वल और चार चैशारदूयो के लिये देखिये महासोहनादसुत्त 


(मज्क्िम० १॥२२) 


बोद्ध दर्शन तथा अन्य भारतीय दर्शन टू, 


श्राप्ति के बाद जिस करुणापूर्ण दृष्टि से लोक का अवलोकंव किय 
था उसी को छोड अवलोकितेश्वर वोधिसत्व गौर कुछ न थें। इसी प्रका 
मजु घोष वाले बुद्ध ही मजुश्नी वोधिसत्व के रूप में प्रतीकवद्ध हो गर 
थे। इसी प्रकार अन्य वोधिसत्व भी बुद्ध के जीवन और व्यक्तित्व वें 
विभिन्न गृणों के प्रतीक मात्र हें। वोघिसत्वों की यह कल्पना किस प्रकार 
थ्ौत परम्परा के पौराणिक तत्वों को भी आत्मसात्‌ करती हुई, उनके साथ 
समन्वय स्थापित करती हुई, वैदिक परम्परा के ही विश्वमय ब्रह्म की 
ओर चली गई, यह अवलोकितेश्वर के इस वर्णन से स्पष्ट होगा, 
जहाँ उन्हे ब्रह्मा और ईइवर के गुण प्रदान कर दिये गये हे--अवलोकितेश्वर 
की आखो से सूर्य-चन्द्रमा उत्पन्न हुए हैं, ब्रह्मा और दूसरे देवता उनके कन्धों 
से उत्पन्न हुए है, नारायण हृदय से और सरस्वती दातो से उत्पन्न हुई है। 
उनके असख्य रोम-विवरो में असख्य बुद्ध समाये हुए हे--अवलोकितेश्वर का 
विश्व को दान है यह छह अक्षर का मन्त्र--ऊें मणि पद्मे हुँ--यह मोक्षदाता है। 
इस उद्धरण से हम अच्छी प्रकार देख सकते हें कि किस प्रकार महायान 
मन्त्रयान के माध्यम से होकर आर्य सनातन धर्म (हिन्दूधर्म) में प्रवेश करने 
वाला है। यह महायान का ही कहना था कि बुद्ध एक, दो, दस-बीस नही, 
असख्य हे, कोटि-नियुत-शत-सहस्थराणि' हे, सम्पूर्ण गझगा में जितने रेत के 
कण नही है उनसे अधिक बुद्ध हे* और सब बुद्ध एक हे १ । इसने 

उसके हिन्दू घममे में प्रवेश के मार्ग को अत्यधिक सरल बना दिया। 
वोधिसत्त्व के लिये पारमिताओ का अभ्यास अत्यन्त आवश्यक माना गया है । 
पारमि या पारमिताओ का वर्णन पाछि साहित्य में भी है। सुत्तनिपात, जातक 
और नेत्तिपकरण आदि ग्रन्थों में पारमिताओ का वर्णन 
पारमसिताएं है। उच्चतम साधको के 'पारमिपत्त' (पारमिता-प्राप्त, 
पूर्णतात्राप्त) होनेकी वात वहाँ कही गई है । स्थविरवाद 
वौद्धधर्म में दस पारमियों या पारमिताओ का वर्णन है, जो इस प्रकार है, 
दानशीरू (सील), निष्कामता (नेक्खम्म), प्रज्ञा (पञ्व्या), वीर्य (विरिय), 
क्षान्ति (खन्ति), सत्य (सच्च), अधिष्ठान (अधिट्ठान ), मैत्री (मेच्ता) और 
(१) देखिये लल्तिविस्तर ३७६५; सद्धमंपुण्डरीक २३८४; लछका 
वतार सूत्र, पृष्ठ २३४, देखिये हरदयारू दि वबोधिसत्व डॉक्ट्ल इन 

बुद्धिष्ट सस्कृत लिदरेचर, पृष्ठ २५ 
(२) महायान सूत्राहकार ४८।११; ८श२ 


६१९ पारमिताएँ 


उपेक्षा (उपेब्खा)। इनमें से दान, शील, निष्कामता, अधिष्ठान, सत्य, मैत्री 
बौर उपेक्षा, इन सात पारमसिताओ का भगवात्‌ बुद्ध द्वारा अपने २५ पूर्वेजन्मो में 
पूरा करना पालि ग्रन्थ 'चरियापिटरका में दिखाया गया है। जातको की कहानियां 
पारमिताओ के सिद्धान्त पर ही आधारित हे। महासाधिको के सिद्धान्तो में 
पारमिताओ का स्थान आधारभूत था। उन्ही के विकास-स्वरूप महायान में 
पारमित्ताओ का सिद्धान्त गृहीत हुआ। बोधिसत्त्व पारमिताओ के अम्यास के 
द्वारा बोधि को प्राप्त करने का उद्योग करते हें। मधिकतर महायान सस्क्ृत 
साहित्य में प्रथम छह पारमिताओं का ही उल्लेख हैं। दिज््यावदान, ललित- 
विस्तर और शतसाहल्लिका प्रज्ञापारमिता में छह पारमिताओ का ही उल्लेख 
है। दशभूमिक-सूत्र में छह पारमिताओं की सूची में चार और जोडकर 
संख्यापूरी १० करदी गई हैं। परन्तु जोडी हुईं पारमिताएँ स्थविरवादी 
परम्परा के समान न होकर ये है, उपायकौशल्य, प्रणिधान, वल और ज्ञान। 
पारमिताओ के सम्बन्ध में स्थविरवादी और महायानी परम्परा में कोई 
विशेष अन्तर नहीं दीखता । 
बोधिसत्त्व को सर्वप्रथम अपनी आध्यात्मिक प्रगति पर अग्रसर होने के पूर्व 
बोधिचित्त का उत्पाद करना होता है, उसे तीन्न सकत्प करना होता हैं कि में 
बोधि प्राप्त करूँगा, । बोधि प्राप्ति के लिये उसे चित्त को 
बोधिचित्तोत्पाद और तैयार करना होता है। बोधिचित्तोत्पाद वस्तुत बोधि 
आध्यात्मिक विकास प्राप्त करने के लिये सकल्प वर इकट्ठा करने का ही 
की दस भूमियों. नाम है। वह उसके लिये मनोवैज्ञानिक तैयारी है। उससे 
पहले भी बोधिसत्व को पूजा-वन्दनादि की तैयारी करनी 
होती है, जिसका वर्णन पहले कर चुके हे। वोधिसत्त्व प्राणी सोचता है--पच 
कपषायो में ससार जकडा हुआ हूँ, जीवन क्षय हो रहा है, मनुष्य पापग्रस्त है, 
जगत्‌ कष्ट की अवस्था में पडा हूँ। इस प्रकार सोचकर वह करुणा और हुपा 
की अपने जन्दर वृद्धि करता है । उसकी प्रार्थना है “मे सम्यक्‌ सम्वोधि प्राप्त करूं, 
सव जीवो का हित करू ओर निर्वाण और वुद्ध-ज्ञान में उन्हें स्थित करूँ।” वह 
कल्याणमित्र की भी खोज करता है जो उसे जाघध्यात्मिक कछिनाइयो में परामर्श 
देता है और सहायता करता है । वोघिसत्व प्रणिघान (तोत्र सकल्‍्प) करता है 'में 
भव से पार होकर दूसरों को भव से पार कराऊँगा, स्वय आइवस्त होकर मे दूसरो 
को आइवासन प्राप्त कराऊंगा, स्वय मुक्त होकर में दूसरो को मुक्ति दिलाऊंँगा ।' 
बोधि-चित्त-ग्रहण का विस्तृत वर्णन झान्तिदेव ने 'वोधिचर्यावतार! कें प्रथम 
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सत्य के ही प्रचारार्थ, कुछ अल्प परिवर्तित स्वरूप दे दिया, जो बुरा नहीं कहा 
जा सकता। उनके प्रयत्नी के परिणामस्वरूप ही, उनको समन्वय-दृष्टि के 
फलस्वरूप ही, बौद्ध धर्म एशिया का घर्मे बव॒ सका। हम इस बात को भूछ 
नही सकते कि महायान की सम्पूर्ण मान्यताओं की आधारभूमि वुद्ध-उपदेश है । 
हमने [इस परिच्छेद में यही दिखाने का प्रयत्त किया है। स्थविरवाद के 
बोधिपक्षीय धर्मों की, उसके सम्पूर्ण नेतिक आदर्शवाद की, पूर्ण स्वीकृति 
महायान में है, यह हम पहले दिखा चुके है। अत महायान बौद्ध धर्म भौर 
पालि बौद्ध धर्म में कोई आधारमूत भेद नहीं हे। जैसा स्वय महायान ने 
कहा है, यान तो केवल एक ही है और वह है बुद्ध-्यान। महायान'! और 
तथोक्‍त 'हीनयान' दोनो उसी के स्वरूप हे, जिनके अन्तिम आधार ओर 
प्रामाण्य बुद्धनचन ही हे। 
जैसा हम पहले कह चुके हे, महायान का साहित्य अत्यन्त विशाल है। चीन, 
तिब्बत, जापान और कोरिया की भाषाओं एवं मध्य-एशिया की अनेक प्राचीन 
भाषाओं से उसकी जो विशाल साहित्य-सम्पदा बिखरी 
महायान का साहित्य पडी है, उसका अभी कोई अनुमाव नही लगाया जा 
सकता। सस्कृत और अद्धं सस्क्ृत में जो साहित्य है वह 
अलग। इस सब साहित्य के केव॒ल' नाम-परिगणन के लिये बीसियो जिल्‍दो की 
आवश्यकता होगी। बुनियो नजियो ने चीनी और तिब्बती भाषाओं में अनुवादो के 
रूप में प्राप्त महायानी साहित्य के ग्न्थो की सूची* बनाई है, जो काफी 
लम्बी है । इसके बाहर भी प्रभूत महायानी साहित्य है, जिसको एक व्यवस्थित 
रूप में बाघना अशक्‍्य सा जान पडता है। चस्तुत महायान-धर्म के पास 
कोई व्यवस्थित धामिक साहित्य भी नहीं है जिस प्रकार कि स्थविरवादियो या 
सर्वास्तिवादियों के पास हैँ । सम्मवत महायान बौद्ध धर्म के साहित्य की 
विशालता ही इस अव्यवस्था का कारण है। जबकि स्थविरवादियो के ग्रन्थ पालि 
में है ओर सर्वास्तिवादियो के अर्द्ध सस्क्ृत में, महायान आचार्यों ने सस्कृत को ही 
अपने प्रज्ञानों से गौरवान्वित किया था। उनके प्रायः सब ग्रन्थ सस्कृत (या कुछ 
मिश्रित सस्कृतत) में ही लिखे गये थे। महायान धर्म के नौ ग्रन्थ सबसे अधिक 
महत्त्वपूर्ण हे, जो उसके दोनो सम्प्रदायो (विज्ञानवाद और शून्यवाद) को मान्य 
हैं। नैपाली व)८ तो इन ग्रन्थो के अनन्य भक्‍त ही है। वैसे विदेशों में भी जहा 





(१) फेटेलाग आँव दि चाइनोज बुद्धिस्ट जिपिटक, बुनियो नजियो हारा संकलित । 
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यौद्ध धर्म का प्रचार है, इनमें से बहुत से ग्रन्यो का अत्यन्त आदरणीय स्थान 
हैं। ये नौ ग्रन्थ हे (१) अष्ट्साहस्रिका प्रज्ञापारमिता, (२) गण्डव्यूह, 
(३) दशभूमीश्वर, (४) समाधिराज, (५) लकावतार सूत्र, (६) सद्ध्म- 
युण्डरीक, (७) तथागत गुह्यक, (८) ललित विस्तर तथा (९) सुवर्ण प्रभास। 
अष्टसाहसििका प्रज्ञापारमिता" में हमे सर्व प्रथम महायान की शिक्षाओं के 
दर्शन होते हे और यह प्रथम शताब्दी ईसवी,पूर्व की रचना है। इस रचना मे 
आठ सहसत्र इलोक हैं, इसलिये इसका नाम “अष्ट साहस़िका प्रज्ञापारमिता पडा 
है । यह रचना भगवान्‌ वुद्ध की छ पारमिताओं का वर्णन करती है, विशेषत- 
उनकी प्रज्ञापारमिता का, जो, सर्वेश्रेष्ण पारमिता है। शून्य को ही इस ग्रन्थ 
में प्रज्ञापारमिता कहा गया है। वस्तुत घून्यता-दर्शन इस ग्रन्थ का आधारभूत 
विपय है। अष्टसाहजलिका प्रश्ञापारमिता' के अतिरित अन्य अनेक प्रज्ञा पारमिता' 
नाम से पुकारी जाने वाली रचनाएं सस्कृत, चीनी और तिव्वती भाषाओं में 
उपलब्ध हे। इन सब का विवरण नजियो ने अपने केटेला्ग' सें दिया है। 
“अष्ट- साहसिका प्रज्ञा पारमिता' के अतिरिक्त अन्य मुख्य प्रज्ञा पारमिताए हूँ 
(१) शतसाहस्रिका प्रज्ञापारमिता! (२) ५चविशतिसाहलिका प्रज्ञापारमिता* 
(३) अष्टादशसाहस्तचिका प्रज्ञापारामिता (४) दशसाहखिका पभ्रज्ञापा- 
रमिता (५) सप्तशतिका क्रज्ञापारमिता, आदि* । तिब्वती परम्परा 
के अनुसार अप्टसाहल्लिका प्रज्ञा पारमिता ही प्राचीनतम हैं। प्रोफेसर 
नंजियो के अनुसार दशसाहस्लिका प्रज्ञापारमिता अष्ठसाहस्तिका का 
ही रूपान्तर है | नेपाली परम्परा की मान्यता है कि मौलिक रूप में प्रज्ञा 
पारमिता में एक छाख पचीस हजार इलोक थे, जिनका पहला सक्षेप शतसाह॒खिका 
के रूप में किया गया और फिर क्रमश पच विशति साहत्निका, अष्टादश 


(१) एशियाटिक सोसायटी आँव बंगाल हारा[प्रकाशित । 

(२) नलिनाक्ष दत्त : एस्पेक्ट्स ऑँव महायान बुद्धिज्स, पृष्ठ ४० 

(३) एशियादिफक सोसायटी जॉँव बंगाल द्वारा प्रकाशित । 

(४) गायकवाड ओरियन्टर सोरोज़ द्वारा प्रकाशित । 

(५) महाव्युत्पत्ति (पृष्ठ ६५) में छह प्रज्ापारमिताओ फा उल्लेख हैँ, जो इस 
प्रकार हैं (१) शतसाहलिका (२) पंच विशति सहलिका (३) 
अष्ट साहख्िका (४) पंचशतिका (५) त्रिशतिका ओर (६) सप्त 
शतिका । 


बोद्ध दर्शन तथा अन्य भारतीय दर्शन दश्४ड 


साहलखिका और अष्ट साहल्लिका के रूप में सक्षेप किये गये!। इस परम्परा 
के बजाय अक्सर तिव्वती परम्परा ही अधिक प्रामाणिक मानी जाती है। यद्यपि 
अष्टसाहलिका प्रज्ञापारमिता हो प्राचीनतम पारमिता है, परन्तु प्राचीनतम चीनी 
अनुवाद दश्षसाहन्निका प्रज्ञापारमिता का हुआ, जो सन्‌ १४८ ई० के हूगभग 
लोकरक्ष द्वारा किया गया। इस प्रज्ञापारमिता का मूल संस्कृत आज उपलब्ध नही 
है। पच्रविशति साहलस्तिका २६५से ३१६ ई० के बीच और शतसाहखिका 
६५९ ई० के लगभग चीनी भाषा में अनुवादित की गई। शतसाहलखिका 
प्रज्ञापारमिता का रचना-कारू प्राय पाँचवी शताब्दी ईसवी माना जाता हैं। 
सम्पूर्ण प्रश्ापारमितों का आधारभूत विषय है. घून्यता-दर्शत का विवेचन। 
शून्यता, समाधि पारमिता, वोधिपाक्षिक धर्म, स्कन्‍्ध, आयतन, धातु, इच्द्रिय 
आदि विषयो का उन्होने निरूपण किया है, जो स्थविरवादी परम्परा के 
अनुसार अभिधस्म के विषय हे। इस प्रज्ञापारमिताओ का बौद्ध दर्षन में 
अत्यन्त महत्त्वपूर्ण स्थान है। नागार्जुन का शून्यता-दर्शत इन प्रज्ञापारमिताओों 
प्र ही आधारित है। उन्होने अपने 'महाग्रज्ञापारमिता शास्त्र' को उपर्युक्त 
प्रज्ापरमिताओ में से किसी एक की व्याख्यास्वरूप ही लिखा था, 
परन्तु किस विशिष्ट प्रज्ञापारमिता' को उन्होंने अपनी रचवा का आधार 
माना था, यह निदचयपूवेक नहीं कहा जा सकता। असग ने अपने 
विज्ञानवादी दर्शन को व्यवस्थित स्वरूप देने में प्रज्ञा पारमिताओं से सहायता 
ली थी। वस्तुत सम्पूर्ण महायानी विज्ञानवादी और शून्यवादी आचार्यों 
के सामने प्रज्ञापारमिताएँ प्रामाणिक आधारभत भ्रन्थो के रूप में उपस्थित 
थी, जिनका उन्होने भरपूर उपयोग किया है। वज्रच्छेदिका प्रज्ञापारमिता, 
जिसका अनुवाद ४०० ई० के लगभग चीनी भाषा में हुआ, सम्मवत' चौथी 
शताब्दी ईसवी की रचना है और प्रज्ञा पारमिताओ पर आधारित है। यह 
नागार्जुन की रचना वताई जाती है, परन्तु यह बात प्रमाणसिद्ध नही है* । 
गण्डव्यूह' मज्जुश्नी बोघिसत्व की प्रशसा में लिखा गया है और “धर्मेकाय 
तथा शून्यता सम्बन्धी सिद्धान्तों का भी निरूपण करता है । इस ग्रन्थ का 





(१) देखिये राजेच्रलाल मित्र द्वारा सम्पादित अष्टसाहलिका प्रज्ञापारमिता 
फी भूमिका, पृष्ठ ४ (एशियाटिक सोसायटी ऑच वगाल) 


(२) देखिये हरवयाल : दि बोधिसत्त्व डॉक्ट्रिन इन बुद्धिस्ट सस्कृत लिटरेचर, 
पृष्ठ ३८३ 
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चीनी अनुवाद ३१७ और ४२० ई० के वीच किया गया। 'दशभूमीश्वर' वुद्धत्व 
प्राप्त करने की दस भूमियो का वर्णन करता है। इसी का दूसरा नाम दद्य- 
भूमिक सूत्र भी है। इसका चीनी अनुवाद घर्मरक्ष ने २९७ ई० में और 
कुमारजीव ने ३८४-४१७ ई० में किया" । इस ग्रन्थ की मौलिक रूप में 
रचना तृतीय शताब्दी ईसवी के आदिम भाग में हुई। समाधिराज' में यह 
वताया गया है कि समाधि की अन्तिम अवस्था किस प्रकार प्राप्त की जाती है। 
'लब्कावतार सूत्र! ( ४००ई० ) में योगाचार सिद्धान्तो का वर्णन है। इस ग्रन्थ 
में ( विछकूल अनैतिहासिक रूप में१ ) बुद्ध के द्वारा लबछ्काधिपति रावण 
को योगाचार सिद्धान्तो का उपदेदा देने हुए दिखाया गया है। चीन और जापान 
के ध्यात [ जैन )--बौद्ध घर्मे का आधारभूत ग्रन्थ यही है। इसका गुणभद्र ने 
४४३ ई० में ओर बोधिरुचि ने ५५३ ई० में चीनी भाषा में अनुवाद किया$ 
सद्धमंपुण्डरीक सूत्र ( २५० ई० ) महायान “धर्म की दृष्टि से जत्वन्त 
महत्वपूर्ण प्रन्य हैं। इस ग्रन्थ का पश्राचीनतम भाग ([ प्रथम अध्याय से ,लेकर 
इक्कीसवें तक ) प्रथम शताब्दी ईसवी पूर्व की रचना माना जाता है, और 
उत्तर भाग ( अध्याय २१-२६ ) तृतीय शताब्दी ईसवी की । साहित्यिक दृष्टि 
से मी यह एक बहुमूल्य ग्रन्थ है और जो प्रवृत्तियाँ महायान धर्म की 
लक्षण-स्वरूप मानी जाती है उनका यह सम्भवतः सर्वोत्तम परिचायक है। इसमें 
बुद्ध भगवान्‌ को देवातिदेव तथा अनादि, अजन्मा और सृष्टिकर्ता कहा गया है ४8 
जो बुद्ध की घातुओ की पूजा करें मौर स्तूपो का निर्माण करें, उनके लिए भी यहा 
निर्वाण का आश्वासन है। इस ग्रन्थ का चीनी अनुवाद धर्मेरक्ष ने २६५-३१६ 
ई० के बीच और कुमारजीव मे ३८४-४१७ के वीच किया। 'तथागत 
गुह्यक' में तथागत के ज्ञान और गृणो का वर्णन है। 'छरूलित विस्तर' 
बुद्ध को स्वयम्भू परमपुरुष मानकर कुछकुछ 'लोकवत्तुलीलाकंवल्यम्‌' ( ब्रह्मसूछ 
३॥३।३४ ) की भावना में बुद्ध की लीलाओ का वर्णव करता है। यह 
ग्रन्थ मिश्चित संस्कृत में लिखा गया है । इस ग्रन्य का चार वार चीनी भाषा 
में अनुवाद हुमा। सन्‌ २२१-६३, ३०८, ४३२०-७९ गौर ६८३ ई० में 


किचन 


(१) एशियाटिक सोसायदी आँव बगाल द्वारा प्रकाशित । 

(२) अपनो मूल दस्तु सें अनेतिहासिक होने पर भी इस ग्रन्य में हुणों के नायक 
तोरमाण और मिहिरकूल का भो वर्णन जाया है, अतः प्राचीन भारतीय 
इतिहास के गवेषकों के लिए ऐतिहासिक रूप से भी यह ग्रन्य गवेपणीय है ४ 

बौ० ४० 


खौद्ध दशेन तया अन्य भारतोय वन ६२६ 


इस ग्रन्थ के प्राचीनतम अदश तृतीय शताब्दी ईसवी पूर्व के हैँ। इस ग्रन्थ का 
अन्तिम सम्पादन डा० विन्टरनित्ज के मतानुसार दूसरी श्षताव्दी ईसवी में 
और डा० हरदयाल के मतानुसार छठी शताब्दी ईसवी में हुआ*, सुवर्ण 
प्रभास! का अधिकतर रूप तान्त्रिक है और पौराणिक तत्व का भी इसमें 
आधिक्य है। उपर्युक्त सभी नौ ग्रन्थ अपने समष्टि रूप में महायान सूत्र 
कहलाते हैँ जिनके आधार पर ही और जिनके सक्षेप स्वरूप ही, जैसा कि हम 
आगे देखेंगे, नागार्जुन ने अपनी माध्यमिक कारिका' लिखी। उपर्युक्त ग्रन्थों 
के अतिरिक्‍त सुखावतीव्यूह' में बौद्धों के स्वर्ग का वर्णन उपलब्ध होता हैं 
और अमिताभ' बुद्ध का भी । इस ग्रन्य का जापान आदि देशो में वहुत 
आदर और प्रचार है । सन्‌ १४८-१७० के बीच इस ग्रन्थ का चीनी भाषा 
में अनुवाद किया गया। इसके दो रूप आज प्राप्त होते हे। इस ग्रन्थ का 
रावनाकाले प्रथम शताब्दी ईसवी पूर्व है। कारण्डव्यूह” नामक ग्रन्थ तो बिलकुल 
पौराणिक स्वरूप ही ग्रहण करता है मौर अविलोकितेंश्वर वोधिसत्व के आत्मो- 
सगे का वर्णन करता है। इस ग्रन्थ का चीनी अनुवाद दसवी छताब्दी में हुआ । 
सम्मवत यह आठवी-नवी छ्षत्ाब्दी ईंसवी की रचना है। सम्पूर्ण विश्व की 
विमुक्ति के बिना व्यक्तिगत विभुक्ति का कोई अर्थ नही हैं; यह तत्व इस 
ग्रन्थ में बडी अच्छी तरह दिखाया है। 'महावस्तु' ग्रन्य॒ भी इस सम्बन्ध में 
अत्यन्त स्मरणीय हैं। अपने प्राचीनतम रूप में यह तृतीय शताब्दी ईसवी 
पूर्व विद्यमान था। विन्टरनित्न और कीथ के मतानुसार चतुर्थ शत्ताब्दी मे और 
डा० हरदयाल के मतानुसार छठी या सातवी शताब्दी में इस ग्रन्थ का अन्तिम 
सम्पादन किया गया। यह प्रन्थ अर्द्ध-सस्कृत में लिखा गया है। वास्तव में 
यह प्रन्य हीनयान-सम्प्रदाय के लोकोत्तरवादी' भिक्षुओं का है, जो बुद्ध को 
अलोकिक या लोकोत्तर पुरुष मानते थे। किन्तु इसमें सर्वत्र ही महायान धर्म के 
दृष्टिकोण का बाहुल्य है, अत यह महायान-सम्प्रदाय का भी अन्य माना जा 
सकता है। पौराणिक तत्व का इस ग्रन्थ में अत्यन्त बाहुत्य है। दशभूमि, 
वुद्धानुस्पृति, बुद्धाचन, स्तूप-परिक्रमा और पुष्पसमर्पण आदि के विस्तृत 
वर्णन इस ग्रन्थ में भरे पड़े हैं। इस ग्रन्थ में कहा गया है कि जब बुद्ध हँसते 





(१) ललित विस्तर' अपने वर्तमान स्वरूप में महायान-सम्प्रदाय का ही एक 
प्रन्य हू, परत्तु आरम्भ में यह सर्वास्तिवादी सम्प्रदाय की बुद्ध-जीवनी थी। 
वाद में रूपान्तरित होकर यह महायान-सम्प्रदाय का प्रन्थ॒बन गया । 


है 
जज 


दर७ ! अवदान-साहित्य 


थ तो सम्पूर्ण छोको में प्रकाश हो जाता था। यह भी कहा गया है कि वृद्ध 
की न माता थी, न पिता थे, वल्कि वे स्वयम्भू थे। जार्यशूर-रचित जातक- 
माला ( चौथी शताव्दी ईसवी ) ग्रत्थ भी इस सम्बन्च में स्मरणीय है। यह गद्य 
और पद्य दोनों में लिखा ग्या है ओर काव्य-शैली पर इसकी रचना हुई 
है। इसमें बुद्ध के पूर्व जन्म की कथाओ का वर्णन है और इसके अतिरिक्त 
अन्य कई उपदेशात्मक कथानक भी हे जिनका उपयोग भिक्षु अपने उपदेशो में 
अक्सर करते थे। लामा तारानाथ ने आरयशूर को अश्वघोष जौर मातृचिट 
से मिलाया है, जो ठीक नही माना जा सकता। जायंशूर का समय सम्भवतः पाँचवी 
शताब्दी ईसवी है । सम्भवत" उनका समय चौथी शताब्दी ईसवी भी हो, क्योकि 
उनकी एक रचना का अनुवाद ४३४ में चीनी भाषा में हो गया था, परच्तु 
उसे हरदयाल ने प्रामाणिक नहीं माना है*। बवदान-साहित्य का 
भी यहाँ कुछ वर्णन कर देना चाहिए। “भवदान' शब्द का भर्थ है धामिक 
'कार्ये, किन्तु आत्म-वलिदान, संस्था-स्थापन, स्तूप या चैत्य-निर्माण तथा द्रव्य 
या पुष्प-फल-दान जादि के विस्तृत अर्थ में भी अवदान' शब्द का प्रयोग 
किया गया है। अवदान' ग्रन्थों में बुद्ध स्वयं अपने मुख से अपने पूर्व जन्मों 
की कथा कहते हे और उसके आधार पर उपदेश देते हे। अवदान-साहित्य 
का सुख्य ग्रन्थ है अवदानशत्तक जो दस विभागों में विभकत हें॥ इस प्रन्य 
'का प्रथम चीनी अनुवाद सन्‌ २२३-२५३ ई० के वीच हुआ। इस रचना में 
दीनार' शब्द का प्रयोग है, अतः यह द्वितीय शताब्दी की कृति मानी जा सकती 
है। इसकी कहानियो में केवल प्रथम दस का रूप महायात्री है, वाकी हीन- 
यानी रूप की है। इसके अतिरिक्त दिव्यावदान, अशोकावदान, कल्पद्ुमावदान, 
बोधिसत्त्वावदान कल्पलता ( ग्यारहवी शताब्दी ) और ब्रतावदान आदि अन्य 
अवदान-साहित्य के ग्रन्थ हे। दिव्यावदान के प्राचीचतम अश हितीय द्ञात्ताव्दी 
ईसवी पूर्व के हेँ। यह ग्रन्थ अपने मूल रूप में महासर्वास्तिवाद सम्प्रदाय 
का था। मुख्यत' यह भ्रन्य हीनयान परम्परा का है। इसका महायानी सस्करण 
विन्टरनित्ज के मतानुसार तृतीय शताब्दी ईसवी में किया गया। जवदान-साहित्य 
अशतः तो सर्वास्तिवादी है जौर अशतः महायानिक, किन्तु मुख्य तत्व उसमें 
महायान धर्म के ही हें, अतः यहाँ उसका इसी रूप में वर्णव किया गया है। 

महायान के सिद्धान्तों को सकलनात्मक रूप देने वाली एक भ्रसिद्ध 





(१) देखिये दि बोघिरत्त्व डॉक्ट्रिन इन दुद्धिस्ट संस्कृत लिठरेचर, पृष्ठ ३८४ 


बौद्ध दर्शन तथा अन्य भारतोय दर्शन ६२८ 


रचना धर्म सग्रह' है जो गलत रूप से नागार्जुन की कृति बताई जाती है। 
4स्तुत' यह सातवी या आठवी शताब्दी के किसी छेखक की रचना हैं। इस 
रचना का चीनी अनुवाद दसवी शताब्दी में हुआ । इसी प्रकार की एक दूसरी रचना 
भहाव्युत्पत्ति ” है जिसका सम्बन्ध मुख्यतः पारिभाषिक शब्दों की व्याख्या से 
है। यह नवी शताब्दी ईसवी की रचना है। 

जैसा हम पहले कह चुके हे, महायान का साहित्य व्यवस्थित रूप में नही 
है। उसका विनय उसके विज्ञाल साहित्य में ही सम्रथितहै, उसका पृथक्‌ 
अस्तित्व नही है। वस्तुतः जहाँ तक विनय -पिटक का सम्बन्ध था, हीनयानियों 
से महायानियो का अधिक पार्थक्य नही था। दोनो के विनय-नियम, उपसम्पदा- 
नियम, प्रातिमोक्ष-नियम, प्रायः एक से ही थे, छोटे-मोटे परिवर्तेनो के साथ | 
चीनी और तिव्वती जनुवादो में जो विशाल महायानी साहित्य सुरक्षित हैं, उसमें 
निम्नलिखित विनय-सूत्र बुनियो नजियो ने खोजे हेँं-- 

(१) बोधिचर्यानिर्देश 

(२) बोधिसत्त्व प्रातिमोक्ष सूच 

(३) भिक्षु-विनय 

(४) आकाश गर्म सूत्र 

(५) उपालि परिपुच्छा 

(६) उम्रदत्त परिपृच्छा 

(७) रत्नमेघ सूत्र 

(८) रत्तराशि-सूत्र 

सम्भवत” और अधिक विनय-सूत्र महायानी साहित्य के अन्तगेंत प्राप्त 
हो सकते है, क्योकि शान्तिदेव ने 'शिक्षा-समुच्चय' में कहा है “उक्तानि च 
सूत्रान्तेषु बोधिसत्त्वशिक्षापदानि' । पालि साहित्य में निहित बुद्ध-बचनों का 
वर्गीकरण नो अग्ो में किया गया गया था । महायानी आचार्यों ने अपने 
साहित्य का वर्गीकरण बारह अगो के रूप में किया हैं । अष्टसाहस्रिका 
प्रशापारमिता को उन्होने रखा है, सूत्र की श्रेणी में और गण्डव्यूह, 
समाघधिराज और सद्धर्म पुष्डरीक को व्याकरण ( वेय्याकरण ) के रूप में। 
अन्य साहित्य का भी इस प्रकार वर्गीकरण किया है। परन्तु उसमें सुव्यवस्था 
नही आने पाई है। वस्तुत' पालि साहित्य के नवाग|वर्गीकरण में भी सुव्यवस्था 
नही थी, क्योकि उसके अनुसार भिन्न-मिन्न ग्नन्थो का निर्देश करना कठिन था। 

उपयु क्त विवरण महायानी साहित्य की पूरी कहानी नही है। नागार्जुन, 


६२९ होनयान : साहित्य गौर सिद्धान्त 


असग, वसुबन्धु, शातिदेव आदि वीसियो आचार्यों ने महायान साहित्य को समृद्ध 
किया हैं। उनके विरण पर हम महायात-दर्शन का विवेचन करते समय आयेंगे। 


३--हीवयान : सम्प्रदाय, साहित्य और सिद्धान्त 


वैद्याली की सगीति के वाद वोद्ध सघ जिन नाना शाखामो में विभक्त हो गया 
था, उनमें तीन मुख्य थे। उनके नाम हे थेरवाद ( स्थविरवाद ), सब्बत्यिवाद 
( सर्वास्तिवाद ) और महासधिक ( महासाधिक )। महासांधिको से आगे चल 
कर महायान का विकास हुआ। ञत' महायान ने अन्य दो प्रमुख सम्प्रदायो को 
होनयान' कहा'। इस प्रकार होनयान' की परिधि में थेरवाद और सब्व॒त्यिवादी 
दोनो ही सम्मिलित हे। महायान ने स्थविरवाद के नैतिक उपदेशो को तो वुद्ध 
के उपाय कौशरल्यां के रूप में स्वीकार किया, किन्तु सब्वत्यिवादियो के सब्ब 
अत्थि' 'सव है के सिद्धान्त को तो वह वुद्ध-उपदेशो की तोड-मरोड ही समझता 
था। इस सब्वत्यिवाद (सर्वास्तिवाद) ने आगे चल कर अपने स्वतत्र शास्त्रो का 
विकास किया। मध्य-देश में मथुरा और उत्तर में काश्मीर सर्वास्तिवादियो 
के प्रधान केंद्र हो गये। तिव्व॒त में उन्होंने वौद्ध धर्म का विशाल प्रचार किया। 
कनिष्क के समय में जो सगीति बुलाई गई वह सर्वास्तिवादियों की ही थी। 
इस प्रकार ईसवी सन्‌ के रूग़भग यह समुदाय अत्यन्त प्रभावशाली हो 
गया। यहाँ 'हीनयान' के नाम से जिस सम्प्रदाय का वर्णेन करेंगे, वह सर्वास्तिवाद 
ही हैँ जिसके सर्वास्तित्वाद के विरोघ-स्वरूप महासघिक और उनके बाद 
सहायान का जन्म हुआ था। यहाँ पर हमारा तात्पर्य 'हीनयानों स्वरूप 
सर्वास्तिवाद के दो उत्तरकालीन सम्प्रदाय अर्थात्‌ सौत्रान्तिक' और 'बैभाषिक' के 
साहित्य और सिद्धान्तो का निरूपण करना ही है, जिनका विकास प्राय” महायान 
के समानान्तर रूप से उसके प्रतिपक्ष रूप में हुआ। 

सोत्रान्तिक और वेभाषिक सम्प्रदायो का अन्तर्माव, जैसा हम अभी कह चुके 
हैं, एक ही बौद्ध सम्प्रदाय में होता हैं जिसे हम सर्वास्तिवादी अथवा 
“अनात्मा सर्वास्तिवादी' भी कहते है। जैसा कि हम आगे पाँचवे प्रकरण में 
'शाझइकर दहोन' का विवेचन करते समय देखेंगे, आचायें दाछक्कर ने इत दोनो 
सम्प्रदायो के सिद्धान्तो का बन्तर्भाव एक ही सिद्धान्तवादी सर्वास्तिस्ववादिन: 
के रूप में किया है जो दार्शनिक रूप से बिलकुल समुचित है। जैसा कि हम 
अभी देखेंगे, ऐतिहासिक दृष्टि से भी यह विलकूल ठीक है। आये कात्यायनी- 
युत्-विरचित ज्ञानप्रस्थान शास्त्र सर्वास्तिवादियों का प्रथम और अत्यन्त महत्व- 


घोद्ध दर्शंव तथा अन्य भारतीय वरशेन ६३० 


पूर्ण अ्न्थ है और बोद्धघर्म का सस्कृत में छिखा हुआ सम्भवत प्रथम प्रन्य 
भी यही हैं। कनिष्क के सरक्षण में, आचार्य वसुमित्र की प्रधानता में, पाँच 
सौ भिक्षुमों की एक वडी सभा हुई और उन्होने ज्ञानप्रस्थान शास्त्र' पर 
विभाषा नाम की टीका लिखी। यह 'विभाषा' नाम की टीका जिन्हे 
मान्य हुई वे तो वेभाषिक' कहलाने छगे और जिन्होने इसका प्रामाण्य स्वी- 
कार न कर केवल 'सुत्त पिटक' पर ही जोर दिया वे 'सौत्रान्तिक' कहलाने 
लगे। काश्मीर ओर गान्धार के सर्वास्तित्ववादियों ने 'विभाषा' को प्रमाण 
माना, अत' वे इसी समय से 'वैभाषिक' नाम से प्रस्यापित हो गए और मथुरा 
के सर्वास्तिवादियों से भेद दिखाने के लिए इन्ही को 'मूल सर्वास्तिवादी' भी 
कह कर पुकारा जाने लगा। आचार्य वसुवन्धु ने आगे चल कर काश्मीर के 
वैभाषिको के सिद्धान्तो के अनुसार ही अपने प्रसिद्ध 'अभिधर्म कोश” की रचता 
की और इसीलिए इस ग्रन्थ के अन्त में उन्होने कहा भी है काइमीर वैभाषिक 
नीतिसिद्ध प्रायो मयाय कथितो उमिधर्म/ । अस्तु, यहाँ हम पहले सर्वास्तिवादियो 
के साहित्य का कुछ विवरण देकर फिर उनके सम्प्रदायो की परम्परा पर आएंगे । 

जैसा कि हमने पहले कहा, अभिषर्मज्ञानप्रस्थानशास्त्र' सर्वास्तिवादियों 
का सबसे प्रथम और अत्यन्त महत्वपूर्ण ग्रन्थ है ओर यह सर्वास्तिवाद परम्परा 
के भ्रवत्तंक आर्य कात्यायनीपुत्र ने, जो सर्वास्तिवादियों के मतानुसार बुद्ध 
के चतुर्थ प्रधान शिष्य थे, लिखा। इस महाग्रन्थ को युवान्‌-चुआह ने 
६५७--६० ई० में बीस भागों में चीनी भाषा में अनुवादित किया, यह सूचना 
भी देना यहाँ अनावश्यक न होगा" । इस महाप्रन्थ के साथ ही छह 
अन्य भहाग्रन्थ हैं जिनको सर्वास्तिवादी प्रामाणिक मानते है और जो इनके” 
लिए एक प्रकार से वेद के पडगवत्‌ हे *। इसीलिए इन्हें 'षट्पादशास्त्र 


(१) देखिए रघूकन किम्रा : “दि ओोरीजनल एण्ड डेवेलप्ड डॉक्ट्रस्स आफ 
इण्डियन बुद्धिज्म', अध्याय ३ ( दि डॉक्ट्रिन्स आफ सर्वास्तिवादिन्स )5 
डा० विमलाचरण लॉ ने इस चीनी अनुवादकर्ता को कादसीरी भिक्षु 
गौतस संघदेव नामक घबतलाया है, देखिए उनकी हिस्द्री ऑफ पालि 
लिटरेचर, जिल्द पहली, पृष्ठ ३३७ 

(२) देखिए अभिषमंकोश ( राहुल सांकृत्यायन हारा सम्पादित), पृष्ठ १२ 


( भूमिका ), देखिए आचार्य ताकाकुसु : जल ऑफ-पालि टेंक्सूट सोसा- 
यटी १९०४-१९०५ पृष्ठ छड 


६३१ सर्वास्तिवाद का अभिषर्म-पिटक 


भी कहते है। ये ग्रन्थ इस प्रकार हे ( १) अभिषर्मंसगीतिपर्यायपादशास्त्र, 
शारिपुत्र (अथवा महाकौष्ठिल) विरचित। इस महाग्रन्थ का अनुवाद सन्‌ 
६५९ ई० में युआान्‌ चुआड्‌ ने २० भागों में किया। (२) अभिषममेस्कन्ध- 
पादशास्त्र मौद्गल्यायन-रचित जिसको भी युवआान्‌-चुआहू ने सन्‌ ६५९ ई० में 
१९ भागों में अनुवादित किया । (३) अभिषर्मविज्ञानकायपादशास्त्र, 
जिसके रचयिता स्थविर देवशर्मा कहे जाते हे जिन्होने इस ग्रन्थ को, परम्परा 
के अनुसार, बुद्ध के महापरिनिर्वाण के १०० वर्ष बाद रचा। यह महाग्रन्थ 
भी युआन्‌-चुआक के द्वारा सन्‌ ६४९ ई० में १६ भागो में अनुवादित किया 
गया। (४) अभिषर्मप्रज्ञप्तिपादशास्त्र--कात्यायनीपुत्र-विरचित, जिसके चीनी 
अनुवादकर्ता का नाम ज्ञात नही है (५) अभिषमंघातुकायपादशास्त्र आचाये वसुमित्र 
रचित*, युआन्‌-चुआऊ के द्वारा सन्‌ ६६३ ६० में तीन भागों में अनुवादित 
किया गया। (६) अभिषर्मप्रकरणपाद शास्त्र, आचार्य वसुमित्र रचित, जिसका भी 
अनुवाद २० भागों में चीनी भाषा में किया गया। उपयुक्त सात भ्रन्थ 
सर्वास्तिवादियो के अभिधर्म- पिटक कहलाते हे, जो एक प्रकार से स्थविरवादियो 
के उतने ही ग्रन्थो की सख्या वाले 'अभिघम्म पिटठक' के प्रतिरू्प कहे जा सकते 
हैं। उनमें आपस में नाम-साम्य भी है जो इस प्रकार ज्ञात होगा-- 


सर्वास्तिवाद फे जभिषर्म पिठक के स्थविरवाद के अभिघम्म 
ग्रन्थ ] पिटक के ग्रन्य 

१. ज्ञानप्रस्थान शास्त्र पद्ठान 

२ घर्मस्कन्ध पाद धम्मसगणि 

३. विज्ञानकाय पाद विभग 

४. प्रज्ञप्ति पाद पुग्गल पडञ्ञ्वत्ति 

५ घातुकायपाद घातुकथा 

६ भकरण पाद कथावत्युप्पकरण 

७. संगीतिपर्यायपाद 


यमक 
परन्तु इनमें केवल नामसाम्य ही हैँ और विषयो के निरूपण में दोनो 
में कोई साम्य नही । इनमें से प्रसिद्धतम ग्रन्यज्ञानप्रस्थान शास्त्र! का 
(१) आचार्य यश्ञोमित्र ने इसे पूर्ण-विरचित बताया है, देखिए डा० लाहा : 
हिस्द्री ऑफ पालि लिटरेचर, जिल्द पहली, पृष्ठ ३४३ 
(२) द्रष्ठव्य डा० ताकाकुसु : अभिधर्म लिटरेचर, जनरल ऑफ रौयल एशि- 
याटिक सोसायटी, १९०५, पृष्ठ १६१ 
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अभी पूर्ण भग्रेजी अनुवाद भी प्रकाशित नहीं हो पाया हैं, इसी से जाना जा 
सकता है कि इस विषय में विद्वानों को भी कितनी कम अभिज्ञता 
है। यहाँ मध्यस्थ स्लोतो का ही आश्रय लेकर, यथा डाक्टर ताकाकुसु, 
डा० वाडुआ और डा० विमलाचरण हाँ के निवन्धो और लेखों का 
कृतज्ञता पूर्वक उपयोग कर, सर्वास्तिवादियों के उपर्युक्त सात अभिषर्म- 
ग्रन्थों की विषय-वस्तु के विषय से कुछ लिवेदत किया जाता है। 
ज्ञान प्रस्थान शास्त्र” आठ विभागों में विभक्‍त हैं, यथा लोकूत्तर घम्मवग्गो, 
ब्वानवग्गों, पुग्गलवग्गो, अहिरिकानोत्तप्प वस्गो, रूपवग्गों,, अनत्यवग्गो, चेतना, 
वर्गों तथा पेमगारबवग्गों। लोकीत्तर धर्म; क्या हैं? लोकोत्तर धर्म का 
२२ सत्काय दृष्टियों से क्या सम्बन्ध है ? अकुशल मूल क्या है ? ज्ञान के कारण 
क्या हें? स्मृति क्या है? सशय क्या है? किततने प्रतीत्य समुत्पाद के प्रत्यय 
भूतकाल के जीवन से सम्बन्ध रखते हे, कितने वर्तमान काल के जीवन से 
और कितने भविष्यत्‌ काल के जीवन से ? चित्त, वितर्क, विचार, अविद्या और मन 
क्या हैं? सयोजन क्या हूँ ? अनुशय क्या है ? निरोघ-परिज्ञान क्या हैं ? निरोघ- 
साक्षात्कार क्या है? समाधि क्‍या हैं? अनागामियों की पाँच अवस्थाएँ क्‍या 
हैं? सक्दागामियों की अवस्थाएँ क्या है ? आदि बातें इस महाग्रन्थ में निरूपित 
की गई हूँ। सगीतिपर्याय पाद' का विषय हैं कि एक धर्म क्या हैं? (आहार) 
द्विघर्म क्या है? (नाम और रूप ), त्रिधर्म क्या हैं? (तीन अकुशल सूल, तीन 
कुशल मूल, तीन दुर्चरित-काय, वाकू, मन, तीन धातु, तीन पुदूगल, तीन 
वेदनाएँ, तीन विद्याएँ आदि) चतुर्षम क्‍या हे? (चार आर्य सत्य, चार 
श्रामण्य फल, चार स्पमृत्युपस्थान इत्यादि) पचरघर्म क्या है? (पाँच स्कनन्‍्ध, 
पाँच बल, पाँच इच्धिय, पाँच गति आदि) षड्घर्म क्या है? (छ विज्ञानकाय, 
छ वेदनाकाय, छ घातु, छ अभिज्ञान, छ अनुत्तर घर्मं आदि) सप्त धर्म 
क्या हैँ ? (सात सम्बोध्यग, सात अनुशय आदि) अष्ट धर्म क्या है ? (आये 
अष्टागिक मार्ग, आठ पुदूगलू, आठ विमुक्ति) नव घर्मं क्या है? (नौ सत्वावास) 
दस धर्म क्या हैं? (दस अशैक्ष्य घर्मं आदि) आदि रूप से विषयो का इस ग्रन्थ 
में निर्पण किया गया है। अत स्वभावतः ही दीघ निकाय के सगीति सुत्त से 
इसकी विषय वस्तु और शैली दोनो ही बिलकुल पूरी तरह से मिलती है 
ओर इस भ्रकार की झोली का व्यवहार _स्थविरवाद के त्रिपिटक में निवचय ही 
अनेक वार किया गया है। 'प्रकरणपाद शास्त्र' में पाँच स्कन्घ, पाँच धर्म (रूप, 
चित्त, चित्तचर्म, चित्त-विप्रयुक्त-सस्कार, असस्क्ृत घमं) इस प्रकार के ज्ञान 


<३३ सर्वास्तिवादी सूत्र-पिठक 


(धरम ज्ञान, अन्वय ज्ञान, परचित्त ज्ञान, सवृति ज्ञान, दुख ज्ञान, समुदय, मिरोध- 
भार्ग, क्षय, अनुत्पाद) वारह इन्द्रियाँ बोर उनके विषय (चक्षु, श्लोत्र, ऋण, 
जिहवा, काय, मतसू, रूप, गन्घ, शब्द, रस, स्प्रष्टव्य, घर्मायतन) सात घर्मे 
(१८ धातु, १२ आयतन, ५ स्कन्‍्ध, १० महामूमिकधमे, १० कुशल महा- 
भूमिक, १० क्लेश महाभूमिक, १० उपक्लेशभूमिक ) आदि विपय इस ग्रन्थ 
में निरूपित हे। विज्ञानकायपादश्ास्त्र' में महामोौद्गल्यायन के इन विषयों 
सम्बन्धी विचारो का प्रकाशन है, यथा पुदूगल, इन्द्रिय,|चित्त, क्लेश, विज्ञान, 
बोध्यग, इत्यादि। 'घातुकायपादशास्त्र' में दस महामूमिक घर्मो, १० 
व्लेशमहाभूमिक धर्मों, १० उपक्लेश भूमिक धर्मों, काम लोस, रूप लोभ, 
अरुप्यलोभ, हेष, विचिकित्सा पर, पाच दृष्टियो पर, सत्काय, अन्तग्राह, 
मिथ्या दृष्टि परामशं, शील ब्रत परामर्श तथा पाँच धर्मों (वितककं, विचार, 
विज्ञान, आहिक्‍्य, अनपत्राप्य) आदि पर विचार हैं। 'स्कन्धपाद शास्त्र में 
'पच शीलों पर, बुद्ध, धर्म, सघ पर, चार स्रोतापन्न फलो पर, समाधि, वीयें, 
स्मृति गौर अच्छन्द पर तथा चार आय॑ सत्यो आदि पर विचार है। अ्रज्ञप्ति- 
पाद' शास्त्र में मुख्यतः वत्तीस महापुरुष लक्षणों पर (दीघ निकाय के 
लवखण सृत्तन्त की विलकूल समानता पर) तथा राग, द्वेष, मोह भादि 
पर विचार है । इस प्रकार सर्वास्तिवादियो के अभिघमे पिटक का सक्षिप्त विवरण 
हमने दिया । वस्तुत' सर्वास्तिवादियो और स्थविरवादियो में अभिघर्म के सम्बन्ध 
में ही अधिक भेद था। सुत्त और विनय दोनो के प्रायः समान थे। 
सूत्र-पिटक का विभाजन दोनो का इस श्रकार हैँ! 


स्यविरवाद सर्वास्तिवाद 
दीघ निकाय दीर्घागम 
मज्मिम निकाय मध्यमागम 
सयुत्त निकाय सयुक्तकागम 
अगृत्तर निकाय अकोत्तरागम 
खुददक निकाय 


छुद्रकागम 

यहाँ इन दोनो परम्पराओ के ग्रन्थों में नाम-साम्य ही नहीं, पूरा विपय- 
साम्य भी हँ | सर्वास्तिवादी केवल 'निकाय' शब्द का प्रयोग न कर, उसके 
लिए आगम शब्द का व्यवहार करते हे, दोनो की विषय-वस्तु में कोई 





(१) देखिए राहुल साझृत्यायन : विनय-पिटफ---हिन्दी-अनुबाद की भूमिका । 


बौद्ध दर्शन तथा अन्य भारतोय दर्शन इरे४ 


विभेद नही हूँ। सर्वास्तिवादी सर्वे प्रथम चार निकायो को ही प्रधानता देते 
है, किन्तु उनके यहाँ क्षुद्रकागम' भी है, जिसमें, घर्मपद, उटान, सूत्रनिपात, 
विमानवस्तु और बुद्धवश यही पाँच ग्रन्थ हे, जबकि स्थविरवादीय खुददक- 
निकाय' में, जैसा कि हम उसके साहित्य पर विचार करते हुए पहले देख 
चुके हे, १५ ग्रन्थ है। सर्वास्तिवादियों के विनय-पिटक का विभाजन एक 
सम्प्रदाय के अनुसार पाराजिक और प्रायश्चित्तिक (स्थविरों के पाराजिक 
और पाचित्तिय) एव गवदान के रूप में हुआ है, और एक दूसरे सम्प्रदाय 
के अनुसार विनय-बस्तु, प्रातिमोक्ष सूत्र, विनय-विभाग, विनय-क्षुद्रक-वस्तु. 
और विनय-उत्तर ग्रन्थ आदि के रूप में, जिनके नियमो की सख्या आादि- 
में अल्प विभेद है, किन्तु इतनी सूक्ष्मता में जाने की हमें यहा आवश्यकता 
नही है। वस्तुत मथुरा के सर्वास्तिवादियों और तिब्बत की सर्वास्तिवादी 
परम्परा में छोटे-मोटे विनय-सम्बन्धी विभेद थे और कही-कही दोनों के 
विनय के वर्गीकरण में भी अन्तर था। परन्तु मोटी वातों में न केवल 
स्थविरवादी और सर्वास्तिवादी विनय ही समान है, बल्कि महायान के भिक्षु 
भी प्राय उन्हीं नियमो का साधारणत अनुसरण करते हेँ। सब्बत्यिवादी 
ओर महासघिक जब स्थविरवाद से अलग हुए थे उस समय अभिधर्मे 
के स्वरूप के सबंध में कगडा चल रहा था, और उसी में प्रधानतः इन 
दोनो सप्रदायो की स्थविरवाद से विभिन्नता थी। इस प्रकार सर्वास्तिवादियो 
के सामान्य साहित्य का निर्देश कर अब हम उनके दो उत्तरकालीन सम्प्रदायो 
के साहित्य और आचार्यों की परम्परा आते हे, जो भारतीय दर्शन के सम्प्र- 
दायो के साथ सीधे सम्बन्ध में आए हे, अत' हमारे दृष्टिकोण से अधिक 
महत्वपूर्ण हे। पहले हम सोन्रान्तिको को लेते हे । 

सोत्रान्तिको' का यह नाम क्यो पडा, इसके विषय में हम पहले ही 
कह चुके है। सूत्र पिटक' पर ही अधिक जोर देने और उसीको प्रमाण मानने के 
कारण ये सोबान्तिक' कहराए' । माधवाचार्य ने इस नाम की एक स्वकल्पित 
व्याख्या दी है* जो अनैतिहासिक होने के कारण ग्राह्य नहीं हो सकती। 
किन्तु यदि उसका भी तात्यये केवल सोत्रान्तिको की सूत्र पिटक' विषयक 





(१) द्रष्टव्य हेस्टिग्स ऐन्साईक्लोपेडिया ऑफ रिलीजन एण्ड एथिक्स, जिल्द ९, 
सोन्ान्तिक' श्ीबंक में; मिलाइए कीय बढिस्ट फिल्मेंसफी पृष्ठ १५५ भी । 
(२) देखिए “ सर्वदर्शन संग्रह' ( गवर्नमेन्ट ओरियन्टल सीरीज पना ) पृष्ठ १९ 


है 


६३५ सौत्रान्तिक मत के आचाये 


प्रामाणय-बुद्धि को ही दिखाने का है तो उस अथे में वह ठीक है। सौत्रान्तिक 
मत की स्थापना करने वाले कुमारलब्ध या कुमार लात नामके आचार्य माने 
जाते है। युआन्‌-चुआाझू मे भी उन्हें ऐसा ही माना है" । इनका काल 
ईसा की दूसरी शताब्दी का उत्तरार्द (अथवा तीसरी शताब्दी का प्रथमा््ध 
माना जाता है। कोई कोई इन्हें नागाजुन का समकालिक भी मानते हे। 
इनका विरचित कोई ग्रल्थ उपलरूब्ध नहीं हुआ। कुमार लब्ध के दो शिष्य 
भी इस सम्प्रदाय के प्रसिद्ध आचाये हैं, यथा श्रीलब्ध और हरिवर्मा। श्रीलब्ध 
का विभाषा शास्त्र' नामक ग्रन्थ आज उपलब्ध नही है। हरिवर्मा का 
'सत्यसिद्धि शास्त्र” सर्वधमंशुन्यता के सिद्धान्त का वर्णन करता हैं। अत- 
दार्शनिक दृष्टि से इन्हें माध्यमिको की परम्परा में ही रखना ठीक है। किन्तु 
घार्मिक सम्प्रदाय की दुष्टि से वे सौत्रान्तिक हे। जैसा कि हम आगे देखेंगे, 
बौद्ध आचार्यों का अपने सम्प्रदायों में उलट-फेर बहुत हुआ है और कभी- 
कभी तो हम निश्चय ही नहीं कर पाते कि एक ही आचाये को किस विचार 
सम्प्रदाय में रक्खा जाय क्योकि एक ग्रन्थ में जो कि्ती एक सम्प्रदाय का 
प्रतिनिधित्व करता है वही दूसरे ग्रन्थ में अत्यत्न प्रवणता दिखाता हूँ। हरि- 
वर्मा ने 'सर्वेधमंशून्यता' का वर्णन हीनयानी (यदि ऐसा हम कह सकें) 
दृष्टिकोण से ही किया है*, अत उन्हें यही रखने के हम पक्षपाती है ४ 
इनके भ्रन्थ 'सत्यसिद्धिक्षासत्र/ का चीनी अनुवाद सन्‌ ४०३ ६० में कुमारजीब 
के द्वारा किया गया। घर्मशत मोर वुद्धदेव दो अन्य इस सम्प्रदाय के आचार्ये 
है। इसी प्रकार वसुवन्धु के “अभिधर्म कोश' पर 'स्फूटार्था नाम की दीका 
लिखने वाले आचार्य यश्ञोमित्र भी इसी सम्प्रदाय के अन्तगंत गिनाए गए 
है। यही सौतान्तिक मत के साहित्य और आचार्यों की सक्षिप्त परम्परा है। 


(१) द्रष्टव्य : टी बादर्स : औन यून्‌-चुमाझ जिल्द दूसरी, पृष्ठ २२५ 

(२) देखिए रघूकन किसूरा : दि ओरीजिनल एण्ड डिपेरूप्ड डॉक्ट्िन्स आफ 
इण्डियन बुद्धिज्म, अध्याय ६; हरिवर्मा का सत्यसिद्धि' सिद्धान्त एफ प्रकार 
से हीवयानी' और महायानों सम्प्रदायों को सध्यस्यहा सी करता है। 
सर्वास्तिवादियो के स्कन्ध! सम्बन्धी सिद्धान्त के ये प्रवल विरोधी है। इनका 
'सत्यसिद्धि ज्ञास्त्रनामक ग्रन्य कुमार जीव के द्वारा चीनी भाषामें अनुवादित 
मिलता हैँ। मूल अभी अप्राप्त हे। इनके सिद्धान्त के विस्तत विवेचन के 
लिए देखिए, सोजन : सिस्टस्समोंव बुद्धिष्ट फिलॉसफी, पृष्ठ १७२-१८५ 


औद्ध दर्शन तथा अन्य भारतीय दर्शन ६३६ 


अब हम वैभाषिक मत पर आते हे । वैभाषिक मत के विषय में हम, उनके 
अत्यन्त प्रसिद्ध ग्रन्थ 'अभिषमं विभाषा शास्त्र” (आर्य कात्यायनी पुत्र विरचित 
“अभिषमं ज्ञान प्रस्थान शास्त्र' पर कनिष्क के समय में लिखी हुई व्याख्या) 
का तो वर्णन कर ही चुके हैँ | चौथी शताब्दी में लिखा हुआ आचार्य वसुबन्धु 
का प्रसिद्ध ग्रन्य 'अभिधमें कोश', जैसा कि हम पहले ही देख चुके हे, 
“काइमीर वैभाषिक' परम्परा का ही अनुवर्तन करता हैं और उसीके दृष्टिकोण 
से लिखा गया है, यद्रपि जैसा कि हम जानते हूँ अपने अग्रज असग की 
प्रेरणा से इसके लेखक ही वाद में विज्ञानवाद की परम्परा में चले गए थे। 
आचार्य वसुवन्ध्‌ अपने ग्रन्थ अभिघषममं कोश' के आधार पर बौद्ध विचार 
के क्षेत्र में अमर ख्याति के अधिकारी हैं। एक समय था जब कि बाण के 
साक्ष्य पर शुक और सारिकाओ के द्वारा भी इस अमर! कोश का पाठ होता 
था शुकरपि शाक्‍्य शासन कुशढ्क॑ कोश समुपदिशद्धि”। निदचय ही ऐसा 
समस्मान किसी भीबौद्ध आचायें की कृति को इस देश में नहीं मिल सका 
है। आचायें वसुवन्ध्‌ को द्वितीय बुद्ध/ कहा जाता है। यशोमित्र ने 'स्फुटार्थाँ 
(अभिघरंकोश की टीका) में वसुवन्धू्‌ के सम्बन्ध में लिखा है य वुद्धिमतामर्या 
द्वितीयमिव बुद्धमित्याहु। इससे जाना जा सकता है कि बौद्ध साधना 
के क्षेत्र में वसुबन्ध्‌ को कितना उच्च स्थान दिया गया है । 'अभिधर्मकोश' 
वस्तुत. बौद्ध दाशनिक ज्ञान का भाण्डार है और वैसमाषिक मत से 
विज्येषत' सम्बन्धित होते हुए भी वह सामान्यत सम्पूर्ण बौद्ध दर्शन का एक 
प्रामाणिक ग्रन्थ हँ। स्थविरवाद में जो स्थान विसुद्धिमग्ग' का हैँ उसे ही 
चौद्ध दर्शन के उत्तरकालिक विकास में 'अभिघर्मकोश” का मानना चाहिये) 

चीन, तिव्वत, जापान आदि में बौद्ध घमम के प्रचार के कार्य में 'अभिघर्मकोश' 

ने बडी सहायता की है। वसुबन्धू ग्रधार प्रदेश के पुरुषपुर ( पेशावर ) 

के निवासी थे। युवावस्था में वे अयोध्या भी आये थे। कहा जाता है कि 
विन्ध्यवासी नामक प्रसिद्ध साख्याचार्य ने इनके गुरु बुद्धमित्र को शास्त्रार् 

में पराजित कर दिया था। वसुबन्धु से शास्त्रार्थ करने के पूर्व ही विन्ध्यवासी 

का देहान्त होगया। यह विन्ध्यवासी ही साख्य ग्रन्थ साख्य सप्तति ” के 

छेखक थे, ऐसा माना जाता है। वसुवन्धु ने 'साख्यसप्तति” के- 

संण्डन क रूप में अपना ग्रन्थ 'परमार्थसप्ततिः लिखा। आचार्य वसुबन्धु 

का सबसे अधिक महत्वपूर्ण प्रन्‍्थ “अभिघर्म कोश” ही है। अभिधघर्मकोश का 


(१) मिलाइए चेरवास्की : बद्धिस्ट १) समिलाइए चेरवास्की : बद्धिस्ट लॉजिक, भाग प्रथम, पष्ठ ३२ 
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दो बार चीनी भाषा में अनुवाद हुआ। परमार्थ ह्वारा छठी छताव्दी में 
और यूआन्‌-चुआड_ द्वारा सातवी शताब्दी में। यह महाग्रत्य जाठ परिच्छेदों 
में विभक्‍त है मौर बौद्ध दर्शेत सम्बन्धी किसी महत्त्वपूर्ण विषय को इसमें 
छोडा नही गया है । स्थिरमति, गुणमति, दिद् नाग और यशोमित्र जैसे बाद के 
बौद्ध विद्वानों द्वारा इस ग्रन्थ की टीकाएँ लिखी गई॥। अभिघर्म कोश और 
परमार्थ सप्तति के अतिरिक्त तर्कंशास्त्र और वादविधि नामक ग्रन्थ भी 
वसुवन्धु ने लिखे थे | वसुवन्धु के समकालिक दो प्रसिद्ध आचायें थे मनोरथ 
सौर सघभद्र | सघमद्र ने अपने दो प्रसिद्ध ग्रल्थो अभिषमम नन्‍्यायानुसारं और 
'अभिधर्मसमय प्रदीपिका' में में वैभाषिक मत का प्रतिपादन किया है। “अभिषमें- 
न्यायानुसार' में इन्होने 'अभिघर्मकोश' की कुछ मान्यताओं को चैभापिक 
मत से विपरीत मानकर उनका प्रतिवाद किया हैं। अत इस ग्रन्य को 
'कोशकरका' भी कहा जाता है। सर्वास्तिवादियो के अन्य अनेक ग्रन्थों का 
परिचय डा० तकाकूसु ने दिया है जिनके विस्तार में जाना यहाँ उपयुक्त न 
होगा। यहा यह मौर कह देना चाहिए कि आचार्यों के विषय में सर्वास्ति- 
वादियो के उपर्युक्त दो सम्प्रदायों में जिशेष विभिन्नता नही हूँ गौर जैसा कि 
हम पहले कह चुके हे कुछ अन्य बौद्ध सम्प्रदायो के आचार्य भी अपने कुछ 
विशिष्ट ग्रन्थों (सम्पूर्ण नही) के आाघार पर. सर्वास्तिवाद के एक या अन्य 
सम्प्रदाय की परम्परा में आते दिखाई देते है । इस दृष्टि कोण से देखने पर आचार्य 
स्थिरमति अपने 'तत्वार्थ' के कारण, दिल नाग? अपने मर्म प्रदीप के कारण, 
सर सघमद्र अपनी कोशकरका” के आधार पर सर्वास्तिवादी परम्परा 
में ही दिखाई पडते हूँ। आचाय॑ अश्वघोष जोर आयंशूर कुछ विह्ाानो 
के अनुसार सर्वास्तिवादी नहीं हे, किन्तु उनके क्रमश बुद्ध चरित' और 
जातक माला के कुछ अश सर्वास्तिवादी सिद्धान्तों का प्रस्यापन करते 
(१) बित्सुल् की तस्वप्रदीषिका! पर न्याय प्रसादिनी' आचार्य दिल्नाग को 
वेभाषिक मत के प्रवर्तक होने का महत्त्व देना चाहती हूँ 'वैभाषिकानों 
सूत्रकृतों दिछ्ल्लागस्या ( पृष्ठ रडंड निर्णय सागर संस्करण ) । चूंकि 
घर्मकीति दिझ्नाग के व्यास्याकार हे, जतः इस प्रकार वे भी इसी पर- 
स्परा में जाते हैं। इसी प्रकार घर्मकोति फे व्याख्याकार पर्मोत्तर भी 
किन्तु हम इनको सोन्नान्तिक सत के सुरुष व्याख्याता नहीं मान सकते, 
जँसा कि जाचार्य हिरियण्ण सानते है, देखिए उनकी माउटलाइन्स 
आफ इण्डियत फिल्मेंसफी में ( घौद्ध दर्शन का विवेचन )। 
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है। | इसके अतिरिक्त भदन्त घोषक और घमरत्तिर भी सर्वास्तिवाद' सम्प्रदाय 
के ही एक-त-एक विभाग में गाते हें। अब हम सौत्रान्तिक और वैभाषिक 
सम्प्रदायो (जिनकी ही सम्मिलित सज्ञा सर्वास्तिवादी, अवात्मा-सर्वास्तिवादी 
अथवा हेतुवादी है ) के सिद्धातो पर आते हैं । 

तदस्तिवादात्त्‌ सर्वास्तिवादी मत” ऐसा अभिषर्मकोश का कहना है (५।२५) । 
इसका अर्थ यह हुआ कि धर्मों (वस्तु, विषय, अर्थ पदार्थ, प्रमेय*१) के तीनो 

कालो में अस्तित्व को जो कहता है, वह सर्वास्तिवादी 

सामान्य दार्शनिछ है।! इस प्रकार धर्मों का तीनो कालो में अस्तित्व 

सिद्धान्त है। सर्वास्तिवादियो का तर्क भगवान्‌ बुद्ध के ही एक 

वचन को लेकर इस प्रकार चलता है। भगवान्‌ 

बुद्ध ने कहा ( जैसा कि वह सर्वास्तिवादियों के सयुकताग्रम' में अकित 
है-पालि त्रिपिटक के अनुकूल भी है) कि हे भिक्षुओ ! अतीत और मनागत 
रूप अनित्य हैं। प्रत्युत्पन्न रूप के विषय में तो कहना ही क्या ? इस प्रकार 
दर्शन को जानने वाला, श्रुतवान्‌, आये श्रावक अतीत रूप में अपेक्षा से रहित 
होता हैं ।॥ अनागत रूप का वह अभिनन्‍्दन नहीं करता और प्रत्युत्पन्न रूप 
से निर्वेद प्राप्त कर लेने पर वह विराग और निरोघ के लिए प्रतिपन्न होता है१।* 
इस बुद्ध-वचन का आश्रय छेकर और भगवान्‌ बुद्ध के शब्दों का प्रवर्तन 
करते हुए सर्वास्तिवादी कहते है कि अतीत रूप यदि नहीं होता तो 
श्रुतवान्‌ आर्यश्रावक अनपेक्ष ही किसमें होता ? विज्ञान की तो दो हेतुओो 
(१) देखिए, राधाकृष्णन्‌ : इण्डियन फिल्ंसफी, जिल्द दूसरी, पृष्ठ ६१३, पद- 
संकेत १; हमारी विनम्र धारणा के अनुसार तो आचार्य अइवघोष नि*ुचयतः 
सर्वास्तिवादी थे। हा, उनकी रचनाओं में महायानी तत्व अवश्य मिलते 
हैं । हमने उनका उल्लेख महायानी आचार्यों के अन्तर्गत आये चल कर 
किया हूँ । ऐसा करने के कारण भो वहां निर्दिष्ट कर दिये गये यये है । 
देखिए आगे पांचवें प्रकरण में आचार्य गौड़पाद के द्वारा इस शब्द के 
प्रयोग पर विचार । द्रष्टव्य अभिधर्म कोश १६ पर स्फुटार्या भी । 
रूप अनित्य भतीत अनागतम्‌, क' पुनर्वादः प्रत्युत्पन्नस्थ ? एवं दर्की श्रुतवान्‌ 
गाय श्रावकोष्तीते रूपेध्नापेक्षो भवति ॥ अनागतं रूप माभिनन्दति । 
प्रत्युत्पन्नस्थ रूपस्प निविदे विरागाय निरोधाय प्रतिपल्नली भवति ।॥ 
सयुकतागम--३।१४; देखिए अभिघर्म कोश ( राहुल सांकझृत्यायन हारा 
सम्पादित ) ५१२४ ( पृष्ठ १३८ ) 


(२ 
(३ 


िल्कललनटी, १िकाडनगी, 


३९ सर्वास्तिवाद का मूल विचार 


से ही उत्पत्ति होती है, चक्षु-इन्द्रिय और रूप से। इसी प्रकार श्रोन्न 
इन्द्रिय और शब्द, मन इन्दह्रिय और घर्म" ! यदि अतीत गौर अनागत 
हे ही नही, तो मनोविज्ञान कहा से उत्पन्न हो जायगा ! क्‍या विज्ञान कभी 
मिरालबन (विना किसी आल्म्बन के) या निविषय हो सकता हैँ ? 'सालम्बनम्‌' 
हिं विज्ञानम्‌ । विज्ञान के लिए सदा कोई गालंवन चाहिए ही। अतीत का यदि 
अभाव ही हो तो फल का उत्पादन कहा से होगा ? क्योकि फल की उत्पत्ति- 
काल ही में तो विपाक-हेतु अतीत हो जाता हँ*। अत धर्मों का तीनो कालो 
में अस्तित्व हैं ही। सर्वास्तिवादियो का सत्ता सवधी विषय को लेकर 
विभज्यवादियो से विभेद है। जो अतीत उत्पन्न तो हो गया हैं, किन्तु जिसने 
अभी फल नही दिया, उसके अस्तित्व को जो स्वीकार करते हैं तथा उस 
अनागत के अतीत अश्य को, जो फल दे चुका है, उसके अस्तित्व को जो स्वीकार 
करते है, वे विभज्यवादी हे, सर्वास्तिवादी नही। सर्वास्तिवादी तो तीनो ही 
कालो में अस्तित्व मानते हे*। सर्वास्तिवादियो के अनुसार इस प्रकार 
धर्मों के अस्तित्व के तीनो ही काल है, यथा अतीत, प्रत्युत्पन्न और 
अनागत?* । हम कह सकते हे कि पालि-त्रिपटक में भी इस स्थिति को प्रसख्यापित्त 
करने वाले अनेक बुद्ध-वचन हे । 'तीनि इमानि भिक्‍्खवे कथावत्यूनि। कत्तमानि 


विज्ञानं हिहेतुनोत्पयते, चक्षुरिन्द्रियं रूप॑ व, श्ोज्रेन्द्रियं शब्दश्य, सन 

इन्द्रियं धर्मइचा । संवुक्तागम ३१४; ३३२; अभिधर्मेकोश-तारून्दिका 

व्यास्या ( राहुल सांकृत्यायन कृत ) में उद्धृत । 

यदि अतीतानागता न भवेयुः भनोविज्ञां ( यस्‍्य ते विषया :) न 

दाम्पामुत्पयेत ॥ अतीतानागतवस्त्वभावे विज्ञानं मिरालूम्वबन स्यात्‌ । 

सावलल्‍ूम्बनं ( सदह्दिषयम्‌ ) हि विज्ञानम्‌ । अतोताभावे न फलोत्पादः । 

फलोत्पत्तिकाले हि$ विपाकहेतुरतीतो भवति । नालन्दिका पार४; 

पृष्ठ १३८ ( अभिषर्म फोश ) 

(३) ये हि प्रत्युत्पन्नस्य जतीत॑काशस्य ( अदत्तफलं कर्म ) चास्ति चास्तित्त्वं 
अनागतस्थ अतीतैकांशस्य ( वत्तफर्ल फर्म ) च नास्तित्वं मन्यन्ते 
ते विभज्यवादितः न सर्वास्तिवादिनः ॥ नालन्दिका' ५१२४; पुप्ठ १३८ 
( अभिघर्म कोश ) 

(४) सिलाइए, ध्यध्वकास्ते तदुकतेः हयात्‌ सह्ििषयात्‌ फलात्‌ १ अपिघर्म कोश 
५२४; त एवाष््वा कयावस्तुसनिः साराः सवस्तुकाः 4 असिधर्म फोश १७ 


(२ 


जन्म. 
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तीनि । अत्तीत वा भिक्‍खवे, बद्घान आरब्म कथ कथेय्य। मनागतत 

पत्चुप्पन्न ( अगुत्तर ३७७७ ) एवसमिद, दीघमद्धान सन्धावित ससारित सम 
चेव तुम्हाक च (अगुत्तर ४।११) यस्मा च भिक्‍खवे, अत्यि छोको निस्सरण” 
(भगृत्तर ३११२) आदि वाक्य सर्वास्तिवादी परिस्थिति को ही स्पष्ट करते 
हैँ। सर्वास्तिवादियो के चार प्रकार आचार्य वसुयन्धु ने गिनाए हैँ चतुविधाः 
( अभिघर्मकोश ५२५ ) । इनमें से भदन्त घमंत्राता 'भावान्यथात्व' को 
स्वीकार करते हैँ जिसका अर्थ है कि अस्तित्व के अतीत, अनागत और 
प्रत्युत्पज्न, ये तोन काल भाववैसादृश्य के कारण ही होते हे । ओर द्रव्य में 
अन्यथात्व नही होता, जिस प्रकार कि दही भाव को प्राप्त हुए दूध में रसादि 
भावो के अन्यथात्व होने पर शुक्लता। भदन्त घोषक मानते है कि अतीत 
घर्म अतीतलक्षण होता है किन्तु वह ॒प्रत्युत्पन्त और अनागत लक्षणों से 
वियुकतत नहीं होता | इसी प्रकार अनागत जनागतलक्षण होता है किन्तु 
अत्युत्पन्न और जतीत लक्षणों से वहू वियुक्त नही होता और इसी तरह 
प्रत्युत्पन्न प्रत्युत्पश्नलक्षण होता है किन्तु अतीत और अनागत लरक्षणों से 
वह विप्रयुक्त नहीं होता । यही सिद्धात 'लक्षणान्यथात्व' कहलाता है और 
भअदन्त घोषक इसको मानते हे। तीसरे प्रकार के सर्वास्तिवादी वे हे, जो 
'अवस्थान्यथात्व' को स्वीकार करते हे ( इनमें मुख्य आचार वसुमित्र हे जो 
फनिष्क के समकालिक थे। 'अवस्थात्यथात्व' का तात्पयं यह है कि अवस्था भेद से 
ही काल का भेद होता है। धर्मों में अवस्था से ही भेद है, द्रव्यत' नहीं । चौथा 
सर्वास्तिवादी मत है भदन्त बुछ्धदेव का जो अन्यथान्यथात्व” को स्वीकार करते 
है। उनके अनुसार घर्में ही काल का अतिक्रमण करते हुए उन-उन नामों को 
ग्रहण करते हे । “अतीत” जब हम कहते हे तो केवल प्र॒त्युत्पन्न और अनागत की 
अपेक्षा से ही । इसी तरह गनागत को प्रत्यृत्पन्न और अतीत की अपेक्षा से ही । 
यही मअन्यथान्यथात्व' है। इस प्रकार 'भावान्यथात्व' 'लक्षणान्यथात्व” 'अवस्था5- 
न्‍्यथात् जौर भन्यथान्ययात्व' ये सर्वास्तिवाद सिद्धात के चार प्रकार हैं, 
जिनके विषय में अभिषरमकोश अपनी सूत्रात्मक शैलो में कहता हैं 'एते 
भावलक्षणावस्थान्यथान्यथिकाहवया ' (५१२६), इन सबमें से आचार वसुबस्धु ने 
वसुमित्र के सिद्धात (अन्यथाज्स्यथात्व) को शोभन “अध्वार्न' माना है तृतीय” 
शोभनो>्व्वान ” ५१२६ । अब हम सर्वास्तिवादियों के अस्तित्व-निरूपण पर आते 
है जो उनके दर्शन में अत्यन्त महत्वपूर्ण सिद्धात है। इसको विषय में सौत्ान्तिको 
(१) जिनके विस्तृत वर्णन के लिए देखिए अभिघरमंकोश', पृष्ठ १३९ 
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और वैभाषिकों में कोई विशेष विभेद नही है, क्योकि दोनो ही सर्वास्तिवादी हे । 
वसुवन्ध्‌ ने कहा है कि घर्मों भर्थात्‌ बाह्य और आचन्तरिक पदार्थों के सम्यक्‌ 
ज्ञान के बिना क्लेशो के, रागादि मलो के, उपदशमन करने का और कोई उपाय 
नही है ( घर्माणां प्रविचयमन्तरेण नास्ति क्लेशाना यत उपचास्तयेथम्युपायः 
अभिधरमंकोश १३ )" निशचय ही समग्र अभिधर्म कोश का विषय ही घर्म 
अर्थात्‌ वाह्य और आच्तरिक पदार्थों (अथवा यो कहिए कि बाह्थ और आन्तर 
सत्ता) का विवेचन करना है। सास्तरवा> नाख्वा घर्मा ' (अभिधर्म कोश १॥४) से 
लेकर अभिधर्मकोशकार ने धातुओ, इन्द्रियो, लोक-घातुओो, अनुशय, पुदूगल आदि 
के विस्तृत विवरण उपस्थित करते हुए विदलेषण-प्रियता का अन्त ही कर दिया 
है । हम यहा सर्वास्तिवादियो ने अस्तित्व का जो विश्लेषण किया हैँ उसका 
एक दाताश भी उपस्थित नही कर सकते । केवल कूछ निर्देश मात्र कर सकते 
हैं। सर्वास्तिवादी अस्तित्व अथवा धर्म को दो भागों में बाटते हे, 'सस्कृतः 
धर्म! और असस्कृत घर्म' । हेतु-प्रत्यय-जनित सभी घर्म 'सस्क्ृ्ता, धर्म हे । 
( उत्पत्ति और निरोघ धर्म वाले ) यही सस्कृत घर्म' 'सास्रव घर्मे' भी कहलाते 
है, क्योकि इनमें आस्रव अर्थात्‌ रागादि मल आश्रय ग्रहण करते हे (सास्रवा 
आस्रवास्तेष्‌ यस्मात्समनुशेरते' (अभिघर्म कोश १४) । 'मसस्कृत धर्म अनाख्तरवा 
होते है और वे समष्टि रूप में मार्ग सत्य कहलाते हैँ और वे तीन प्रकार 
के होते है अनाखवा मार्गेसत्यं जिविध चाश्प्यसस्कृतम (अभिधर्म कोश १५) 
अनास्रव ( अथवा असस्क्ृत ) धर्मों का यह त्रिविध विभाग इस प्रकार 
है, आकाश, प्रतिसख्या निरोध, अप्रतिसस्यानिरोध । 'आाकाश दो निरोधो च! 
(अभिघमे कोश १५) । इनमें से आकाश अनावरण स्वरूप है, सव स्राख्रव घर्मो 
का जो प्‌थक्‌-पृथक्‌-वियोग है, वह प्रतिसख्यानिरोध है। प्रतिसख्या प्रज्ञा है, उसके 
द्वारा जो निरोध होता है, वह 'प्रतिसस्या निरोध' हैं । घर्मों की उत्पत्ति का 
अत्यन्त विरोधी जो अन्य स्वरूप-वियोग है, वही अप्रतिसख्या-निरोध कहलाता 
है। सस्कृत' धर्मों के विपय में हमें इस प्रकार समझना चाहिएं,कि स्कन्धो (५) 
आयतनो (१२) और घातुर्मों (१८) में वे सव सगृहीत हे । 'एकेन स्कन्घाउच्यतन 
घातुना सर्वेसग्रह ( अभिषर्म कोश ११८ ) | किन्तु इन सवका बअलूग- 
अलग विवेचन करना और अलग-अलग स्वरूप निर्देश करना तो 'अभिषर्म कोश 
की ही एक विस्तृत्त व्याल्या करना होगा, अत सिवाय तालिका के द्वारा निर्देश 
करने के और कोई चारा ही नही है-- 

(१) मिलाइए न्यायसूत्र का प्रयम सूत्र । 
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इस 'प्रकार उपर्युक्त तालिका में हमने पाच स्कन्घो, वारह आयतनो (अर्थात्त्‌ 
पाच इन्द्रियायतन +- मन आयतन तथा पाच विषयातन -- घधर्मायतन) तथा 
अठारह घातुओ (भर्थात्‌ छ इच्दिय घातु +- छ इच्द्रियविज्ञान-घातु +- छे 
इन्द्रिय विषय घातु,) को देखा । यह धर्म अथवा अस्तित्व का आच्तर' विभागी- 
करण है जिसे सर्वास्तिवादी करते हैं । इसका भी फिर अत्यन्त सूक्ष्म विश्लेषण 
है ।जसे जिज्ञास्‌ पाठक महापडित राहुल साक्ृत्यायन जी की “अभिषघर्म कोश के 
अन्त में दी हुई विस्तृत और अत्यन्त सूचनामय तालिकाओ में देख सकते हे । 
सर्वास्तिवादियो के द्वारा किया गया 'घर्म' या सत्ता का वाह्य निरूपण और 
विश्लेषण भी हमें समझ लेना चाहिए । उन्होने जो भूत और भौतिक 
तथा चित्त और चैत्त दो प्रकार का अस्तित्व दिखाया हैं उसके समग्र रूप को 
हमें यहा समभने का प्रयत्त करना चाहिए । वह स्वत. तो अपनी महत्ता रखता 
ही है, उसके बिना सम हमारे लिए शकर के इस विषयक प्रत्याख्यानो को भी 
उनके ठीक दृष्टिकोण में समकना कठिन होगा, जिन पर हमें पांचवें प्रकरण में 
आना होगा । चित्त और चैत्त जगत्‌ में तो घर्मो के विदलेषण ( अर्थात्‌ आन्तर 
अस्तित्व का विभागीकरण ) को हम पूर्व दिखा चुके हे, अब हम धर्मो के वाह्य 
विश्लेषण पर आते हू । इसको भी विना तालिका के प्रकट करना यहा असम्भव 
होगा । अत. उसी का सहारा लेना पडता है । 


रु 


घम 


 -. सस्कृत धर्म ३ असस्कृत क्षण 
( आकाश, प्रतिसख्यानिरोध, 
अप्रतिसंख्यानिरोध 
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लिए किक ५ ; 
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इनके विद्येप व्याख्यान में हम नही जा सकते और केवल नाम-परिगणन मात्र 

से कुछ लाभ नही होगा ।अत सर्वास्तिवादियों की सामान्य वार्तों का विवेचन समाप्त 
कर अब हम उनके सम्प्रदायों अर्थात्‌ सौत्रान्तिको गौर वैमाषिकों के तत्वज्ञान 
एवं प्रमाणमीमासा सम्बन्धी विचारों को देखें जो एक दूसरे से मिले हुए है + 
सौत्रान्तिक और वैभाषिक मत दोनो ही सर्वास्तित्ववादी हे अर्थात्‌ दोनों 

ही वाह्य जगत्‌ की सत्ता को स्वीकार करते है, किन्तु उन दोनों मे महान्‌ विभेद 
यह है कि वैभाषिक तो प्रत्यक्ष के द्वारा वाहय 

सौत्रान्तिक और वैभाषिक पदार्थों के अनुभव को मानते हे और सौत्रा- 
मत--तत्वमीमांसा और न्तिक मानते हे उन्हे अनुमेय । इसी अर्थ 
प्रमाणमीमांसा के क्षेत्र में को लेकर 'सर्वेदर्शनसग्रहकार! ने कहा है 
अर्थो ज्ञानान्वितो वैधभाषिकेण बहु मन्यतें। 

सोतान्तिकेन प्रत्यक्षग्राह्या्थों न वहिमत ' । वैभाषिक कहता है कि बाह्य 
पदार्थ चित्त में अपने आकार अथवा अपने आकार के विज्ञान को उत्पन्न करते 
हैँ । इन विज्ञानो और बाह्थ पदार्थों की प्रत्यक्ष अनुभूति होती है । इसके विप- 
रीत सोत्रान्तिक कहता है कि बाह्य पदार्थों का ज्ञान प्रत्यक्ष से नही किन्तु 
अनुमान से होता है । बाह्य पदार्थों के केवल हमारे मन पर चित्र खिंचते 
हैं जिनकी सहायता से हम यह अनुमान करते हें कि वाह्य वस्तुएँ हैं । इस 
प्रकार वाहथ वस्तुओ को अनुमेय वताकर भी सौत्रान्तिक विज्ञानवाद के पक्ष में 
प्रवेण नही करते । वे कहते हे कि जब बाह्य वस्तुओ के हमारे मन पर चित्र 
सिचते है और उन चित्रो,रो! हम वाह्थ पदार्थों का अनुमान करते हैं, तो हम 


बाद्टघ पदार्थों का ही ई कर सकते क़्रोकि बाह्म पदार्थों का अनु- 
मान होते समय हमें मनुभव 7 ये बाह्य पदाथे हैं । 
बाहघता' “| विशेष. अत'* उसको हटाया 
नही जा ₹ “ नही में है। वैभाषिको 
का यह ४ ने प्रयुक्त किया 
हँ--देरि, दर्शन कि विना बाह्य 
पदार्थों “ : 'ओर #« की सग 

लगाई ं करके - 

न्तिक का ब्‌ 


'पह्ले 
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वस्तु की ओर सकेत करते है । वैभाषिक प्रत्यक्ष के द्वारा ही उसका अनुभव सानते 
है । इस वात को छोडकर अन्य वातो में दोनो में विभेद नही है । क्षणिकवाद 
दोनो स्वीकार करते हे, किन्तु चूकि क्षणिकवाद प्राय. चारो बौद्ध सम्प्रदायो 
को ही मान्य है, अत उसका निरूपण हम अलग करेंगे। इसी प्रकार नैरात्म्यवाद 
के सिद्धान्त का पूर्ण रूप शून्यवाद मत में हो प्रकाशित हुआ है, अत” उसका 
इववेचन वही करेंगे। सर्वास्तिवादियो के परमाणुवाद के विषय में भी यहाँ विशेष 
वक्तव्य नहीं हैँ, क्योकि पाचिवें प्रकरण में जब हम जाचाये शकर के द्वारा किए 
गए बौद्ध दर्शन के सिद्धान्तो के प्रत्याख्यानों को देखेंगे तो सर्व प्रथम हम बौद्ध 
प्रमाणुवाद का ही निरूपण वहाँ देखेंगे। किन्तु यहाँ भी सकेत रूप से 
इतना कह देना चाहिए कि सर्वास्तिवादियो के मतानुसार परमाणु' शब्दायतन 
रहित अर्थात्‌ अहृब्द तथा इन्द्रिय-पवेश के अयोग्य होता हैं। वह अष्ट- 
द्रव्यात्मक होता है, यथा चार महामृत (पृथिवी, जल, तेज, वायु) तथा चार 
भौतिक (यथा गन्ध, रस, रूप, स्पशें) । अश्व्द, का्येन्द्रिय और कायायतन प्रवेश 
के योग्य परमाणु नव द्वव्यात्मक होता है (नर्वाँ द्रव्य स्प्रप्टव्या होता है) । इसी 
प्रकार चक्ष्‌ु के सहित परमाणु दश द्रव्यात्मक भी होता है ( कामेश्ष्ट 
द्रव्यकोछ्शब्द' परमाणुरनिन्द्रिय. । का्येन्द्रियों नवद्रव्यों दशद्रव्योष्परेन्द्रिय ) ॥ 
(अभिघरमं कोश २।२२) । पृथ्वी घातु, आपोघातु, तेजो घातु, वायु-घातु, ये चार 
भूत हे । घारण करने से यही वधातुएं है । अन्य सभी के ये माश्नय हैं, इसीलिए ये 
महामूत कहलाते है । घृति ( स्थैर्य ) सग्नह (समूह में छाना) पक्ति (पाक क्रिया) 
और व्यूहन ( वृद्धि) से ऋमश' पृथिवी, जल, त्तेज, वायु इन चारो घातुओ की 
सिद्धि होती है जिनमें क्रश. पृथिवीघातु खर (कठिन) स्वभाव, जल घातु स्वेह 
( आर्द्री करण )--स्वभाव, तेजोघातु उष्णता-स्वभाव तथा वायुघातु ईरण- 
(गति ) स्वभाव हूँ घृत्यादि-कर्म ससिद्धा' खरनेहोष्णतेरणा” अभिघमंकोश १११२। 
ड्स सघात की अपर्याप्तता कैसे है, इसका विवेचन आगे पाचवें प्रकरण में 
जपलब्ध हो जायगा 
सौबान्तिक और वंभाषिक दोनो मत आचार तत्व की दृष्टि से हीनयान- 
परम्परा का ही अवरूम्बन करने वाले हें जिसका आदर्श “बहुँत्‌' पद की प्राप्ति 
करना हूँ। अहंत्‌ पुरुष तीन प्रकार के माने गए हे, यथा बुद्ध 
आचार तत्व भत्येक बुद्ध और श्रावक अहेत्‌' । जो पुरुष बिना किसी गुरु 
की सहायता के स्वय जपने ही पुरुषार्थ या प्रधान से बोधि- 
ज्ञान को प्राप्त करते है मौर अन्त में निर्वाण-प्राप्त होते हे, वे बुद्ध और प्रत्येक 
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इनके विशेष व्याख्यान में हम नही जा सकते और केवल नाम-परिगणन मात्र 

से कूछ लाभ नही होगा ।अत सर्वास्तिवादियों की सामान्य बातो का विवेचन समाप्त 
कर अब हम उनके सम्प्रदायो अर्थात्‌ सौत्रान्तिको और वैभाषिको के तत्वज्ञान 
एवं प्रमाणमीमासा सम्बन्धी विचारों को देखें जो एक दूसरे से मिले हुए हैं । 
सौत्रान्तिक और वैभाषिक मत दोनो ही सर्वास्तित्ववादी हे अर्थात्‌ दोनों 

ही बाह्थ जगत्‌ की सत्ता को स्वीकार करते हे, किन्तु उन दोनो में महान्‌ विभेद 
यह है कि वैभाषिक तो प्रत्यक्ष के द्वारा वाहय 

सौत्रान्तिक और वैभाषिक पदार्थों के अनुभव को मानते है और सौत्ा- 
मत--तत्वमीमांसा और न्तिक मानते है उन्हे अनुमेय । इसी अर्थ 
प्रसाणमीमांसा के क्षेत्र में को लेकर सर्वेदर्शनसग्रहकार' ने कहा है 
अर्थो ज्ञानान्वितो वैभाषिकेण बहु मन्यते। 

सौत्रान्तिकेन प्रत्यक्षग्राह्यार्थों न बहिमंत ” । वैभाषिक कहता हैं कि बाह्य 
पदार्थ चित्त में अपने आकार अथवा अपने आकार के विज्ञान को उत्पन्न करते 
हैं । इन विज्ञानों ओर बाहथ पदार्थों की प्रत्यक्ष अनुभूति होती है । इसके विप- 
रीत सोत्रान्तिक कहता है कि वाह्य पदार्थों का ज्ञान प्रत्यक्ष से नही किस्तु 
अनुमान से होता है । बाहथ पदार्थों के केवल हमारे मन पर चित्र खिंचते 
हैं जिनकी सहायता से हम यह अनुमान करते हे कि बाहथ वस्तुएँ हैं । इस 
प्रकार बाहथ वस्तुओ को अनुमेय वताकर भी सौत्रान्तिक विज्ञानवाद के पक्ष में 
प्रवेश नही करते । वे कहते हे कि जब बाह्य वस्तुओ के हमारे मत पर चित्र 
खिचते हैं और उन चित्रों से हम बाह्थ पदार्थों का अनुमान करते हैं, तो हम 
बाह्य पदार्थों का ही अपछाप नही कर सकते क्योंकि बाह्य पदार्थों का अनु- 
मान होते समय हमें निश्चय ही यही अनुभव होता है कि 'ये वाह पदार्थ है' । 
वाहधता' की अनुभूति अनुमान का एक विद्येष अग होती है, अत उसको हटाया 
नहीं जा सकता । बाह्यता विज्ञानों में नही किन्तु पदार्थों में है । वैभाषिको 
का यह भी तक है ( जिसे ही मीमासको ने विज्ञानवाद के विरुद्ध प्रयुक्त किया 
है--देखिए पाँचवें प्रकरण में मीमासा दर्शन का विवेचन ) कि विना बाहथ 
पदार्थों को माने विज्ञानो की विचित्रता और विविध स्वरूपता की सगति नहीं 
लगाई जा सकती । अत वाह्य पदार्थों की स्वतत्र सत्ता स्वीकार करके भी सौत्रा- 
न्तिक उन्हें केवल अनुभेय मानते हैं और यह सिद्धान्त उनका वैभाषिको के द्वारा 
आछोचित किया गया है । सौत्रान्तिक कहते हे कि किसी वस्तु को देखने से 
पहले हम उसके मानसिक विकार को देखते है ओर फिर उसके द्वारा वाह्य 
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चस्तु की ओर सकंत करते है । वैमाषिक प्रत्यक्ष के ह्वारा ही उसका अनुभव मानते 
हूँ | इस वात को छोडकर अन्य वातो में दोनों में विभेद नही है । क्षणिकवाद 
दोनो स्वीकार करते हूँ, किन्तु चूकि क्षणिकवाद प्राय चारो बौद्ध सम्प्रदायो 
को ही मान्य है, अत: उसका निरूपण हम अलग करेंगे। इसी प्रकार नैरात्म्यवाद 
के सिद्धान्त का पूर्ण रूप शून्यवाद मत में ही प्रकाशित हुआ है, अत: उसका 
ईविवेचन वही करेंगे। सर्वास्तिवादियो के परमाणुवाद के विषय में भी यहाँ विशेष 
चकक्‍्तव्य नही है, क्योकि पाँचवें प्रकरण में जब हम जाचायें शकर के द्वारा किए 
गए वौद्ध दर्शन के सिद्धान्तो के प्रत्याल्यानों को देखेंगे तो सर्व प्रथम हम बौद्ध 
प्रमाणुवाद का ही निरूपण वहाँ देखेंगे । किन्तु यहाँ मी सकेत रूप से 
इतना कह देना चाहिए कि सर्वास्तिवादियो के मतानुसार परमाणु शब्दायतन 
रहित अर्थात्‌ अशब्द तथा इन्द्रिय-प्रवेश के अयोग्य होता है । वह अष्ड- 
द्रव्यात्मक होता हैं, यथा चार महाभूत (पृथिवी, जल, तेज, वायु) तथा चार 
भौतिक (यथा गन्घ, रस, रूप, स्पर्श) । मशब्द, कार्यन्द्रिय और कायायतन प्रवेश 
के योग्य परमाणु नव द्रव्यात्मक होता है (नर्वाँ द्रव्य स्प्रप्टव्य' होता है) | इसी 
प्रकार चक्ष्‌ के सहित परमाणु दश द्रव्यात्मक भी होता है ( कामेज्ष्ट 
द्रव्यकोह्शव्द' परमाणुरनिन्द्रियः । का्येन्द्रियों नवद्रव्यो दशद्रव्योध्परेन्द्रिय ) ॥ 
(अभिघर्ं कोश २॥२२) । पृथ्वी घातु, आपोघातु, तेजो घातु, वायु-घातु, ये चार 
भूत है । घारण करने से यही घातुएं हैँ । अन्य सभी के ये आश्रय है, इसीलिए ये 
महामूत कहलाते हे । घृति ( स्थैये ) सग्रह (समूह में छाना) पक्ति (पाक क्रिया) 
ओऔर व्यूहन ( वृद्धि) से क्रमश" पृथिवी, जल, तेज, वायु इन चारो धातुओं की 
(सिद्धि होती है जिनमें क्रमश पृथिवीघातु ख़र (कठिन) स्वभाव, जल घातु स्वेह 
( आर्द्री करण )--स्वभाव, त्तेजोघातु उप्णता-स्वभाव तथा वायुधातु ईरण- 
(गति) स्वभाव है 'घृत्यादि-कर्म ससिद्धा' खरनेहोष्णतेरणा” अभिधर्मकोश १।१२१ 
छूस सघात को अपर्याप्तता कैसे है, इसका विवेचन बागे पाचर्वे प्रकरण में 
खअपलब्ध हो जायगा । 

सोत्रान्तिक और वंभाषिक दोनो मत आचार तत्व की दृष्टि से हीनयान- 
परम्परा का हो अवरूम्वन करने वाले हें जिसका बादर्श बहुत” पद की प्राप्ति 
करना है। बहतू पुरुष तोन प्रकार के माने गए हे, यया वुद्ध 

आचार तत्व प्रत्येक बुद्ध! और 'शावक बहुत! । जो पुरुष विना किसी गुरु 
की सहायता के स्वय अपने ही पुरुषार्थ या प्रधान! से चोधि- 

ज्ञान को प्राप्त करते हूँ और जन्‍्त में निर्वाण-प्राप्त होते है, वे बुद्ध और प्रत्येक 
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बुद्ध कहलाते हे । बुद्ध/ और प्रत्येक बुद्ध! ( पालि पच्चेकवुद्ध ) में यह मन्तर 
हैं कि जिनमें असख्य अप्रमेय प्राणियों को उद्वोधन करने की प्रतिभा होती है वे 
बुद्ध कहलाते हे और जो अपने वर से अन्यो का उद्वोधन नहीं कर सकते, 
किन्तु स्वय निर्वाण-लाम कर सकते हूं वे प्रत्येक बुद्ध कहलाते हे । जो पुरुष 
बृद्ध-प्रदर्शित मार्ग पर चलकर निर्वाण को लाभ करते हे, वे 'श्रावक अहँत्‌' कह- 
लाते हे । इस 'अहँत्‌” आदर्श को जिन बोद्धो ने अपना आदर्श बनाया वे 
प्पने विरोधियो के द्वारा 'हीतयान' का अवलम्ब॒तन करने वाले दिखाए गये, अशोक 
के समय के बाद से, जैसा कि हम देख ही चुके हे । निश्चय ही उपर्युक्त रूप से 
परिभाषित अहंत्‌' के आदर्श में कूछ तो हीनता' है ही। यहाँ सभी जोर व्यक्ति- 
गत निर्वाण-लाभ पर ही है । इसके|विपरीत इतके विरोधियों ने बोधिसत्व' को 
अपना आदर्श बनाया । जो लोग निर्वाण-विद्या को सर्वसाधारण में वितरण 
करने के लिए कण्णा-वक्ष होकर जन्म-जन्मान्तरों तक दूसरो के हिंत और कल्याण 
के लिए प्राण-विसजेन करते और तब तक निर्वाण स्वीकार नहीं करते जब तक 
सभी प्राणी विमुकत न हो जायें, वे 'बोघिसत्व' कहलाते है । यह महत्वपूर्ण सिद्धान्त 
महायान'-सम्प्रदाय का है, जिस पर हम विस्तार से पहले विचार कर चुके हैं।' 
वस्तुत' 'बहुँत्‌' आदर्श इतना स्वार्थभय नही है जितना कि उसे अक्सर दिखाया 
जाता हैँ । महायान-आचार्यों के प्रभाव में आकर हमें हीनयानियो के आचार- 
तत्त्व को हीन नही समझना चाहिए । स्वय भगवान्‌ बुद्ध के समय में जितने अहँत्‌' 
पद को प्राप्त भिक्षू थे, सभी ने लोक सेवा की थी। आनन्द ने तो अपने को 
भिक्षुओ की सगीति में बैठने के योग्य ही नही समझा जब तक कि उन्होने 'अहँत्‌' 
पद प्राप्त नही कर लिया। 'खग्गविसाणसुत्त' की एकान्त साधना की भावना- 
नाएँ ही 'बहेँत्‌' आदर्श की एक मात्र प्रतिनिधि स्वरूप नहीं हे । आदचर्य है कि 
महामति डा० राघाकृष्णन्‌ भी, जो बडी व्यवस्थित शैली के छेखक हे, 'अहँत्‌' 
आद्ं के प्रति काफी अन्याय कर गए है । अहंत्‌-आदर्श को उन्होने इन्सन के शब्दो 
का प्रयोग करते हुए उस आदमी की मनोदशा से व्यक्त किया हैं जो एक जहाज 
के टूट जाने पर सबसे पहले यह चिन्ता करता है कि में स्वय कैसे वचू' ? इस 
“0900 व. »3+.+3५++»५3++ 3 +34५७+७०७+भ« नर, 

(१) महामति डा० राघाकृष्णन्‌ लिखते है “%० परमाइएका व१३8! फराछप्र 
96 ]ुफ्छां।ए उप्राशणाल्त पछ. जा 6 उफ00०7 ०0 ॥9807 
लरम७ 878 8&#पशए ए0तल्ा फ़रछा क6 ज्र०० पन्‍8607ए 
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दड७ अहंत्‌ आदर्श हीन नहीं 


दुखमय ससार में उसे केवल आत्म-त्राण की इच्छा रहती है, यह कहना बहेत्‌ के 
प्रति अन्याय करना है । निश्चय ही ऐसी कोई चात हीनयान के अहंँत्‌' आादशों 
के प्रति नही कही जा सकती । व्यक्तिगत साधना का यह आशय कदापि नहीं 
कि सभी सामाजिक कतेंव्यो को तिलाञ#्जलि दे दी गई हैँ । फिर चेतना के 
निरोध से ही सव हीनयानी निर्वाण का तात्पयं लेते हो, ऐसी भी वात नहीं है। 
हीनयान मत वाले अपने ही पुरुपा् से निर्वाण पाने की आशा रखते हेँ। क्षणिक- 
वाद तो सभी बौद्ध सम्प्रदायो का सामान्य सिद्धान्त है, फिर उसके लिए हीनयान 
वालो को ही क्यो दोष दिया जाय ! इसी प्रकार निषेधात्मकता भी हीनयानियो 
की अपेक्षा महायानिको में ही अधिक है, फिर चाहे धर्म के क्षेत्र में महायानिकों ने 
भले ही वोधिसत्व-घर्म की कल्पना का कुछ सरसता के साथ प्रस्यापन कर दिया 
हो । सर्वास्तिवादियों ने प्रधानतः वुद्ध के मानुष रूप को ही स्वीकार किया है 
और निश्चय ही विचारको को तो माहायानिको के वोधिसत्व” आदर से वही 
अधिक गाश्वासन की वस्तु हो सकता है, क्योकि उसमें सवसे वढकर ऐतिहासिकता 
तो हूँ । यह ठीक हैं कि विज्ञान-प्रवाह के विनाशक स्वरूप प्रतिसख्या निरोघ को 
ही 'हीनयान' निर्वाण मानता है, किन्तु सुखावत्ती व्यूह'! की कल्पना करने वाले 
महायानिको ने भी तो अपने शास्ता का अनुसरण नही किया हैं । अधिक विस्तार 
में न जाकर हमे यही कहना इष्ट हैं कि हीनयान' की व्यक्तिगत-लाघना का हमें 
तिरस्कार नहीं करना चाहिए, क्योकि यद्यपि वह अपने कारुणिक शास्ता के 
मार्ग का पूरी तरह अनुगमन नही करती, वह 'वहुजन हित, वहुजन सुख' को 
अपनी विचार प्रणाली में अधिक स्थान नहीं देती और सब प्रकार से नीति- 
वाद को शुष्क बनाने की ओर मनुष्य को भ्रवृत्त करती है, किन्तु अपने मनोरम 
'बोधघिसत्व ” आदर्श का ढिढोरा पीटकर महायानिको ने ही कोई कोई अधिक 
लोक-सेवा कर ली हो, ऐसा हम नही कह सकते । कम-से-कम माहायानिको के 
हारा दिए गए 'हीनयान' नाम के कारण ही हमें हीनयान के आदर्शों में हीनता 
की कल्पना नही कर लेना चाहिए, जैसा कि अक्सर होता है। जगत्‌ केउद्धार 
का दावा लेने वाले वहुत हूँ, किन्तु अपने उद्धार का भी कोई सोचने वाला होना 
चाहिए । जिसने पहले आत्मोद्धार नही किया, वह पर-उद्धार क्या कर सकंगा ! 

वस्तुत', जैसा हम पहले दिखा चुके है, दोनो में विरोध नहीं हैं जौर एक के लिये 


प्रा०ण धाधते $86 0गीए गराए0गंचा फिएय[ु 8९७75४६० 9७ ६0 
88ए७ 0768९? इडियन फिलासफो, जिल्द पहली, पृष्ठ ५८६-८७ 
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दूसरे की स्थिति आवश्यक है । लोक-सेवको के लिए भी हीनयान आदर्श एक 
आकषंक वस्तु होगा, और उसके उद्देश्य मे स्वार्थपरता ही हो, ऐसा कभी कहा 
नही जा सकता | फिर भी हीनयानी कुछ अरस-रूप है, इसमें सन्देह नहीं गौर ऐसा 
स्वीकार करते हुए हम उनकी निन्‍दा नही करते | उनकी तीन प्रकार की वोधि 
यथा श्रावक बोधि, प्रत्येक बोधि, अनुत्तरा सम्यक्‌ सम्बोधि, दस वोधिपक्षीय 
धर्म यथा श्रद्धा, वीर्य, स्मृति, शान्ति, प्रज्ञा, प्रीति, उपेक्षण, प्रश्रव्धि, शील, सकल्प 
(जिनमे ही वे स्थविर [द के सेंतीस बोधिपक्षीय धर्मों का अन्तर्भाव कर लेते हे) 
सात प्रकार के श्लावक यथा श्रद्धानुसारी, धर्मानुसारी, श्रद्धाधिमुक्त, दृष्टि प्राप्त, 
कायसाक्षी, प्रज्ञाविमुक्त, उभयतो भाग-विमुक्त, इसी प्रकार आठ विमुक्ति-मार्ग, 
दस प्रकार के ज्ञान ( लोकसवृति ज्ञान, धर्मज्ञान, अन्वयज्ञान, दुख ज्ञान, समुदय- 
शान, मार्गज्ञान, परचित्त ज्ञान, क्षय-ज्ञान तथा अनुत्पाद ज्ञान) तथा चार आर्य 
सत्यो के सोलह प्रकार के आकार तथा दु ख सत्य के जनित्य, दु ख, शून्य गौर 
अनात्म; समुदय सत्य के हेतु समुदय, प्रभव और प्रत्यय, निरोध सत्य के 
निरोघ, शान्त, प्रणीत और नि'सरण तथा मार सत्य के मार्ग न्याय, प्रतिपद्‌ और 
नैर्याणिक आदि भेद, प्रारम्भिक बौद्ध दर्शन के ही कुछ परिवर्तित वर्गीकरण हूँ 
जिनमें विशेषरूप से वौद्ध| विचार में रुचि रखने वाले कुछ व्यविन प्रवृत्ति भले 
ही दिखा सकें, अन्य जनो के लिए यहाँ आकर्षण नही हैँ । महायाव आचार्यों 
का सा यहाँ कोई व्यक्तित्व नही, है (वसुबन्धु को छोडकर), कोई वाहय 
उपचार भी नही, किन्तु हीनयानियो के प्रति हमें फिर भी न्याय करना चाहिए । 
उनके साथ, पुष्य के समान एक पैर पर खड़े होकर, रात-दिव, महाश्रमण के 
प्रति यह स्तुति करने का प्रस्ताव रखते हुए हम विराम छेते हे-- 
न विधि भुवि था नास्मिन्‌ लोफे न वैश्रवणालये । 
ते मस्भवने दिव्ये थाने न दिक्षु विदिक्षु च 
चरतु वसुर्षा स्फीतां छृत्स्ता सपर्वेतकाननास्‌ । 
पुरंषवृषभ ! त्वत्तुल्योडन्यो सहाप्रमण कुतः ॥ 
( अभिधर्म कोश ४१११ ) 
साथ ही है खड़गविषाणकल्प ' आपको भी प्रणाम । आप भी तो अपने 
ही प्रयत्त से बुद्ध बनते हे। हे एकान्त साधक ! '्रघान' परायण भावी बुद्ध ! 
सम्पक्‌ सम्बुद्ध की अपेक्षा से ही तो तुम हीन हो, अन्यथा आपके आदशो 
को कौन हीन कहता है ? हे खड्गकल्प' ! कल्पशत पुण्यो के साधन- 
सज्चय से ही तो आपका जन्म होता है-- 


<४९ विज्ञानवाद फे आचार्य 


खिड़ग' कल्पशतान्वयर/ ( अभिघर्म कोश ३॥९४ ) 
आपकी साधना भी तो ब्रह्म फल फलती हैं---महान्रह्मतत तत्फलम्‌ 
( अभिघर्मकोश ८२३ ) , 
४--महायान साहित्य और सिद्धांत 
महायान वौद्ध दर्शन के दो सम्प्रदाय हे । (१) विज्ञानवाद (योगाचार) 
और (२) छून्यवाद ( माध्यमिक )। विज्ञानवाद या योगाचार मत के 
प्रवर्तेक आचाये मैत्रेय या मैत्रेयनाथ कहे जाते हे। 
विज्ञानवाद : आचाये इनके द्वारा लिखित ये पाँच ग्रंथ बताये जाते हैं 
ओर साहित्य (१) मध्यान्त विभाग या मध्यन्त विभग-सूत्र जो 
अपूर्ण रूप में प्राप्त हैं | इसका सम्पादन पं० 
विघुशेखर भट्टाचा्य तथा डा० तुशी ने किया है (२) अभिसमयारूकार 
प्ज्ञापारमितोपदेशशास्त्र, जिसका सम्पादन डा० चेरवास्की ने किया है।* 
(३) सूत्राऊकर या महायानसूत्राऊकार (४) महायान उत्तर-तत्र, तथा (५) 
घर्ंघमंताविभग | प्रथम प्रथ मध्यान्त विभाग' या मध्यन्तविभग सूत्र” पाँच 
अकरणो मे विभकत है। इसमें कारिका भाग मैत्रेय का है और गद्याश उनके 
शिष्य असंग का। इस ग्रथ पर वसुवन्धु ने भाष्य लिखा तथा उस भाष्य पर 
ब्थिरमति ने टीका लिखी। मैत्रेयनाथ के द्वितीय प्रसिद्ध ग्रथ अभिसमयालंकार 
अज्ञापारमितोपदेशशास्त्र”' पर आये विमुक्ति सेन ( चौथी झताब्दी ) ने, 
जो वसुवन्धु के शिष्य थे, टीका लिखी। उसके बाद इसी ग्रंथ पर भदत्त 
विमुक्तिसिन ( छठी छाताव्दी ) ने, जो आये विमुक्तिसेन के शिष्य थे, 
और हरिमद्र ( नवी शताब्दी) ने अपनी टीकाएं लिखीं। मैत्रेयनाथ के बाद 
उनके शिष्य आय॑ असंग विज्ञानवाद के दूसरे प्रसिद्ध प्रभावशाली आचार्य हूँ । 
जसंग वसुवन्ध्‌ के अन्नज थे। हम पहले कह चुके है कि आये असग ही अपने जनुज 
वसुवन्धु को वेभाषिक मत से योगाचार मत में लाने के लिये उत्तरदायी थे। 
असय की महत्वपूर्ण रचनाएँ हे (१) महायान सूत्राऊकार (२) योगाचारभूमि 
शास्त्र ( जो सप्तदशमभूमि शास्त्र भी कहलाता है ) और (३) अभिसमया- 
लूकार-टीका। जैसा हम पहले कह चुके हें, महायान सूत्राऊकार जाये अचग 
ओर उनके गुरु मैप्रेयनाथ को सयुकत रचना है। कारिका भाग मैत्रेयनाथ 


(१) फलफत्ता ओरियन्टरू सोरोज्ष, संब्या २४ ( १९३२ ) 
(२) विवलियोयेका बुद्धिका, संध्या २३ (१९२९) 


#/ 
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का है और व्याख्या भाग आय असग का । यह ग्रथ २१ परिच्छेदो (अधिकारों) 
में विभक्‍त है और इसमें प्रज्ञापारमितामों के आवार पर विज्ञानवाद 
की विद्वत्तापूर्ण व्यास्या उपलब्ध होती है । योगाचार भूमिशास्त्र' को उसके 
मौलिक सस्क्ृत रूप में खोजने का श्रेय. महापडित राहुल साक्ृत्यायन को है। 
तिब्बत से उन्होने इसके सस्कृत रूप को प्राप्त किया है, जो भारतीय दर्शन 
तथा सस्कृत साहित्य के विद्याथियो के लिये एक भारी देन है। यह महाग्रथ 
१७ भूमियों में विभक्‍त है।* आचार्य वसुवन्धु के जीवन का परिचय हम 
पहले दे चुके हे । विज्ञानवाद की दृष्टि से इनकी महत्वपूर्ण रचनाएं हे, 

(१) विज्ञप्ति मात्रता सिद्धि *, जो अपने दो पाठों में आज उपलब्ध होती 
है (१) विशिका, जिसमें बीस कारिकाएँ हे। वसुवन्ध ने इस पर स्वय साष्य 
लिखा है। (२) त्रिशिका जिसमें ३० कारिकाए हे और जिसपर वसुबन्धु के 
शिष्य स्थिरमति ने अपना भाष्य लिखा। विज्ञप्तिमात्रतासिद्धि का युआन्‌ चुआहझ_ 
ने चीनी भाषा में अनुवाद किया था। महापडित राहुल साक्ृत्यायन ने विज्ञप्ति- 
मात्रतासिद्धि का आशिक अनुवाद चीनी से मूल सस्कृत में किया हैं। 

(२) सद्धर्मपुष्दरीक-सूत्र की टीका, जिसका चीनी अनुवाद छठी शताब्दी 
ईस्वी में किया गया। 

(३) वजच्छेदिका प्रज्ञापारमिता की टीका, जिसका अनुवाद छठी शताब्दी 
में किया गया। 

बसुबन्धु के शिष्य आचाये स्थिरमति विज्ञानवाद के एक प्रसिद्ध आचार्य 
हैँ। इन्होने अधिकतर अपने गुरु के ग्रथो की टीकाएँ लिखी हें। कुछ अन्य 
आचार्यों के ग्रथो की भी टीकाएँ लिखी हे। इनके ग्रथों में सूत्नालकाखुत्ति-भाष्य 
और त्रिशिका-भाष्य अधिक प्रसिद्ध है। 

उपयुक्त आचार्यों और उनके साहित्य के वाद अब हम योगाचार मत के 
एक सम्प्रदाय-विशेष का उल्लेख करना चाहते हे जिसका नाम हैँ स्वातन्त्रिक 
योगाचार मत। इस मत के सस्थापक है आचार्य वसुदन्धु के शिष्य दिड्‌ नाग ॥ 
दिड्न ग को मध्यकालीन भारतीय न्याय का पिता कहा गया है । दिड्‌ ताग के 
बाद घमंकीति, शातरक्षित और कमलझील आदि आचार्यों ने, जो स्वतत्र- 


_ विज्ञानवादी थे, इस मत का विकास किया। विज्ञानवाद की आधारभूत मान्यता 


(१) इस प्रन्य की विवय-वस्तु के विस्तृत विवेचन के लिये वेखिये राहुल 
संक्षत्यायत : दशेन-दिग्दशन, पृष्ठ ७०५-७ १४ 
(२) डा० सिलवाँ लेवी हारा सम्पादित, “रिस १९२५ 


६९५१ पस्वाततन्रिर्का विज्ञानवादी 


हु कि विज्ञान ही तत्व है !! इस आधारभूत मान्यता का अनुसरण करने के कारण 
उपर्युक्त जाचार्य विज्ञानवादी हे। परन्तु आचाय॑ वसुवन्चु की इस मान्यता का कि 
विज्ञप्तिमात्रता नित्य है, खड़न करते हुए इन आचारयों ने परमार्थंसत्‌ क्षणिक 
विज्ञान की स्थापना की। उन्होने सत्‌' को क्षणिक कहा । इस प्रकार वसुवन्धु 
से स्वतत्र मा्गें का अवलम्वन छेते हुए विज्ञानमात्र निच्यत्त्त का भतिवाद कर 
इन आचार्यों ने विज्ञान को क्षणिक कहा और स्वतत्न रीति से अपने विचार 
को खखा। आचार्य दिकछूताग काचीपुरम्‌ के पास सिहचक्रत तामक ग्राम के निवासी 
थे। जाति से ये ब्राह्मण थे। नालन्दा भी आचार दिछूनाग गये थे और उड़ीसा 
तथा महाराष्ट्र का भी उन्होने म्रमण किया था । उड़ीसा के वन में विड्ट नाग ने 
निर्वाण प्राप्त किया। दिछू नाग का समय ३४५ ई० से लेकर ४२५ ई० तक प्राय' 
मान जाता है। आचाये दिह् नाग का सबसे अधिक प्रसिद्ध ग्रथ है प्रमाण समुच्चय । 
आज यह अपने मोलिक सस्कृत रूप में प्राप्त नही है। तिब्वती अनुवाद इसः 
ग्रथ का प्राप्त हैं जिसे हेमवर्मा नामक भारतीय विद्वान ने एक अन्य तिब्बती 
विद्वान्‌ के सहयोग से किया था। इस ग्रथ में छह परिच्छेद हे और विषय 
प्रायः न्याय सवधी है। दिद्दनाग के अन्य ग्र॒र्थों में प्रमाणसमुच्चय-वृत्ति, 
न्याय-प्रवेश, हेतुचक्र हमरु (जिसका दूसरा नाम हेतुचकनिर्णय भी हैं), प्रमाण- 
शास्त्र, न्याय प्रवेश, आलम्वन परीक्षा, आलम्वनपरीक्षा दृत्ति, त्रिकालपरीक्षा, 
और मर्मप्रदीप वृत्ति मुस्य हेँ। ये सब ग्रथ प्रायः तिव्वती और चीनी मनुवाददों में 
ही मिलते हें। वोद्ध स्थाय को व्यवस्थित स्वरूप प्रदान करने का श्रेव अश्वघोष, 
नागाजुन और वसुवधु के वाद प्राय'आाचार्य दिद्दनाग को ही है। दिछ्नाग ने अक्ष- 
पाद गोतम और वात्स्यायन के प्रत्यक्ष और बनुमान सवधी सिद्धातो का खडना 
इतनी विद्वत्ता पूर्वक किया था कि दिल्लाग के विचारों का खडन करने के 
लिये ही उदयोतकर को नयायवातिक' मौर कूमारिल भट्ट कोश्लोक वातिक' लिखने 
की आवश्यकता पडी। दिछ्जाग के शिष्य दक्षिण निवासी आचार्य शकर स्थामी ने 
हितुविद्यान्याय शास्त्र और न्यायप्रवेश त्कंशास्त्र नामक ग्रथ लिखे जिनका 
युआनू्‌ चुआड ने चीनी भाषा में अनुवाद किया। काज्चीपुरम्‌ के आचार्य घ्मे- 
पाल (सातवी शताब्दी), जो नालन्दा के कुलपति थे, अ्सिद्ध विज्ञानवादी 
लाचाय॑ थे। युभान-चुबाह के गुरु शीरूमद्र घर्मपाल के ही दिप्य थे। प्रसिद्ध 
साध्यमिक आचार्य चन्धरकीति नी धर्मपाल के शिप्यो में से थे। बाचार्य घर्मे- 
पाल की प्रसिद्ध रचनाएँ हैं। (१) बालम्वन प्रत्यय ध्यान शास्त्र व्यास्या (२) 
विज्ञप्ति मात्रता सिद्धि व्याख्या जोर (३) दशतथास्त्र व्यास्या | जतिम ग्रथ, 


'बौद्ध दर्शन तथा अन्य भारतीय दशंन दषर्‌ 


का चीनी भाषा में अनुवाद युआन-चुमाझ ने किया । स्वातथ्िक विज्ञानवाद 
के प्रसिद्ध आचार्य धर्मकोति का नाम उनकी अलोकिक प्रतिमा के कारण 
भारतीय दाशंनिक क्षेत्र में सदा अमर रहेगा। प्रतिपक्षी विद्वानों ने भी उनकी 
विद्वत्ता की घाक मानी हैँ। जयन्त भट्ट (१०००ई०) ने अपनी यायमजरी' 
में ध्मंकीति को 'जगदभिभवधीर' माना है। वस्तुत इतनी ही अदम्य ताकिक 
शक्ति धरमंकीति की थी । धर्मकीति चोल देश के निवासी थे और जन्म से ब्राह्मण 
थे ।.कुछ विद्वानों के मतानुसार ये कुमारिल के भागिनेय (भानजे) थे। घमंकीति 
'का समय सातवी शताब्दी का आरभिक भाग है । इनकी प्रसिद्ध रचनाएँ, जो प्रायः 
नयाय-शास्त्र सम्बन्धी हें, ये हे (१) प्रमाणवातिक,जो इनकी सर्वश्रेष्ठ रचना है। 
महापडित राहुल सास्कृत्यायन ने इस महाग्रथ को खोजकर और रूसी विद्वात्‌ 
चैरवास्की के साथ सम्पादन कर भारतीय विद्या को एक ऐसी महती देन दी 
है जिसके महत्व का पूरा अनुमान नही लगाया जा सकता | धर्मकीति के अन्य 
ग्रथ हें। (२) न्यायबिन्दु (३) प्रमाण विनिद्चय (४) सबंध-परीक्षा (५) 
हेतुबिन्दु (६) वाद-न्याय और (७) सनन्‍्तानान्तर सिद्धि। आचार्य झ्ान्तरक्षित 
और कमलशीलर के सबध में, जो स्वातन्निक विज्ञानवादी आचाय॑ होने के साथ-साथ 
मुख्यत शून्यवादी थे, हम शून्यवाद के प्रसंग में विवरण देते समय कहेंगे। 
स्वातत्रिक विज्ञानवादी आचार्यो और उनकी लबी शिष्य-परम्परा ने बौद्ध न्याय- 
परम्परा का भ्रवर्तत किया, जिसने क्षणिकवाद ,प्रतीत्यसमुत्पाद आदि के सबंध 
में अपने सिद्धात तो निरिचित किये ही, साथ ही ईरवरवाद, आत्मवाद, वेदप्रामाण्यवाद 
और बाह॒घार्थवाद आदि के खडन भी किये। विशेषत न्याय और वैशेषिक 
की अनेक मान्यतामों का स्वतन्न विज्ञानवादियो ने खडन किया। इसी 
अकार बौद्ध दर्शन के अन्य सम्प्रदायो के आचार्यों ने भी यह कार्य किया। हम 
अलग से इस परिच्छेद से बौद्ध न्याय का विवरण न देकर गौतमीय न्याय से 
उसकी तुलना करते हुए पचम प्रकरण में ही उसका विवरण देंगे, क्योंकि 
दोनो की परम्पराएँ एक दूसरे से घनिष्ठ रूप से सबद्ध हे । 
भज्ञापारसिताओं और अन्य प्राचीन महायानी साहित्य ( जिसका उल्लेख 
झूम पहले कर चुके हे ) के आधार पर शून्यता-दर्शन की सर्वप्रथम प्रतिष्ठा 
करनेवाले और उसे व्यवस्थित स्वरूप देने वाले बौद्ध 
शुन्यवाद्‌ आचाये दर्शन के युग-विघायक आचाये नागार्जुन ही हैं। नागार्जुन 
ओर साहित्य. का नाम भारतीय साहित्य और दंत के इतिहास 
में प्रसिद्ध है। शून्यवादी आचार्य के रूप में उनकी 


द््ण्३ आचाय॑ नागाऊुन 


कीति-कथा सारत में ही नही, चीन, तिव्वत और मगोलिया के इतिहास-पृष्ठों 
मे लिखी जाती है। उत्तरकालीन बौद्ध धर्म के वे एक रहस्यमय साधक और 
विचारक हूँ। महायान बोद्ध धर्में की माध्यमिक शाखा के वे प्रतिष्ठापक आचाये 
हें । वैद्य और ताश्रिक, उद्मट विचारक गौर ताकिक, कवि और सा्वंभौम 
विद्वान, साधक और मानवताप्रेमी, नाग्रार्जुत की सर्वतोमुखी प्रतिमा से भारत 
और अन्य कई देशों की साधना-भूमियाँ आलोकित हुई है । 

युआन्‌-चुआकझ्‌ (सातवी शताब्दी) ने उत्तरकान बौद्ध धर्म के चार 
प्रतिमाशाली आचायों का उल्लेख किया है, जिन्हें उन्होंने ससार को मालोकित 
करने वाले चार सूर्य” कहा है। इनमें एक आचार्य नागार्जुन है । शेष तीनहें 
अद्वधोष, जार्यदेव और कुमारलब्ध या कुमारलात। आचार्य नागार्जुन के 
जीवनवृत्त के सवध में हमें निश्चित सामग्री नही मिलती | उनके काल और 
निवासस्थान के सवध में जो सूचनायें मिलती हूँ उनमें भारी विविधता है। 
नागार्जुन की जीवनी का कुमारजीव ने चीनी भाषा में सन्‌ ४०५ ई० में 
अनुवाद किया । वाटस के मतानुसार इस जीवनी के लेखक भी समवत्तः 
कुमारजीव ही थे । नागार्जुन के जीवनवृत्त को जानते का सबसे अधिक प्रामाणिक 
और आधारभूत ग्रथ यही है । इसके अलावा अनेक चीनी और तिव्वती ग्रयो में 
नागार्जुन के जीवन के सवंध में प्रभूत सूचना मिलती है, जो अधिकाशतः 
अलौकिक तथ्यो से भरी हुई है। इतनी भारी जठिलता नागार्जुन के बहुमुखी 
व्यक्तित्व को लेकर उठ खडी हुई है कि विद्वान मानने छगे है कि नागार्जुन 
नाम से विख्यात वौद्ध दाशेनिक, तात्रिक, वैद्य और रासायनिक, ये चार 
मित्र-भिन्नव्यक्ति थे जिन्हें गलती से मिला दिया गया है । रासायनिक और ताप्रिक 
नागार्जुन का समय सातवी या आठवीं छताव्दी ईसवी माना जाता है । फिर 
भी दोद्ध दा्एनिक नागार्जुन के स्वय तान्त्रिक और रासायनिक होने की वात 
तिब्वती परम्परा में इतनी सुप्रतिष्ठित है कि उस पर सहसा अविश्वास करने 
की प्रवृत्ति नही होती । कुमारजीव द्वारा चीनी-भाषा में अनुवादित नागार्जुन 
की जीवनी के अनुसार नागार्जुन का जन्म विदर्भ (बरार) में ब्राह्मण-वश 
में हुआ था। युआनू-चुमाद ने दक्षिण कोसक को नागार्जुन का जन्मस्थान 
माना है * | भोगोलिक दृष्टि से दोनो वर्णनो में कोई भेद नहीं है। चारो वेदो 
का गभीर ज्ञान प्राप्त कर तरुणावस्था में नागार्जुन ने भिक्षु-यद की दीक्षा छी। 


(१) देखिये चाढर्स : मौन युमान्‌-चुमाग, जिल्द दूसरी, पुष्ठ २०१, २०४ 


यौद्ध देन तथा अन्य भारतीय दर्शन द््प्ड 


इसके बाद उनका अधिकाश समय दक्षिण भारत में वोद्ध धर्म का प्रचार करते 
हुए श्री पर्वत (नागार्जुनीकोड़, गुन्टूर) में वीता। लामा तारानाथ के मतानुसार 
नागार्जुन ने अपनी आयू का अधिक भाग नाल्‍ून्दा में विताया। कुमारजीव 
ने हमें बताया है कि भिक्ष्‌ होने के वाद केवल ९० दिलों में नागार्जुन नो त्रिपिटक 
का सपूर्ण अध्ययन कर लिया और उसके वाद उन्होने हिमालय के एक वृद्ध 
भिक्षू से महायान-सूत्रो को पठा। तिव्यत और चीन के अनेक विद्दानो ने नागार्जुन 
के जीवन काल को बुद्ध-परिनिर्वाण के ३०० ,६०० या ८०० वर्ष बाद बताया 
है' । एक अन्य तिब्बती परम्परा के अनुसार जिसका उल्लेख वाटसे ने किया हैं, 
नागार्जुन का जीवत काल ४८२-२१२ ई० पू० है। तारानाथ के मतानुसार 
भागार्जुत कनिष्क के समकालीन थे। इसी के आघार पर समवत * डा० कीथय ने 
कल्पना की हूँ कि वे अद्वघोष के शिष्य थे और उत्तका समय प्रथम शताब्दी 
ईसवी है । परन्तु अन्य अनेक प्रमाणो से यह निद्चित हूँ कि नागार्जुन आछ्- 
राजा यज्ञश्री गोतमी पुत्र (१६६-१९६ई० ) के समकालिक थे। आघ्य राजाओं 
की पदवी 'सातवाहन' (श-तो-पो-ह) थी इन राजाओ ने ईस्वीपूर्व-दूसरी शताब्दी 
से तृतीय शताघ्दी ईस्वी तक राज्य किया। जैसा हम अभी देखेंगे, अपने सुहृद' 
सातवाहन राजा के लिये पतन्न के रूप में नागार्जुन ने अपनी एक रचना सुहल्लेख' 
लिखी थी । नागार्जुन के विषय में अनेक आदचर्यजनक घटनाएँ प्रचलित हे। 
कहा जाता है कि चिरायुष्य का रहस्य उन्हे ज्ञात था। कुमारजीव के वर्णना- 
नुसार वे ३०० वर्ष तक जीवित रहे, जबकि तिब्बती वर्णनी ने उन्हे ६०० वर्ष 
की आयू दी है। एक अन्य परम्परा के अनुसार उनकी आयु्श५२९वर्ष बताई 
जाती है। चट्ठानो को स्वर्ण में परिवर्तित कर देने का श्रेय भी नागार्जुन 
को दिया जाता है। नेत्र चिकित्सक के रूप में उनकी ख्याति उनके जीवनकाल 
में ही चीन में पहुँच गई थी। नेत्र रोगो पर लिखी हुई उनकी पुस्तक 'येनूलुन्‌' 
चीनी भाषा में पाई जाती है। नागार्जुन बोघिसत्व के नुसखे' ( लुगू-शु-पु-स- 
यजो-फेंगू[) नामक पुस्तक भी चीनी भाषा,में मिलती है। नागार्जुन के जीवन 





(१) वेखिये वाटर्स : ऑन युआनु-चुआाह्ल, जिल्द दूसरी, पृष्ठ १०३; सम्भवत 
इन्हीं वर्णनों के आघार पर कुछ विद्वानों ने कल्पना की है कि नागाजुंन 
फा समय प्रथम शताव्दी ईस्वी पूर्व है। देखिये राघाकृष्णन्‌ : इंडियन 
फिल्लॉंसफी, जिल्द पहली, पृष्ठ ६४३-६४४, पद-सकेत १ 

(२) देखिग्रे उनको वुद्धिस्ट फिलॉसफी', पृष्ठ २२९ 


च्ष्प्‌ नागरार्जून की रचनाएँ 


की एक स्मरणीय घटना देव या आयेदेव का उनसे मिलना है, जो वाद में 
उनके शिष्य और उनके दर्शन को आगे वढाने वाले प्रसिद्ध आचार्य हुओ। 
आयंदेव सिंहल (या उत्तरभारत में सिंहपुर) के निवासी थे। नागाजुंन की ख्याति 
सुनकर उनके पास मिलने आये। नागार्जुन ने मिलने से पूर्व अपने एक शिष्य 
के हाथ अपने भिक्षापात्र को जलू से भरकर आयेंदेव के पास भिजवा दिया। 
आर्यदेव ने उसमें एक सुई डालकर लोठा दिया। नागार्जुन बहुत प्रसन्न हुए। बाद 
में आरयदेव से मिले और उन्हे शिष्यत्व प्रदान किया। नागार्जुन का जलू से भरा 
पात्र इस वात का द्योतक था कि उतका ज्ञान जल से भरे वर्तत की तरह 
पूर्ण है। आयंदेव ने उसमे सुई डालकर यह जतला दिया कि वें उस सबका 
अवगाहन कर चुके हू । इस 'मौन व्याख्यान! की पद्धति पर अनेक व्यजनात्मक 
घटनाएँ हमें कवीर आदि सतो की जीवन स्मृतियों में मिलती हे और चीन 
त्तथा जापान के जैन (घ्यान) बौद्ध धर्म के साधको की तो यह्‌ एक आकर्षक 
और मौलिक परिपाटी ही रही है, जिसका अध्ययन हमें एशियाव्यापी 
सन्त-परम्पराओ के तुलनात्मक अध्ययन के लिये करना चाहिये। 

नागार्जुन के नाम से लिखें हुए अनेक ग्रंथ हमें मिलते हे, परन्तु निश्चित 
रूप से उनके लिखे २०ग्रथ चीन अनुवादो में सुरक्षित हैँ, जिनमें से १८ का 
उल्लेख बुनियो नजियो ने अपने प्रसिद्ध केटेलॉग' में किया है । उनकी अत्यन्त 
असिद्ध रचनाए बारह हं, जो इस प्रकार हे “-- 

(१) माध्यमिक-कारिका या माध्यमिक शास्त्र ( चुग-कुआम-लुनू ) 
महायान बौद्ध धर्म की माध्यमिक शाखा का यह आधारमूत ग्रंथ है मौर इसमें 
शून्यता के दर्शंत का गहन विवेचन किया गया ह्‌। नागार्जून की यह सर्वोत्तम 
कृति हैं। २७ प्रकरणों में विभक्‍त है । 

(२) दशमभूमिविभाषा-शास्त्र ( शिह-चु-पि-पो-शु-लुनू ) इसमें बोधिसत्त्व 
की दस भूमियो में से प्रमुदिता और विमला नामक प्रथम दो भूमियो का विवरण है । 

(३) महाप्रज्ञापारसितासूत्र-कारिका शास्त्र ( मो-ह-पोनयो-पो-लो-मिर्नवंग- 
शिह-लुनू ) कुमारजीव ने इस ग्रथ का चीनी मनुवाद सन्‌ ४०५ ई० में किया। 

(४) उपाय कोशल्य-न्यायत्तवघी ग्रंथ । 

(५) प्रमाण विघध्वसन-यह भी न्याय संवधी ग्रंव है। 

(६) विग्नह-व्यावंतनो-शून्यवाद का खडन करने वाली युक्तियों का 
खंडन। इसमें ७२ कारिकाएँ हैं । 

(७) चतु'स्तव-चार स्तोन्नो का सग्रह। 
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(८) युकति षष्टिका-शून्यवाद के समर्थन में साठ युक्तियाँ। 

(९) बून्यता-सप्तति-शून्यता पर सत्तर कारिकाएँ। 

(१०) प्रतीत्य समुत्पाद-हृदय-प्रतीत्य समृुत्पाद का विवेचन । 

(११) महायानविशक-शून्यवाद का विवेचन । 

(१२) सुहल्लेख-जिसे उन्होने अपने 'सुहृद यज्ञश्नी गोतमीपुनत्र को पत्न- 
रूप में लिखा था और जिसमें नैतिक शिक्षाओ का वर्णन हैं। 

खेद है कि नागार्जुन की उपयंक्त रचनाओ में से केवछ माध्यमिक कारिका 
( माध्यमिक शास्त्र ) और विग्नह व्यावतेनी ही अपने मूल्य संस्कृत रूप में 
सुरक्षित है। बाकी सव काल कवलित हो गई हे, और केवल चीनी ओर 
तिब्बती अनुवादो में ही सुरक्षित है। यही हाल नागार्जुन की प्रसिद्ध रचना 
सुहल्लेख” का हूँ। सुहल्लेख' का पूरा नाम है आर्य-नागार्जुन-बोधिसत्व- 
सुहल्लेख' । 'सुहल्लेख” के तीन चीनी और एक तिब्वती अनुवाद उपलब्ध हे।' 
चीनी भाया में सुहल्लेख' का पहला अनुवाद गुणवर्मा ने ४२४-४३१ ई० में 
किया। दूसरा अनुवाद संघवर्मा द्वारा सन्‌ ४३३ ई० के रूगभग किया 
गया। इचिंग्‌ ने इस ग्रथ का चीनी अनुवाद सन्‌ ७०० ई० के लगभग किया। 
इस प्रकार चीनी भाषा में सुहल्लेख' के तीन अनुवाद किये गये। इ-चिगू ने 
लिखा है कि उसकी भारत यात्रा के समय इस देश के प्रत्येक बालक को 'सुहल्लेख 
कण्ठस्थ था और बडी आयु के पुरुष बडी श्रद्धा से इसका अध्ययन-मनन करते 
थे। इतने प्रभूत नैतिक मह।व वाली रचना आज अपने मूल सस्कृत रूप में 
सुरक्षित नही है, यह कितने दुख की बात है। तिब्बती अनुवाद के आधार 
पर एच० वेंजूल ने जनक आँव पालि टैक्सट्‌ सोसायटी', १८८६, में इस रचना 
का अग्रेजी अनुवाद किया था। जर्मन अनुवाद भी इस महत्वपूर्ण रचना का सनू 
१८८६ में हो गया है। क्‍या ही अच्छा हो यदि कोई भारतीय विद्वान्‌ सीधे 
तिब्बती या चीनी अनुवाद से सुहल्लेख' का सस्क्ृत और हिन्दी रूपान्तर करे। 

शून्यवाद के दूसरे प्रधात आचायें आयेदेव (२००-२२४ ई०) ह जिनके 
सम्बन्ध में हम अभी कह चुके हैँ। इनका “चतु शतक' शून्यवाद का एक प्रसिद्ध 
ओर प्रामाणिक ग्रथ है। इसमें ४०० कारिकाएंँ है जो १६ अध्यायो में बंटी हुई है, 
जिनमें प्रत्येक में २५ कारिकाएँ है। इसमें स्वमतस्थापन प्रथम २०० कारिकाओ 
में त्ता परमतदूषण अतिम २०० कारिकाओ में है। अतिम २०० कारिकाए 
भहामहोपाध्याय प० विघुशेखर जी भट्टाचाय॑ के द्वारा सम्पादित की जा चुकीः 
हैं। कुछ जन्य रचनाएँ भी जार्यदेव की मिलतो हैं। आयंदेव को 'काणदेव' 


द््ए्छ लन्च मराव्यमिक आचार्य 


भी कहा जाता है, क्योकि इनके एक आख थी। परन्तु इनका दावा था कि 
अपनी एक आख से उन्होने इतना (ज्ञान) देखा है जितना सहल्लाक्ष (इन्द्र) जपनी 
हजार आखो से नही देख सका है। स्थविर बुद्धपालित (पाचवी शताव्दी ईस्वी ) 
भी माध्यमिक सम्प्रदाय के एक प्रसिद्ध जाचायें है। उनकी प्रधान कृति माध्यमिक- 
कारिका के ऊपर एक वृत्ति है। भव्य, भावविवेक या भाविवेक' (चीनी बनु- 
वादों के अनुसार) माव्यमिक कारिका' पर भ्रन्ञाप्रदीय! नामक वृत्ति के लेखक 
है। इसके अतिरिक्त मव्यम हृदय कारिका, मव्यमाये सग्रह तथा हस्तरत्न उनके 
अन्य प्रसिद्ध ग्रथ हे। चन्द्रकोति (६००-६५० ई०) माध्यमिक परम्परा के एक 
लत्यन्त प्रसिद्ध विचारक्त हे। माध्यमिक कारिका' पर प्रसन्नपदा नामक 
टीका लिखने के कारण ये भारतीय दर्शन में अमरता के अधिकारी हे। इनको 
एक प्रकार से नागार्जुन का वाचस्पति' ही कहना चाहिए। जायंदेव के 'चतु-शतक' 
पर भी उन्होने एक वृत्ति लिखी है-जो 'चतुः शतक वृत्ति' कहलाती है। 'माध्य- 
मिकावतार' नामक एक स्वतश्न ग्रंथ भी उनका उपलब्ध है। शांतरक्षित भी इस 
सम्प्रदाय के एक अन्य प्रसिद्ध आचार्य हैँ। उनका तत्वसग्रह जौर उसपर 
कमलऊशील की तत्वसग्रहपण्जिका टीका भारतीय दर्शन के माध्यमिक दृष्टि- 
कोण से विवेचन के लिए अत्यन्त पठनीय ग्रव है" । शातिदेव (सातवी शत्ताव्दी) 
कमी माध्यमिक मत के गौर कभी विज्ञानवाद के बाचार्य माने जाते हैं। 
इनके दो ग्रथ वोधिचर्यावतार ओर शिक्षासमुच्चय हे जो बत्यन्त महत्वपूर्ण हे । 
शातिदेव की मक्ति-मावना का हम पहले काफी वर्णन कर चुके हें । महायान घर्म 
के विज्ञानवाद जौर घृन्यवाद के साहित्य का जो विवरण यहा दिया गया है वह 
एक जत्वन्त सक्षिप्त उपलक्षण मात्र हैं, विस्तार से उसकी परम्परा अत्यन्त 
विशाल है । उसका अधिकतर भाग तो अमी भी चीनी और तिब्वती 
बनुवादो में ही पड़ा हैं जौर बहुत कुछ भ्राप्य भी हैं, किन्तु जो कुछ 
लनवधिप्ट है वह भी अत्यन्त महनीय ओर बौद्ध दाझ्यनिक चिन्तन की गभीरता 
और व्यापकता के जनुकूल ही है। 

इस प्रकार हमने महायान बौद्ध दर्शन के बन्तगंत उसके दो सम्प्रदायों 
विज्ञानवाद और छून्‍्यवाद के साहित्य और आचार्यो का सक्षिप्त विवरण 
दिया है। हीनयान सम्प्रदाय के आचार्यों जोर साहित्य का उल्लेख हम पहले 
कर चुके है। यहा हमें एक ऐसे आचार्य के सवध में अपनी कठिनाई व्यक्त 


(१) गरायकवाड़ मोरियन्दर सीरीज़ में प्रकाशित । 
बो०्ड२ 
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करनी है जो यद्यपि धामिक दुष्टि से हीनयानी सर्वास्तिवादी हे, सभवतः 
वैभाषिक' भी, क्योकि विभाषा' लिखने के लिये जो सगीति बुलाई गई 
थी, उसके वे सयोजक ही थे, परन्तु दूसरी ओर जिनके विचारों की एक 
बडी विशेषता उनका महायानी स्वरूप हँँ। हमारा तात्पवयं आचाय॑ अश्वघोप 
से है। इसमे कोई सदेह नही दीखता कि आचारय अश्वघोप सर्वास्तिवाद 
सम्प्रदाय के भिक्ष थे, परन्तु उसी के समान प्राय यह भी सुनिश्चित हैँ 
कि उनके विचार महायान के अन्तर्गत योगाचार (विज्ञानवाद) सम्प्रदाय के 
विचार हे । और यह बात विशेषत उनके ग्रथ 'भहायान श्रद्धोत्याद शास्त्र' के 
आधार पर है, जिसे कई विद्वान्‌ उनकी रचना मानने को उद्यत नहीं। इस 
प्रकार दो अश्वघोषो की उद्मावना की गई है। अश्वधोप प्रथम वुद्धचरित' 
ओर सौन्दरनन्द” के लेखक हे, और अइ्वघोप द्वितीय 'महायान-अ्रद्धोत्पाद- 
शास्त्र' के । 'महायान श्रद्धोत्पाद शास्त्र को अश्वघोष रचित न मानने का 
प्रधान के रण यह दिया गया हैँ कि इस ग्रथ में विज्ञानवाद और शून्यवाद 
का जो विवेचन किया गया है उसका रूप अत्यत्त विकसित हैं और वह 
नागार्जुन (शून्यवाद के प्रथम प्रतिपादक आचायें-द्वितीय शताब्दी ईसवी) और 
असंग ओर वसुबन्धु (विज्ञानवाद के आचार्य-चौथी झताव्दी ईस्वी) से पहले 
का नही हो सकता। जिन्होन अष्टसाहखिका प्रज्ञापारमिता के शुन्यता-दर्शन को 
पढा है और जो यह जानते हे कि वह निविवाद रूप से प्रथम शताब्दी 
ईसवी पूर्व की रचना है, वे 'महायान श्रद्धोत्पाद शास्त्र' को कनिष्ककालीन 
रुचना मानने में विशेष आनाकानी वही कर सकते | यद्यपि एक ओर ताका- 
कूसू, विन्तरनित्ज और राहुल साकृत्यायन जैसे विद्वानों की परम्परा 'महायान 
श्रद्धोत्पाद शास्त्र ' को अह्वघोष की रचना न साननेवाली है। परन्तु दूसरी 
ओर महायान श्रद्धोत्राद शास्त्र के चीनी अनुवाद (मौलिक सस्क्ृत प्राप्त 
नही है) का अग्रेजी अनुवाद करनेवाले प्रसिद्ध जापानी विद्वान्‌ डा० डी० टी० 
सुजुकी ने चीनी परम्परा का आश्रय लेते हुए उसे अश्वधोष की ही रचना 
माना हैं। यहा हम उनका ही अनुसरण करना अधिक उपयुक्त सममभतते हे। 





(१) देखिये रघूकन किम्रा, दि ऑरोजनल एण्ड डिवेलप्ड डॉकिट्रन्स ऑंव 
इण्डियन बुद्धिज्स, पृष्ठ ३० एवं ६५; महायानश्रद्धोत्यावशास्त्र के 
अश्वधोष-रचित होने के विषय में सन्देह फे लिये देखिये राधाकृष्णन : 
इंडियन फिल्ंसफी, जिल्द पहली, पृष्ठ ६२४, पद सकेत १ भी । 


६५९ कवि और दाशंनिक अव्वघोष 


दाशेतिक होने के साय-साथ अश्वधोष सस्कृत साहित्य के अमर कवियों 
सें भी है । आदि कवि वाल्मीकि के वे परवर्ती और महाकवि कालिदास और 
“मास के पूर्ववर्ती हे।इस प्रकार सस्क्ृत काव्य-परम्परा में उनका स्थान अत्यन्त 
महत्वपूर्ण है । वर्तमान शताब्दी से पूर्व जाय अश्वघोष के नाम से भी इस देश 
में कोई परिचित न था। परन्तु आज उनके मुख्य ग्रथो का प्रकाशन हो चुका 
नै और कवि और विचारक के रूप मे उनकी महिमा दिन-दिन बढ़ रही है 
अद्वधोष के जीवन-वृत्त के सम्बन्ध में हमारी जानकारी बधिक नही है। 
चीनी परम्परा के अनुसार, जो प्राय प्रामाणिक मानी जाती है, वे कृषाण- 
वजशीय महाराज कनिष्क के समकालीन और उनके गुरु थे। इस प्रकार उनका 
जीवन-कालर ५० ई०» पूर्व से लेकर १०० ई० तक के लूगभग माना जाता है। 
अन्य चीनी और तिब्वती परम्पराजों के अनुसार उनका जीवन-काल वबुद्ध- 
परिनिर्वाग के ३००, ६०० या ८०० वर्ष वाद बताया गया हे" । महाकवि 
अद्वधोष ने अपनी रचनाओं के अन्त में जपने जीवन-सवधी जो अल्प सूचना 
दी है, उससे ज्ञात होता हैँ कि उनका जन्म साकेत (अयोघ्या) में हुआ 
था, और उनकी माता का नाम सुवर्णाक्षी था। अपनी तीन प्रसिद्ध कृतियों 
वुद्ध-चरित', सौन्दरनन्द और शारिपुत्र-प्रकर्ण के अन्त में उन्होंने कहा हैं 
आर्यसुवर्णाक्षीपुतस्थ साकेतकस्य भिक्षोराचायंभदन्ताव्वघोपस्य महाकवेमेंहा- 
चादिन' कृतिरियम्‌ । महाकवि होने के साथ-साथ जब्वघोष अपने समय के 
भ्रतिष्णित आचायें, प्रतिभाशाली विद्दानत्‌ भिक्षु, महान्‌ ताकिक और सभीर 
प्रज्ञासम्पन्न दाशंनिक भी थे। 
महाकवि का नाम ; अश्वघोपष क्यो पड़ा, इसके सवध में जनेक मनोरजक 
कल्पनाएं मिलती हे । एक परम्परा का कहना हैँ कि जिस दिन अव्वधोप का जन्म 
हुआ था, उस दिन घोडे हिनहिनाये थे, इसलिये उनका यह नाम पडा। एक 
दूसरी परम्परा का कहना हैँ कि एक दिन जब जश्वधघोष धर्मोपदेश कर रहे थे तो 





(१) यह अत्यन्त प्रसन्नता को बात हूँ कि हिन्दी में श्री सूर्यनारायण चौधरी ने 
महाकवि अश्वघोष के दो काच्य-प्रन्यों 'बुद्धनचरिता सौर 'सोन्दरनन्द 
फो सुसम्पादित कर सानुवाद प्रकाशित किया है। संस्कृत भवन, 
कठोतिया ( विहार )॥ 


(२) यॉमस वादसे : ऑन यूआन्‌ चुआइसु ट्रेदित्स इन इण्डिया, जिल्द डूसरो, 
पृष्द १०३ 


चौद्ध दर्शन तथा अन्य भारतीय दशेत ६६० 


उनके मधुर स्वर को सुनकर भूखे घोडे दाना-धास खाना भूल गये ओर उनके 
उपदेश को सुनते हुए आध्यात्मिक उल्लास में हिवहिताने लगे। तब से उनका 
यह नाम पडा। एक जगह अद्वघोष के लिये 'घोरविन्‌' नाम का प्रयोग किया 
गया है, जिसके अन्दर भी यही भाव निहित हैँ कि वे अपनी वीणा के मधुर 
बादन से घोडो (घोर) को मभन्त्रमुग्ध करने की अपूर्व शक्ति रखते थे। कुछ 
भी हो, यह निश्चित है कि भदन्त अश्वघोष सगीतज्ञ भिक्षु थे और संगीत को 
उन्होने बौद्ध घर्मं के प्रचार का साधन बनाया था। तिब्वती भाषा में लिखी 
हुई उनकी जीवनी से विदित होता है कि अनुगामी ग्रायक-गायिकाओ के 
समूह को लिये हुए यह वीणावादक भिक्ष्‌ काइमीर और पेशावर की गलियों में 
वैराग्य के गीत गाता फिरता था और सहस्रो को वौद्ध धर्म की ओर आक्ृष्ट 
करता था। चीनी यात्री इ-चिझ ने ६७१-६९५ ईसवी के बीच भारत में म्रमण 
करते हुए लिखा हँ कि उस समय भारत के बौद्ध विहारो में अश्वघोष के गीतो 
का सगायन होता था। इसमें सदेह नही कि सगीतात्मकता अद्वघोष की कविता 
का प्रधान गुण हँ और बौद्ध घर्म की न॑तिक शिक्षाओ्रों के प्रसार के लिये 
जबकि तूलिका और छेती का आश्रय तो उसके इतिहास में अनेक वार 
लिया गया है, वीणा के तारो में बुद्ध-जीवन के उदात्त स्वरूप को भकृत करने 
वाले कवि और मचीषी दार्शनिक के रूप में अदवघोष का अकेला ही उदाहरण 
रहेगा। वे बौद्ध घर्म के गायक हैं, छोकोत्तर और अपनी गमीर दार्शनिक 
महिमा में मण्डित ! 

अयोध्या में जन्म लेकर महाकवि ने अपना जीवन-कार्य प्राय काई्मीर और 
गषार में पूरा किया। आचार्य अद्वघोष ब्राह्मण-कुलीन थे और उन्होने बैदिक 
वाहुमस का विधिवत्‌ अध्ययन किया था, जिसका साक्ष्य उनकी रचनाए देती है । 
पेशावर में उनका पाहवे तामक वृद्ध भिक्षु के साथ शास्त्रार्थ हुआ था जिसमें 
पराजित होकर उन्होने बौद्ध घ्मं स्वीकार कर लिया था। अद्वधोष को भिक्षु-पद 
की उपसम्पदा इन वृद्ध भिक्षु पादवे से ही मिली थी। कुछ के मतानुसार अद्वघोष 
केगूरु पाइवे के शिष्य पृष्ययशस्‌ नामक भिक्षु थे। पाएव गभीर विद्वानू, ताकिक 
ओर अनेक शास्त्रों के रचयिता थे। यह खेद है कि उनकी कोई रचना आज 
नहीं मिलती। पाइ्व॑ का जन्म उत्तर-भारत मे ब्राह्मण-वद में हुआ था। अस्सी 
वर्ष की अवस्था में उन्होने बौद्ध घर्म में दीक्षा प्राप्त को थी और तीन वर्ष तक, 
जव तक उन्होने त्रिपिटक का पूर्ण जनुशीकलम नहीं कर लिय, उन्होने अपनी 
पसलियो (पादव॑ ) से चटाई को नहीं छुआ। इसीलिये इन उत्साही वृद्ध मिक्षु को 


६६१ अद्वबोय बौद्ध धर्म के किस्त रूप के सनुयायों ये ? 


पारव (पसली) नाम से पुकारा जाने ऊुगा। यूआनू-चुआडः (साठवी शत्ताद्दी) 
ने अपने भारत-म्रमण के समय पेशावर (पुरुषपुर ) में कनिप्क महाविहार' 
के अवशेष देखे थे, जहां जार्य पाश्व रहते थे। यूआान्‌-चुआाद ने लिखा हैं कि 
उनके समय में भी हीनयानी सम्प्रदाय के कूछ भिन्षु वहा रहते थे। थॉमिस 
चाटर्स का अनुमान हूँ कि आज पेशावर नगर में घोर खतन्नीं या कारवा 
सराय' के नाम से प्रसिद्ध जो स्थान है वह कदाचित्‌ प्राचीन 'कनिष्क 
महा-विहार' ही है'। पाहव को कोठरी के पूर्व में एक पुराना घर भी 
यूबान्‌-चुआड ने देखा था, जहा वैठकर पाह्व॑ से करीच ३५० वर्ष बाद 
आये वसुवन्धु ने अभिषर्मकोश-शास्त्र (अपि-तो-मो-कु-शिललुनू) की रचना 
की थी+े। 
मअश्वघोष बौद्ध धर्म के किस रूप के अनुयायी थे, इस सबंध में विद्वानों 
से कुछ मतसेंद प्रचलित हैँ । जापान में मश्वघोष को मवतसक सूत्र सम्प्रदाय 
का प्रथम और ध्यान (जैन) वोद्ध धर्म का वारहवा गुरु माना गया है। ये 
दोनो सम्प्रदाय महायान से सवधित हे। सुखावत्ती' सम्प्रदाय से भी अइवधघोष 
[का नाम जोडा जाता है, जो महायान का हो एक रुप है) अह्वघोष की एक 
संदिग्ध रचना महायान श्रद्धोत्याद-शास्त्र' है, जिसके आवार पर उन्हें मुख्यत- 
जापान में महायानी आचार्य माना जाता है । इस अ्रव में महायानी सिद्धातो 
फी आधार-मूमि पर विज्ञानवाद और शून्यवाद में समन्वय स्थापित करने का 
शअ्रयत्त किया गया हैं। हम जानते हे कि शून्यवाद (माध्यमिक मत) के 
लादूय आचार्य नागाजुन अश्वघोष से करीब पौने दो सो वर्ष वाद हुए कौर 
विज्ञानवाद के आचाये असग भर वनुवन्धु का समय अश्वघधोप से भाव साढ़े 
तोन सी वर्ष बाद हुँ। अत' जधिकतर विद्वानो की प्रवृत्ति महायान श्रद्धोत्ाद 
शास्त्र को महाकवि अश्वधोष की रचना मानने की नहीं होती । यह समव है 
कि इन सम्प्रदायो से सवधित कुछ सिद्धांतों का प्रचलन अब्वघोष के युग में 
भी रहा हो, परन्तु महावान श्रद्धोत्याद-शास्थ में उनके जिस विकसित- 
रूप का परिचय हमें मिलता हूँ वह अश्वघोष के युग की कृति नहीं हो 
सकता, ऐसा कुछ विद्वानों का मतहू । सौन्दरनन्द (१४॥१८,२०।६८ ) में 
योगाचार' शब्द का प्रयोग अश्ववोष ने किया है, जिसक्ना अर्थ योगाचार 


(१) मर्द यूमान्‌ चुआइस ट्रेविल्स इन इण्डिया, जिल्द पहली, पृष्ठ २०८ 
(२) उपयुक्त, पृष्ठ २१० 


बौद्ध द्शंत तथा अन्य भारतीय दर्शव ६६२ 


सम्प्रदाय वहा न होकर सामान्यत योगाम्यास ही है" । पालि तिपिटक में भी 
धोगावचर' शब्द का प्रयोग योग के अभ्यासी के लिये किया गया है। अध्वघोष 
वौद्ध धर्म के किस रूप के अनुयायी थे, इसका विवेचन करते हुए डा० 
ई० एच० जास्टन ने उन्हे महासधिक या वाहुश्रुतिक सम्प्रदाय का अनुगामी 
बताया हूँ १। डा० सु रेद्धनाथ दासगुप्त और सुशीलकुमार दे ने अपने हिस्द्री 
ओऑब क्लासीकल सस्कृत लिटरेचर' मे उनके इस मत को स्वीकार किया 
है १ । महापडित राहुल साक्ृत्यायन ने कुछ नये तिव्बती स्रोतों से अनुसधान 
कर अद्वघोष को सर्वास्तिवादी स्थविर बताया है?। वस्तुत यह वात 
महत्वपूर्ण है कि कनिप्क के समय में सर्वास्तिवादी आचारयों की जो सगीति 
बौद्ध शास्त्रो पर विभाषा' नामक व्याख्या लिखने के लिये बुलाई गई थी, 
उसका सयोजन आये भश्वघोष ने ही किया था। अत अश्वधोष को सर्वा- 
स्तिवादी भिक्ष्‌ मानता ही अधिक समीचीन जान पडता है। हा, इसमें सदेह 
सही कि महायानी श्रवृत्तिया सर्वप्रथम हमें उनकी रचनाओं में मिलती है। 
बुद्ध-भक्ति, जो महायान की एक बडी विश्येषता है, हमें सर्वप्रथम अद्वघोष 
की रचनाओ में मिलती हैँ। भगवान्‌ बुद्ध को उन्होने स्वयम्मू', जगत्पति' 
और 'छोकाधिप प्रभू” कहा है।* यह स्पष्टत महायान की प्रवृत्ति है। अन्यत्र 
भी उन्होने अपनी महायानी प्रवृत्ति दिखाते हुए कहा, है, इस उत्क्ृष्ठ महायान 
धर्म का सब छोगो के कल्याण के लिये सब बुद्धो ने प्रचार किया है'९ । वस्तुत. 
हीनयान और महायान में माधारभूत विभिन्नताए है ही नही। उन दोनो के आधार 
बुद्ध के जीवन और उपदेश ही हे । बुद्ध-जीवन दोनो की प्रतिष्ठा हैँ। एक 


(१) देखिये विन्टरनित्ज : हिस्द्री ऑव इण्डियन लिटरेचर, जिल्द दूसरी, पृष्ठ 
२६४, पव-संकेत १; वासगुप्त और दे : हिस्द्वी ऑंव बलासीकल ससकृतः 
लिटरेचर, जिल्द पहली, पृष्ठ ७० पद-सकेत २ 

(२) देखिये उनके द्वारा सम्पादित एवं अनुवादित बुद्ध-चरित, जिल्द दूसरी, 
पृष्ठ ३१ (भूमिका ) 

(३) जिल्द पहली, पृष्ठ ६९ 

(४) दश्न-दिग्दशंन, पृष्ठ ५६९ । 

(५) देखिये वुद्ध-चरित १६॥६४-७५ 

(६) इृदसार्ष महायान सम्बुद्धधर्संसाधनम्‌ । 
सर्वेसत््वहिताधान सर्वबुद्धैः प्रचारितम्‌ ॥॥ बुद्धचरित १६॥८५ 


६६३ अद्ृवघोष क्की रचनाएँ 


ही व्यक्ति अपनी आध्यात्मिक अवस्थाओं के अनुरूप हीनयानी और महायानी' 
हो सकता हूँ । अह्वधोपष के सवध में यूआन-चुआड ने लिखा हुँ कि वे एक 
बहुज्ञ विद्वान थे और उनके आध्यात्मिक ज्ञान की पहुँच श्रावक-यान, प्रत्येक- 
बुद्ध-यान और वोधित्सव-यात (जिसे महायान भी कहा जा सकता है ) इन तीनो 
यानो तक थी।" अश्वघोष अत्यन्त उदार दृष्टि के विद्वात्‌ भिक्षु थे, जिन्हे बीद्ध- 
घ॒र्मं की अनेक व्याख्याओ के साथ सहानुभूति थी। यही कारण हैं कि तथोकक्‍त 
हीनयानी और महायानी दोनो प्रकार की प्रवृत्तियाँ उनके काव्य में मिलती हे। 

सहाकवि अद्वघोष की प्रामाणिकतम तीन रचनाए हूँ बुद्ध-चरित, सौन्दरनन्द 
और जारिपूत्र-प्रकरण। वुद्ध-चरित एक महाकाव्य हैँ, जिसमें बुद्ध की जीवनी 
और उनके उपदेश वणित है । यह ग्रथ अपने मौलिक रूप में २८ सो में था। 
इ-चिड ने लिखा है कि उसके भारत- भ्रमण के समय (सातवी शताब्दी) इस ग्रथ 
का पाठ और सगायन भारतवर्ष के पाचों भागो और सुमाना, जावा और 
उनके पास के द्वीपो में किया जाता था। सन्‌ ४१४ और ४२१ के बीच, 
इस ग्रथ का चीनी भाषा में अनुवाद धर्मरक्ष ने किया और सातवी या बाठवीं 
शताब्दी में मूल संस्कृत से इस ग्रथ का तिब्बती भाषा में अनुवाद किया 
गया। यह अत्यन्त खेद की वात है। कि वुद्ध-चरित' का पूर्ण सस्कृत सस्करण 
अभी हमे नहीं मिलता। जो रूप हमे प्राप्त है उसमें केवल १७ सर्ग हे । 
ओर उनमें भी केवल प्रथम १३ ही पूर्ण प्रामाणिक माने जा सकते हें। 
सीन्दरनन्द' काव्य मे भगवान्‌ बुद्ध के मोसेर भाई नन्द की प्रव्रज्या का वर्णन 
है। शारिपृत्र-प्रकरण” जो एक नाटकीय रचना, है शारिपुत्र और मौद्गल्यायन की 
प्रवश्नज्या से सवधित है | इन तीन ग्रथो के जलावा 'महायान श्रद्धोत्पाद शास्त्र, का 
निर्देश हम पहले कर चुके है। वज्य सूची' जिसमें वज्ध की सुई की तरह पैनी 
दृष्टि से वर्ण-मेद की समीक्षा की गई हैं, अश्वघोष की रचना बताई जाती 
है, परन्तु अ्वघोष की-सी शैली इस ग्रथ में नहीं मिल्ती। वेद और मनु- 
सहिता से अनेक उद्धरण यहा दिये गये हूँ, जिससे लेखक के गभीर वैदिक 
ज्ञान का पता लगता है। मानव-जाति की एकत्ता का प्रतिपादन करने बाला 
यह ग्रथ अपनी तर्क-पद्धतेि के कारण विछकूल आधुनिक युग की- 
सी रचना लगता हूँ, वज्नसूची!' को अध्वधघोप की रचना न मान सकने 
का सबसे वडा कारण यही हैँ कि इ-चिड ने अच्वधोष-रचित प्रथो की सूची 


(३) थॉमत वाठसे : ऑन यूआनू-चुमादइ, जिल्द दूसरी, पृष्ठ १०२ 


यू 


बौद्ध दर्शन त्या अन्य भारतोय दर्शन ६४ 


में इसका उल्लेख नहीं किया है और न तिब्वती 'तजुर' मे ही इसे अश्वघोप 
की रचना बताया गया हूँ । वज्नसूची' का चीनी अनुवाद सन्‌ ९७३ और 
९८१ के बीच किया गया और वहां इस रचना को धर्मकीति नामक व्यक्ति 
की रचना बताया गया है । गण्डीस्तोत्रगाथा' २९ स्नग्घरा छदो में लिखी हुई 
एक गेय रचना है। विषय और शैली दोनो दृष्टियो से विस्टरनित्व ने 
इसे अश्वघोष के अनुरूप रचना माना है, 'परन्तु जान्सूटन वे इसके अश्वधोष- 
कंत होने में सदेह प्रकट किया है।* सूवरालडकार' नामक एक अन्य रचना 
ए्सिका सन्‌ ४०५ ई० में कुमारजीव ने चीनी भाषा में अनुवाद किया, 
अद्वघोष-कृत बताई जाती है। परन्तु लूउसे के मतानुसार यह कुमारलात 
था कुमारलव्ध की रचना है, जो तक्षशिल्ला के निवासी और सौत्रान्तिक 
मत के सस्थापक' आचार्य थे। 

अश्वघोष के ग्रथों के अनुशीलन से पता लगता है कि बैदिक ज्ञान के 
भक्षय भाण्डार का निवास उनके हृदय में था। वैदिक और पौराणिक इतिहास 
का जितना सूक्ष्म परिचय अश्वघोष ने दिया है उतना कालिदास के विषय 
में भी नहीं कहा जा सकता। कालिदास की रचना चातुव्व्य की पृष्ठभूमि 
पर और उसकी पुष्टि के लिये हुई थी। अश्वधोष ने अपनी काव्य-साधना 
को बौद्ध धर्म की उदात्त विश्वजनीनता और नैतिक गभीरता का वाहक बनाया 
है । कवि-रूप में कालिदास ने अश्वधोष से वहुत कुछ पाया है, इसकी समीक्षा 
अनेक पाश्चात्य और पौरस्त्य विद्वान्‌ कर चुके हे। कालिदास की लोकोत्तर 
प्रेम-भावना, उनके सौन्दर्यातिशय मानव-जीवन के चित्र, उनका सूक्ष्म भ्रकृति- 
चित्रण, इन सबमें अश्वधोष उनकी तुलना नही कर सकते। कवि-कर्म की कुश- 
लता में कालिदास अवश्य अश्वधोष से बढकर हैं, यद्यपि कला-पक्ष शवल अइ्ब- 
घोष का भी नही है और कालिदास के समान महाकाव्य (बुद्ध-चरित) ,खड-काव्य 
(सोन्दरनन्द), नाटक (शारिपृत्र-प्रकरण)और गीति-काव्य (गण्डीस्तोन्रगाथा) 
जैसी विविध काव्य-शैलियो पर उनका पूर्ण अधिकार है। अद्वघोष का-सा 
नाद-सोन्दर्य तो कालिदास की कविता में भी प्राय नहीं मिल सकता। 
परन्तु कालिदास की तुलना में सबसे बडी बात जो हमे अश्वधोष में मिलती है 





(१) हि्ड़ी आँव इण्डियन छिटरेचर, जिल्द दूसरी, पृष्ठ २६६ 
(२) देखिये दास गुप्त ओर दे : हिल्द्री ऑव क्लासीकल सस्कृत लिटरेचर, 
जिल्द पहली, पृष्ठ ७१, पद-सकेत ४ 


६६५ अद्वधोष और कालिदास 


वह हैँ उनका विचारक और साथक का रूप। कवि होते के साथ-साथ 
अश्वघोष विचारक हे, जीवन के दाशेनिक हूँ, एव साधना के शिक्षक भी । 
यह बात उतनी हद तक हमें कालिदास में नही मिलती । समवत बुद्ध-जीवन का 
वर्णन करने के कारण यह बात स्वत भिक्षु-महाकबि के काव्य में आ गई हैं। 
कालिदास के सामने इतना गौरवातिशय कोई पाय चित्रण करने को नदी 
था, जितना बुद्ध के रूप में मश्वघोष को प्राप्त या। स्वमावतः गम्भीरता 
को दृष्टि से अश्वधोष कालिदास से वढकर हे। श्ाव्यात्मिक प्रभाव अश्वघोष 
की रचना का कालिदास की अपेक्षा अधिक हुँ। और इसीलिये मानव-कल्याण 
का उसे अधिक सीमा तक साधक माना जा सकता हैं। अश्वघोष के सामने 
जो कवि-कर्म का रूदय था, वह कालिदास से कही ऊपर था। जब कि कालि- 
दास की रचना प्रधानत श्गारात्मक हैं अश्वघोष ने साफ तोर पर कहा 
है कि 'मनुष्यो के हित व सुख के लिये यह काव्य (बुद्ध-चरित) लिखा गया 
हैं, न कि विद्त्ता या काव्य-कौशल दिखाने के लिये१ ।” इसी प्रकार सौन्दरनन्द- 
काव्य के अन्त में उन्होंने लिखा है यह कृति आध्यात्मिक शाति देने के लिये 
हु न कि मनोरजन के लिये । काव्य-कर्म के अनुरोध से जो कुछ सरस भी मेने यहां 
कहा हैँ वह केवछ कटदु औपधि को पीले के योग्य बनाने के लिये मु मिलाने के 
समान है ।” वस्तुत' काव्य के व्याज से सत्य का ही उदघाटन कवि ने किया है। 
परन्तु एक विशेष वात जिसकी ओर हम यहाँ ध्यान देना चाहते है वह हैं महाकबि 
अव्ववोष द्वारा प्राचीन भारतीय सस्कृृति मौर आद्शों का चित्रण। इस दृष्टि 
से भी वे कालिदास से कित्ती प्रकार कम नही है। वीद्ध कवि ने बुद्ध के जीवन 
और उपदेशो को उनकी प्रकृत ऐतिहासिक और सामाजिक पृष्ठभूमि से अलग 
कर नहों देखा है। उसने उसे सपूर्ण प्राचीन भारत की सास्कृतिक और 
आव्यात्मिक चेतना के अगभूत रूप में चित्रित किया हैे। अत उसने स्वसा- 
वत दुद्धन्‍्जीवन के प्रसग में आने वाले अनेक तथ्यो और घटनाओं का 
वर्णन करते हुए उन्हें प्राचीन ऐतिहासिक तथ्यो और पौराणिक परम्पराओ से 
मिलाया हैँ और इस प्रकार अपने प्राचीन इतिहास सवधी जगाव ज्ञान का 
परिचय दिया हैं, जो अपनी परिधि की विश्वालता और व्यापकता में अद्वितीय 
हैं। किसी भी भारतीय कवि ने प्राचीन इतिहास सवबो इतने उद्धरण अपने 
काव्य में नहीं दिये जितने अश्वघोष ने 

(१) दुद्ध-चरित रटाएड 

(२) सोन्दरनन्द १८६३ 


छोौद्ध दर्शन तथा अन्य भारतीय दर्शन ६६६ 


अद्वधोष ने अपनी प्राचीत साहित्य और इतिहास-विपयक अपूर्व अभिन्ना 
अनेक स्थलो में दिखाई है। शाक्यकुमार के जन्म होने के सावारण दृर्््य का 
वर्णन करते हुए वे उपमाओो की एक माला-सी लगाकर अनेक प्राचीत महाथुरुपो 
के जन्म की बात को कह डालते हे' | इसी प्रकार शाक्य कुमार आगे चलकर 
कुछ नवीन अमूतपूर्व कार्य कर सकेंगे या नहीं, इसका उत्तर हा में शुद्धोदन 
के प्रति दिलवाने के लिए वे प्राचीन इतिहास की एक झंडी सी (लिगा देते है, 
केवल यह दिखाने के लिए कि पूर्वजों के द्वारा अछ्ृृत कर्म भी उनके 
पुत्रों के हारा किए ही गए है और इस विषय में आयु और वश प्रमाण 
नही हे*। इसी प्रकार शाक्यकुमार के वन चले जाने पर शुद्धोदन का मत्नी 
जब उनके पास जाकर प्राचीन इतिहास सुना सुना कर उन्हें गृह छोठाने का 
प्रयत्त करता है१* तो वह भी एक अद्भुत आर्मिक दृश्य है। साराश यह कि 
अश्वधोष के केवल एक बुद्धचरित' काव्य मे अनेक प्रमाण उपलब्ध हे जिनके 
जाघार पर हम कह सकते है कि वैदिक शान और परम्परा का वे पूर्ण 


(१) देखिये, 'करोर्पयोवेस्थ पयोश्च हस्तान्मान्धातुरिन्द्रप्रतिमस्थ मूर्ध्न- । 
कक्षीवतरचेव भुजासदेशात्तथाबिघ तस्य वमूव जन्म । बुद्धचरित ११० 
( जोहन्स्टन का संस्करण ) 

(२) द्धाजशास्त्र भुगुरगिरा वा न चन्नतुर्व शकरावृषी तौ। तयो- सुतौ सौम्य 
ससर्जतुस्तत्कालेन शुक्रश्च वृहस्पतिश्व ॥। सारस्वतदचापि जगाद नष्ट वेद 
पुनर्प ददुशुर्न पूच । व्यासस्तथन बहुधा चकार न य वसिष्ठ कृतवानशदित । 
वाल्मीकिरादौ च ससर्ज पद्य जग्नन्य यज्ञ च्यवनों महर्षि. । चिकित्तसितं 
सच्च चकार नात्रि पदचात्तदात्रेय ऋषिरजंगाद ॥ यच्च द्विजत्व कुशिको न 
लेमे तद्गाधिन सूनुरवाप राजन्‌ । बेला समुद्रे सगरइ्च दछ्य नेक्षवाकवों 
या प्रथमा बबन्धु ॥ आचार्यक॑ योगविधों हिजानामप्राप्तमन्यर्जनको 
जगाम । खझ्यातानि फर्माणि च यानि शौरे शूरादयस्तेष्ववला वभूवु ॥। 
बुद्ध चरित १/४१-४५ 

(३) आर्ता सनायाम्पि साथहीना न्नातु वधू्महसि दर्शनेन! इस प्रकार विनय 
फरते हुए पूर्वेषपि जग्मु स्वगृहान्‌ बनेनन्‍्यः इस' प्रकार प्रस्ताव करते हुए 
मन्त्रो शाक्यकुसमार को याद विलाते हे 'तपोवनस्थो5पि वृत प्रजाभिजंगाम 
राजा पुरमम्वरीब:। तथा महीं विप्रकृता अनार्येसतपोवनादेत्य ररक्ष राम ॥॥ 
तयेब शात्वाधिपत्तिदु मरझुयो वनात्ससूनुर्नंगर विवेश । बअह्मफिभूतदच 


६६७ अद्वधोष के काव्य फा उद्देश्य 


अवगाहन कर चुके थे *, और उसके वाद जब उन्होने वुद्ध-बचनामृत पान किया 
तो उसे अपने पर्व ज्ञान की सगति में ही उन्होने देखा, जैसा कि हम आगे देखेंगे। 
अश्वघोष सबसे पहले तो एक दाशेतिक हे औौर उसके दाद कवि। उन्होंने 
आधुनिक समालोचको की इस उक्ति को मिथ्या बनाया हुँ कि कलाकार कलाकार 
ही नही रहता जब वह उपदेशक का वाना पहन लेता है। समग्र 'सौन्दरनन्दों 
को आप प्रारम से अच्त तक पढ जाइए, आप नन्‍्द के विलासमय-जीवन से, 
'दाक्यमुनि के भिक्षापात्र लेकर उसकी सीढियो पर चढने के दृश्य से, नन्द-पत्नी 
के गवाक्षमार्ग में अवलम्बन कर विलाप करते हुए करुण स्वर से, बुद्ध के 
साधना-उपदेश से, निरन्तर रस-आप्लावित ही होते जाएगे और अन्त में जब 
कवि अपनी मोक्षार्थगर्भाकृति' के विषय में आपसे यह कहेगार-- 

“इत्येषा च्युपश्ान्तये न रतये मोक्षार्यगर्भकेतिः । 

श्रोतृुणा.. प्रहणार्थमन्‍्यमनसा काव्योपचारात्कता 0 

यम्मोक्षात्कृतमन्यदत्त हि. मया तत्काव्यघर्मात्कृता । 

पातूं तिक्तमिवौषध मधघुयुतं हुव कथ स्यादिहि” ॥ 


मुरेबंसिष्ठादृदधोर श्रियं सांकृतिरन्तिदेव.॥ - . . - - चुद्धधरित ९१६९-७०: 
देखिए फाम-सुख भोग फरने फे लिए भी पया-क्या उदाहरण देकर 
शाक्‍्यकुमार को बहकाया जा रहा है । काम परमिति ज्ञात्वा देवो४प हि 
पुरन्दरः । गौतमस्य मुने: पत्नीमहल्यां चकमे पुरा ॥ अगस्त्य. प्रार्ययामास 
सोमभार्या च रोहिणीम्‌ .....-. ॥ उतथ्यस्य च भारयाया समताया 
महातपः ॥ सारत्यां जनयामात भरहाऊं बृहस्पति: 0 बृहस्पतेमंहिष्पा द 
जुहव॒त्यां जुह॒वतां बरः॥ बुध [विवुघकर्माणं जनयामास चन्धमा । 
फाला चेव पुरा कन्यां जलप्रभवसम्भवाम्‌ १ जगाम यमुनातीरे जातराग 
पराशर. ॥ मातंयामक्षमालायां गहिताया रिरंसया । फपिच्जहाद तनय 
दसिष्ठोष्जनयन्मुनि: ॥ ययातिहइचैय राजपिंयस्पपि घिनिर्गते । 
विश्वाच्यापरसा सार्घ रेमे उंच्ररयें दने । . . . - . - पाण्डुज्ात्त्वापि फौरव - - 
सिपेवे कासजं सुखम्‌ । करालजनकदर्चद .- . -« आादि। फवि के पौराणिक 
ज्ञान फा फोई बनन्‍्त ही नहीं है । चुद्धधरित ४:७२-८० 

(१) देणिए सर्ग ९ (बुद्धधरित ) में छोकायतिक सिद्धान्त फा वर्णन तथा 
१२ दें अध्याय में सॉंटय दर्शन का विवेचन ॥ 

(२) सौन्दरमन्द, अध्याय १८, इलोक ६३-४६ 


बौद्ध दर्शन तथा अन्य भारतोय दर्शन ६६८ 


प्रापेणाउलोक्य लोक विषयरतिपरं॑ मोक्षात्पतिहतम्‌ । 

फाव्यव्याजेन तत्व कथितमिदं मयाउद्य मोक्षपरमिति ॥ 

तद्‌ बुद्धबा शमिक यत्तदवहितमितों ग्राहरयं न ललितम्‌ ॥* 

पासुस्यो घातुजेस्यो नियतमुपकर चामीकरमिति ॥” 
निश्चय ही कवि ने अपना पूर्ण दाशनिक स्वरूप प्रकट कर दिया हर 
ओर उनके काव्य की महिमा का साक्षी आज समग्र विद्व हैँ। समग्र 
भारतीय विचार की और विशेषत महायान धर्म की यह निश्चय ही एक अपूर्वे 
विजय हैं। अश्वघोष जैसे मनीधियों ने ही बौद्धधर्म को उस स्थिति पर 
पहुचा दिया जिसमें वह एक खजत्यन्त द्वदयग्राही रूप से साधारण जनों 
को भी आक्ृष्ट करने छगा। महायात धर्म के आचार्यों द्वारा बुद्ध धर्म को 
बोधिसत्व-धर्म' के रूप मे बदल देने का सारा तत्व हमें अश्वधोष के 
छोटे से वाक्याश में ही मिल सकता है 'प्रायेणा:इल्ोक्य छोक विषयरति- 
पर मोक्षात्तिहतम्‌', जिसमें ही हम भक्ति आदोलन के प्रारम्भ के 
सारे तत्व को देख सकते हूँ। बुद्ध का बोधिपक्षीय मार्ग ठीक है, कि्तु 
मनुष्य विषयरतिपर है, मोक्ष से प्रतिहत है, वह मार्ग पर नहीं चलना चाहता। 
अत उसके लिए एक सरल मार्ग का उद्भावन करना पडता है, जैसे वुद्ध-पूजा, 
नाम स्मरण आदि। इस प्रकार की भावनाओं से ही 'महायान' धर्म का, जो 
बद्ध-बर्मे में भक्ति का ही एक प्रकार से आदोलन था, प्रादुर्भाव हुआ और 

आचाये अश्वधोष ने उसमें एक बडा योग दिया। 

वर्णमेद के विरुद्ध वज्त् की सुई के समान तीन भेदन करने वाली रचना 
वज्सूची' लिखते हुए भी आचार्य अश्वघोष के अपने प्राचोन साहित्य और 
इतिहास सम्बन्धी स्वुत अध्ययन का परिचय दिया है जैसे कि'सौन्दरनन्द' में भी । 
अब हम विज्ञानवाद और शून्यवाद के तात्विक विवेचनों पर आते है। 
पहले हम विज्ञानवाद को छें। . चित्तमात्र भो जिनपुत्र यदुत त्रैधातुकम्‌" 
अर्थात्‌ हे जिनपुत्र |! जो कुछ भी यह अत्रिधातुमय 
विज्ञानवाद का (जगत्‌) है, सब चित्तमात्र ही है । यह दशभूमीश्वर 
सामान्य विवेचन सूत्र का वाक्य* विज्ञानवाद की मुख्य मान्यता को स्पष्टतम 
शब्दों मे रख देता हे। त्रिशिका' में आचार्य वसुबन्ध भी 


(१) देखिये . विदुशेखर भट्टाचार्य : दि सैन्द्रलल कन्तैप्शन आफ बुद्धिज्म, 
पृष्ठ ३३ 


रज 


६६५९ विज्ञानदाद का केन्द्रीय विचार 


कहते हेआत्मधर्मोप्चारों हि विविधो य. प्रवतेते। विज्ञान परिणामो:सौ'। 
मर्थात्‌ विभिनज्नतामय जो यह जगत्‌ प्रवरतित हुआ दीखता है वह केवल आत्म-चर्म 
का उपचार ही हे, विज्ञान का परिणाम ही है । सपूर्ण जगत्‌ विज्ञान का 
परिणाम है, चिन्मय है, मन प्रसूति है। विज्ञान, जैसा कि हम पहले कह आए 
हैं, चित्त का ही पर्यायवाची शब्द ह्‌ । ज्ञान और शेय अभिन्न हें, अर्थात्‌ ज्ञान 
ही शेय होकर भासता हूँ, यह तत्व विज्ञानवादियो ने वडी विस्तृत युक्तियो से 
प्रतिपादित किया हैं! उनकी ज्ञान की परिमापाएँ भी इसी तथ्य की ओर 
सकेत करती हे ।असगलक्षण ज्ञानमू, (लकावतारसूत्र) 'विपयवेचिश्यसगलक्षण 
च विज्ञानम' (लकावतारसूत्र ) ।विज्ञानमनुतन्नप्रध्वसि ज्ञानम्‌। (लकावतारसून ) 
अप्राप्तिलक्षण ज्ञानम्‌ (वोधिचर्यावतार पण्जिका), आदि वाक्य दाह्य पदार्थों 
को आन्तरिक ज्ञान से अभिन्न एव उसके परिणाम स्वरूप मानने के पक्ष- 
पाती है। इसी एक विचार को विज्ञानवादियो ने अनेक प्रज्ञप्तियो से अपने 
विशालकाय ग्रथो में एक अभिनव मौलिकता के साथ प्रकट किया है। दिछनाग 
अपनी आलूम्बन परीक्षा' में कहते हे---यदत्तज्ञेयरूप तद्‌ वहिवंद्‌ भासते ॥',अर्थात्‌ 
भीतर जो ज्ञेय रूप से अवस्थित है, वही बाहर जैसा अवभासन फरता है! 
इसी प्रकार घर्मकीति अपने 'प्रमाणविनिश्चय' में कहते हें कि नील भोर नील-बुद्धि 
दोनो नियम से एक साथ पाए जाते हैँ, अत. इनमें कोई अन्तर नही दीखता 
'सहोपलूम्भनियमादभेदो नीलतद्धियो *। इस प्रकार हम देखते हूँ कि विज्ञान- 
थादी आचार्यों के मतानुसार प्रत्यक्ष केवल हमारे अन्दर;स्थित विज्ञानों का हो 
होता है, अत- वाहय पदार्थों की कोई अलग स्थिति नही है। वाह्यय पदार्य विज्ञानो 
को उत्पन्न नही करते, बल्कि विज्ञानों के कारण स्वयं विज्ञान उठ खडे 
होते है । एक क्षणिक विज्ञान दूसरे क्षणिक विज्ञान को उत्पन्न करके स्वय 
भी नष्ट हो जाता है गौर इस प्रकार यह विज्ञानों की उत्पत्ति और निरोघ 
का क्रम चलता रहता है। विज्ञानो का यह निरन्तर उत्पन्न होना और विनप्ट 
होना ही परम तत्व है। इस विज्ञान-सन्तान के सिवा अन्य कोई तत्व उपलब्ध 
नही होता । विज्ञानो की धारा के अतिरित जौर किसी दा य वस्तु की सत्ता 
नहीं है, अन्दर भी स्थिर आत्मा जैसे किसी पदार्थ की उपलब्धि तो होगी ही कहा 
से? किन्तु फिर भी विज्ञानवादियों की विन्नप्ति का मतऊव सर्वया मैरात्म्य से 





(२) द्रष्टव्य आचार्य विवुशेखर भट्टाचार्य का लेख गौटपाद' शीर्षफ, प्रवासी 
मास्विन्‌ १३४४, पृष्ठ १७५। 
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नही है। इसी को “विज्ञप्तिमात्रता सिद्धि में इस प्रकार दिखाया गया है तथा 
पुद्गलनैरात्म्यप्रवेशों ह्यन्यथा पुन । देशनाधर्मनरात्म्यप्रवेश' कल्पितात्मना' जिस 
प्रकार सौत्रान्तिक विज्ञानवाद की स्थिति तक आने में डरते हे, उसी प्रकार 
विज्ञानवादी भी जानबूक कर शून्यवाद के पक्ष मे प्रवेश करना नही चाहते। 
उनके लिए तो बस यही पर्याप्त हैं कि सब जगत्‌ को वे 'मनोमय' दिखादे, 
विज्ञप्ति' मात्र की सिद्धि कर दें और चेतनाह्त के डिण्डिम से सभी 
दार्शनिक नयो को भरदे--पुदूगल सनन्‍्तति स्कन्था प्रत्यया अभावस्तथा। 
प्रघनमीश्वर कर्ता चित्तमात्र वदाम्यहम्‌' | (वोधिचर्यावतार) | बाह्य अर्थ नही 
ओर केवल चित्तमात्र ही प्रकाशित हो रहा है, यही विज्ञानवादियो की मूल 
भावना है। भारतीय दर्शन के प्रत्येक दर्शन-सम्प्रदाय को प्राय इस महत्वपूर्ण 
सिद्धात के विषय मे कुछ अवश्य कहना है जिसे हम उन-उन दर्शनो का विवेचन 
करते समय देखेंगे। स्वप्न आदि के दृष्ठातो को लेकर तथा अनुभव की 
विविध रूपता आदि को लेकर जो आश्षेप विज्ञानवाद के सिद्धात के विरुद्ध 
किये गए हे, उत पर इस समय विचार करने से पाचवे प्रकरण में पुनरुक्ति 
करनी पडेगी, अत उससे इस समय विराम छेते है और केवल विज्ञानवाद 
के केन्द्रीय विचार को ही प्रदर्शित कर उसकी कमजोरियो की ओर नही जाते। 
विज्ञानवाद के ही प्रसग में हमें अश्वघोष के भूततथता के सिद्धात का निर्देश 
करना चाहिये, क्योकि यह एक अत्यन्त महनीय विचार हैँ । 

ससार विज्ञान का ही विकार है, यह विज्ञानवाद का एक सामान्य 
विचार हैं, जैसा कि हम अभी कह आए है। कितु इस विज्ञान के लिए 
विज्ञानवाद के आचार्यो ने भिद्-भिन्न शब्द प्रयोग किए हैं, जिसके कारण 
विज्ञानवाद सवधी उनके विचारों मे कुछ विभेद उत्पन्न हो जाता है। 
असग भर वसुबन्धु 'विज्ञप्तिमात्र” छव्द का व्यवहार करते हे, लकावतार सूत्र 
में आलयविज्ञान' शब्द का प्रयोग है. और अश्वधोष ने 'भूततथता' शब्द 
का अयोग किया है। असग और वसुबन्धु विज्ञप्ति मात्र” को अनुभव से परे की 
वस्तु बतलछाते है। उनके अनुसार वह विशुद्ध चैतन्य, आनत्दस्वरूप, अपरि- 
वर्ततीय तथा अनिवंचनीय है। शकर ने सर्वातिस्तवादियों के जिस क्षणिक 
आलय' के खिलाफ तक॑ उठाए हे। (ब्रह्मसूअमाष्य २१२।१८) वे हम देखते 
हैं कि असग और वसुबन्धु के 'विज्ञप्तिमात्र' के विषय में नहीं उठाए जा सकते,- 
क्योकि उसने क्षणिक विज्ञान की स्थिति से उठकर बेदात की आत्मा की कुछ-कुछ 
स्थिति प्राप्त कर छी हैं। एक क्षणिक विज्ञान दूसरे को उत्पन्न करता है। 


६७१ आहलूय विज्ञान--विज्ञप्तिमात्रता--भूततयता 


पहले विज्ञान का जहा विरोध होता है वही दूसरे विज्ञान की उत्पत्ति शुरू 
हो जाती है। निर्वाण की अवस्था में सिर्फ किसी विश्ञेष चेतना केन्द्र से सबद्ध 
पविज्ञानों का रुकना ही होता है। उस सद्य विज्ञान सक्षिय नही रहता वयोकि वह 
विशुद्ध आनन्द में निमग्न हो जाता है। वैसे ससरण की अवस्था में तो कम के 
अनुसार भिन्न-भिन्न योनियो मे जाने वाली चित्तवारा के साथ यदि कोई किसी 
अकार की स्थिरता नहीं मानी जाय तो, जैसा कि हम पहले ही देख चुके हे. कर्म 
और पुंजन्म की कोई समभने के योग्य व्यवस्था नही रह जाती। आत्यन्तिक 
क्षणिकवाद के सिद्धात के परिणामस्वरूप कर्म और पुनर्जन्म की व्यवस्था की 
सगति लगाना कठिन हैं, अत विज्ञानवादी आचार्य उसका यही उत्तर देते हें 
कि यद्यपि चित्तघारा स्वय सतत परिवर्तनशील है किन्तु जैसे ही एक पित्तघारा 
का निरोध होता है वैसे ही दूसरा चित्त-प्रवाह्‌ उठ खडा होता हैं, अत यह 
विज्ञान का प्रवाड या सन्‍्तान ही उस ससरण की परम्परा को एकता प्रदान 
करता हैं। हम जानते है कि इस प्रकार कठिताई से निकलने का प्रयत्न 
विज्ञानवादियो का प्रवर्तित किया हुआ नही है। उसके पूर्व लक्षण हम मिलिन्द 
और नागसेन के सवाद में स्थविरवाद-परम्परा के दर्शन का विवेचन करते समय 
देख आए है ।१ यह कहना कि यद्यपि चित्त-वारा प्रत्येक क्षण उत्पन्न होती 
और निरुद्ध होती है, किन्तु प्रत्येक उत्तरोत्तर चित्तवारा अपने पूर्व-पूर्व के 
स्वभावो से उपरक्त होती जाती है, आखिर किसी न किसी स्थिर भोक्‍ता के 
विश्वास में ही पर्यवसित होती है और फिर तब तो आत्मवादियो का और 
अनात्मवादी चेतनाहतवादियो (विज्ञानवादियो) का केवल “नाममात्रे विवादःरह 
जाता हूँ। किन्तु अश्वघोप ने तो इतना भी नहीं छोडा है। 
“लझ्कावतार सूत्र' ने विश्व के चरम तत्व का आलय-विज्ञान के नाम 
से प्रयोग किया है। सृष्टि के सभी पदार्य मिय्या हे, निःमत्व हें। ज्ञाता और 
ज्ञेय एक ही हूँ। सनी विज्ञान ज्ञाता भो है, और 
आलयविज्ञान--विज्ञप्ति ज्ञेय भी । में हु! (जहमास्पद) * की अनूमूति में 
सात्रता--भूत्ततथता-- ज्ञाता और ज्ञेय दो भिन्न भिन्न पदार्य नहीं, किन्तु 
अलग-अलग विवचन । एक ही है। ज्ञाता रूप मे देखने पर विज्ञान-सन्तान 
या आलय-विज्ञान में रूप 'अहमास्पदों दीखता है 
(१) देखिए इसो प्रकरण के पूर्द भाग में कर्म ओर पुनर्जन्म' पर विधेचन । 
(२) छत्स्थादालयविज्ञान यद्भवेदहमास्पदम्‌ । 
तत्त्पात्मवृत्तिविज्ञान यप्नीलादिकमुल्लिजेत ॥ हि 
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और जश्ञेय रूप देखने पर पदार्थ समूह के रूप में । तत््वत विज्ञानों के अतिरिक्‍त 
कुछ नही है। वाह्यो न विदयते हयर्थों यथा वाले विकल्प्यतें। .--«- वासनै- 
चित्तमर्थामास प्रवत ते! ॥ (छकावतार सूत्र) । किन्तु वैसे 'छकावतार सूत्र” 
विज्ञानवाद और गून्यवाद के वीच में चक्कर सा लगाता है। उसके अन्दर 
असग और वसुवन्धु की-सी विज्ञानवाद के प्रति अनन्य भक्ति नहीं हैं 
हम पहले विज्ञप्तिमात्रता सिद्धि का उद्धरण देकर यह दिखा चुके हे कि 
आचार्य असग विज्ञानवाद को शून्यवाद में मिला देने के पक्षपाती नही, किन्तु 
लकावतार सूत्र' के विषय में ऐसा नहीं कहा जा सकता। उसकी तो 
भक्ति समवत' आलयविज्ञान' से 'शून्य/ के लिए ही अधिक समपित हैं, अतः 
जब हम उसे छोड कर अश्वधोष के भूततथता दर्शन पर आते है। 
अदृवघोष ने अभिज्ञापूर्वक्क औपनिषद आत्मवाद के शाझवतत्व को 
विज्ञानवादियो की चित्त-धारा के प्रति समपित किया है ।* साथ ही उन्होने 
विद्युद्ध औपनिषद आत्म-तत््व का खण्डन भो किया है। अत. आचाये गौडपाद 
तथा शछकर की तरह इन विज्ञानवाद के प्राचीन आचार्य का दर्शन भी बौद्ध 
दर्शन तथा अन्य भारतीय दर्शनो के तुलनात्मक अध्ययन करनेवाले विद्यारथियो 
के लिए अत्यन्त महत्वपूर्ण है। आचार्य अश्वधोष जौर आचार्य शकर ने अनुलोम 
भौर प्रतिलोम से एक ही कार्य किया है। दोनो नें ही विज्ञानवाद के चित्त 
की एक विद्धिष्ट व्याख्या स्वीकृत हो जाने पर उसके विषय में नाममात्र 
के लिए विवाद नही किया है, किन्तु जबकि आचाये झहछूकर विज्ञानवादियों के 
पक्षणिक विज्ञान में कमिया दिखाकर उनकी परिशुद्धि करने अथवा उन्हें सही रूप 
प्रदान करने की कोशिश नही करते (स्वय एक वैदिक आचार्य होने के कारण 
उनका कार्य वैदिक दर्शन की स्थापना है, वौद्ध दर्शन की व्याख्या नही । अदवघोष 
जिनकी भक्ति वौद्धधर्म के प्रति समर्पित हुई है, एक अनन्यसाधारण रचनात्मक 





(१) अपने ग्रन्थ (महायानश्द्धोत्पाद शास्त्र) के प्रारम्भ में वे फहते हे-- 
'सहायान क्या है ? यह सर्वेसत्व है । जात्मा सभी दृबय और अवृद्य जगत्‌ 
फो आवरण फरके ठहरता है' । सुजुकी का अंग्रेजी अनुवाद इस प्रकार है--- 
“ज्ड0 उ8 परा6 शश्माइएछा ? ॥6व8 छी6 हणोों रण थी 
इशाएए०एं उशपर्ुह व 807 छर०78०6४8 ७एएश'एजिंफशड ॥7 
पड एगगते, छद्मागणलात् खाते उफ्ुवए--एछीशाणावाओं 
देखिए सोजन : सिस्टम्स आफ बुद्धिस्टिक थॉट, पुष्ठ २५३-२५४ 


७३ भूततथता ओपनिषद ज्ञान से प्रभादित है 


ये में प्रवृत्त होते है और इसी का परिणाम उनका 'भूत्ततथता' का दर्शन है । 
नेइ्वय ही औपनिषद ज्ञान से भरपूर होकर और उनकी ज्ञान-वीथियो मे 
वच्छद रस लेकर ही जिन मवीपियो की प्रवृत्ति और श्रद्धा की घारा बुद्ध-घर्मे 
के प्रति प्रवाहित हुई है, उनके विचारों में जो क्रान्ति हुई है और वुद्धि मन्‍्यन 
के परिणाम स्वरूप जित निष्कर्पो पर वे पहुचे हं उन्हीं में समवत हम बौद्ध- 
इर्शन और औपनिपद दरशन के सबंध की सर्वोत्तम कराकी कर सकते हे, ऐसा 
इस लेखक का विनम्र अभिप्राय है। अत आचार्य अश्वघोष हमारे दृष्टिकोण से 
अत्यन्त महत्वपूर्ण हे। उनके बुद्धिचरित' और सौन्दरनन्द' पढते समय यह 
कदापि मालूम नही पडता कि इनका लेखक सिवाय एक महात्र्‌ प्राचीन वैदिक 
पडित होने के अन्य कोई हो सकता है। प्राचीनतम भारतीय सास्कृतिक इति- 
हासो और पौराणिक तथ्यो के विषय में इस प्रकार वर्णन करते है कि मानों 
उनके साथ ही वे रह रहे हो | शुद्धोर्त की चिन्ताओं में, यशोधरा के 
विलापो में, उदायी, रुनन्‍्त्री और पुरोहित के शाक््यकुमार के साथ सवादों 
में हमे एक आार्यसचातन धर्म मे जीवित विश्वास रखनेवाले कवि के दर्शन 
होते हैं। अमेज छेखको का यह रिवाज है कि वैदिक परम्परा या श्रीत परम्परा 
की कोई वात दिखाना चाहते है तो उसके लिए िन्दु' शब्द का प्रयोग 
करते है और वौद्धो के लिए बौद्ध हमारे भारतीय विद्वानों में डा० दासग्रप्त 
और राघाकृष्णन्‌ इन शब्दों का विमोह नहीं छोड सके हूँ, अन्य की तो बात 
ही क्या? आइचर्य और दु खहैँ कि सर सर्वपल्ली राधाकृष्णन्‌ जैसे भाषा का 
स्वामित्व करनेवाले मनीपी विद्वान्‌ को भी ठीक शब्द उपयोग के लिए नहीं 
मिल सके! किन्तु शब्दों के पीछे हम लडते नहीं, फिर इन महारथियों 
के सामने तो, जिनके दिखाए मार्ग के ही किड्चित्‌ पिछलगे हम हें, 
निइचय ही शब्द निकालना भी पाप हैं। किस्तु अब्वधोष बोर वैदिक 
परम्परा के अन्य दार्शनिको के साथ-साथ विवेचन के समय जब एक 

लिये बौद्ध और दूसरे (जबवा दूसरो,) के लिये हिन्दु" शब्द का प्रयोग 
देखते हे, तो हृदय दुखता हं। दर्शन विचार ही तो है, बनुनूति का प्रकाशन 
ही तो है । अत' जब एक दार्शनिक कवि नी होता हैँ तो इस लेखक का विनम्र 
विचार हूँ कि वह अपनी कविता में ही अपने विचार ओर बनुनूति को 
अधिक स्पप्ठता जौर अभिव्याप्ति के माय रखता हैँ अपेक्षाकृत अपने दा्ें- 


स्वीकार करेंगे वे नी जश्वघोष के विचारों या उनके दर्मनन को विद्ध- 
दौ० ४३ 


घोद्ध दर्शन तथा अन्य भारतोय दर्शन ६७४ 


सरिता और सौन्दरनन्द' के आधार पर व्याख्यात करने की इस लेखक को 
कितनी स्वतत्रता देगे, यह निश्चित रूप से नहीं कहा जा सकता | कुछ भी 
हो, ऐसा करना हमारा यहा उद्देश्य भी नही है, किन्तु जिस वात को हम 
अहायान श्रद्धोत्पाद'! से अस्पष्टता से दिखा सकते हँ उसकी स्पष्टता के लिए 
तो निश्चय ही हम 'सौन्दरनन्द' और बुद्धचरित' से सहायता ले ही सकते 
है, और इसीलिए हम कहते हे कि 'भूततथता' (जिसका विवरण हम अभी देंगे) 
दशेन के उद्भावक की मानसिक प्रतिष्ठा गम्भीर ओपनिषद ज्ञान के मनन और 
अनुशीलन पर ही हो सकती है, जिसे उनके बुद्ध चरिता तथा सौन्दरनन्द 
काव्य भली प्रकार प्रस्यापित करते हूँ । सुवर्णाक्षीपुत्र भदन्‍त अव्वधोष 
(ब्राह्मण वच्च में उत्पन्न साकेतक, वैसे अकिचित्‌कर, किन्तु हमारे यहाँ 
दृष्टकोण से महत्वपूर्ण तथ्य) बौद्ध घर्म और दर्शन के तो अप्रतिम 
आचार्य हें ही, उनका वौद्ध-धर्म में जाना तथागत के गौरव से ही 
है और औपनिषद ज्ञान के प्रति वे अपनी श्रद्धा-बुद्धि कभी नही भूले 
है और इसी क्रिया-प्रतिक्रिया का परिणाम हमें उन मनीषी के 'भूततथता' 
सिद्धान्त में मिलता है। फिर ये आचार केवल ओऔपनिषद ज्ञान को लेकर 
ही बौद्ध स्लोत में नही पडे किन्तु और भी चीजें अपने साथ ले गए जिनका 
आश्चर्यंजकक प्रभाव बौद्धधर्म की समग्र विकास-परम्परा पर ही पडा जिसका 
कुछ दिग्दर्शन हम कर ही आए हे । ईसवी शताब्दी के करीब यह महापुरुप 
आविर्भूत हुए। ब्राह्मण वश के तो थे ही। पौराणिक ज्ञान भी भरपूर था, 
तथागत के प्रति श्रद्धा भी अपार थी । खूब तथागत की सेवा कराई, राजाओो 
से, महाराजाओ से, घनिको से, निर्घनो से, श्रमणों से, ब्राह्मणों 
से, तथाकथित हीन-वर्णवालो से (जिनका पक्ष इन मनीपी ने 
वडी अच्छी त्तरह से लिया) तथागत ने जो अपने परिनिर्वाण के 
समय कहा था कि भिक्षुओं को तो वोधि-पक्षीय धर्मों की ही भावना करनी 
चाहिए और तथागत की शरीर-सेवा से विरत रहना चाहिए, क्योकि तथागत 
फी शरीर-सेवा करनेवाले तो अनेक श्रमण-ब्राह्मण और गृहस्थ होगे जो 
तथागत की अनेक प्रकार से पूजा करेंगे', तो हम कह सकते है कि इस 
प्रकार को पूजा करनेवालो के समूह को ग्रथम वार जुटानेवाले गौर 
उसे प्रोत्साहन देनेवाले सुवर्णाक्षीपुत्र ब्राह्मण महाशालर आये मद्वघोष ही थे, 





(१) दष्टव्य महापरिनिव्वाण सुत्त + (दीघ० २१३) 


७५ भूततयता का वर्णन 


जिनकी वाणी का प्रथम घोप हमें सबोजक के रूप में कनिष्क 
के समय में हुई बौद्ध धर्म की सगीति में सुनने को मिलता है और जब 
तक तथागत की पूजा करने वाले लोग ससार में रहेगे (आचरण करने- 
वाले अर्थात्‌ बुद्ध के द्वारा कथित भिक्षुमों की कोटि में आनेवाले तो 
(निइ्वय ही सब को छोड अभ्यास में ही छगे रहेंगे) त्व तक ये अपनी 
भावना-शुद्धि के लिए सम्भवत “वुद्धचरित' और सीन्दरनन्दा'ं से अधिक 
सहायक वस्वुए प्राप्त नही कर सकेंगे। ओर ये ग्रन्थ स्थविरवाद' या 
सर्वास्तिवाद' परम्परा की देन न होकर विशुद्ध वैदिक परम्परा ;की ही देन 
हैं जो भक्ति ओर बुद्ध के महत्व की भावना से सनिविप्ट और 
अभिव्याप्त होकर काव्य गौर दर्शन की महत्व पूर्ण देन हो गये 
हँ। इस प्रकार व्यापक रूप से वैदिक परम्परा का उनके 
ऊपर प्रभाव दिखाकर और इसका भी कुछ दिग्दशेंन कराकर कि किस 
प्रकार उन भनीपी आचाय॑े ने अपनी ज्ञान सम्पदा के द्वारा वौद्ध धर्म को एक 
अभिनव स्वरूप प्रदान करने में योग दिया, अब हम उनके तत्व-सम्बन्धी 
विचार पर जाते है जो भी एक भिन्न कथा नहीं कहता। विज्ञानवादियों 
के आलय विज्ञान पर आचार्य बश्वघोष का यह सशोघन है अथवा यो कहिए 
कि परिवर्धंन हूँ कि उसी की प्रतिप्ठा में एक अनिवर्चनीय तत्व है जो 
भावात्मक हू और जिसको 'भूततथता' के नाम से पुकार सकते हे। परि- 
वर्तनशीर जितका भी विज्ञान प्रवाह हैं, उत्तकी प्रतिप्ठा में भूततचता छिपी 
हुई पडी है, जो परिवर्तित होनेवालो में अपरिवर्तित है और स्पन्दित होने- 
चालो में अस्पन्द है। भूततथता न सत्‌ कही जा सकती है, न असत्‌, न एक, 
न अनेक | वह भावात्मक भी हूं मोर अभावात्मक भीर*। बविदा के 
हट जाने पर हो भूततथता का प्रकाग होता है और एकता की बनुभूति 
जागने लगती हूँ। भूत्ततवता' के इतने भावात्मक वर्णन उपलब्ध होते 
हुँ कि हम उसके स्वरूप के विपय में म्रभित नहीं हो सबते। उसको 


(१) मिलाइये, न सन्न चासन्न तया न चान्यया न जायते व्येति न चाचहीयतें । 
न चद्धंते नापि विशुद्धतें पुनविशद्धयतें तत्परमार्यलक्षणम ॥ महायान 
सूत्राञकार ( असंगन्कृद ) ६११ 

(२) भूततयता के दोनों भावात्मक और अनावात्मक वर्षनों के लिए देछिए 
त्तोजन : चिस्टम्त आफ बुद्धिस्टिक यॉंट, पृष्ठ २५७-२५८ 


बोद् ददोंन तथा अन्य भारतीय दर्शन ६७६ 


निर्वाण भी, कूशलमूल भी, घर्मकाय भी, और शान्ति-रूप भी कहा गया हे 
इसमे आदचर्य नहीं कि अश्वधोप के द्वारा प्रस्तावित इस औपनिपद 
भात्मा के बौद्ध सस्करण को बौद्ध जाचार्य वडी अच्छी तरह से पी गए हैं। 
निश्चय ही उनके प्रज्ञान इतने विस्तृत, व्यापक और अभावात्मक है कि यदि 
वाइुकर ने ठीक चिन्ता न की होती, (ब्रह्मावसानोध्य प्रतिपेघ: नाभावसान 
इति) तो वे उसे भी निगल जाते (और ऐसा करने पर भी तो वे अशतः 
उसे निगल गए है) तो फिर अद्वघोष के प्रज्ञानो का तो कहना ही क्या ? 
भूततथता, भूतकोटि, घर्म-घातु आदि सभी शूल्य के पर्याय वना दिए गए 
हैं। केवल 'लखकावतार सूत्र' ही 'भूततथता' को कुछ अच्छी तरह नहीं 
पचा सका हूँ । इस ग्रन्थ में कभी भूततथता के प्रति कुछ स्वीकृति सी ध्वनि 
है, तो कभी उसका खण्डन फिर भी अन्त में बहुत विमर्श के वाद वह अभा- 
वात्मक शून्य की ओर ही प्रवण होता हुआ दिखाई देता है। वास्तव में 
क्षणिकवाद' भी वोद्धों के लिए एक वडी समस्या रही है। इस सिद्धान्त 
को लेकर वे कभी किसी भी स्थिर तत्व में विश्वास नहीं कर सकते और 
उसके किए विना वे कर्म और पुन्जेन्म की भी समति लगाना कठिन अनुभव 
करते हे। 'भूततथता” के सिद्धान्त ने इस विषय में कुछ स्पष्ट दृष्टिकोण 
रक्‍्खा हो, ऐसा अमी गम्भीर विद्वान्‌ भी निददिचत नहीं कर पाए है। 
किन्तु यह सोचा जा सकता है कि 'भूततथता' की स्थापना में निरचय 
ही आत्यन्तिक क्षणिकवाद का तो अपलछाप किया ही गया होगा अन्यथा 


(१) “678 निर्वाण शञ]67 फ 0ग7ए8 &080]ग्रांड 98906 00 & ॥6876 
९९णरा76 &7वें 00560 ज्ञाफ्र 0०री कांप ए88श0णा8 ; एड 
छ90कार (बोषि) 07 ए6र्९०६ ज़ाइत0%, प्रा।60 एज़8 ए8९७7वं ए 
88 6 80प्रा06 एप 7#शीए७70७ , 75 78 घर्मकाय ज]67 जश6 
एथ्ी व 08 ई0प्गऑशा 7680 070ए6 80वै जाउतैठ्या , 7 
ए8 कुदालमुद्मू 67 ४6 हप्शाशपाा >ैणाफा अछीहशा 768 
९909] 9॥886 78 ९7ए988९0---.6 78 बोघिचित्तम्‌, 76 78 
परमार्यसत्यम्‌ .....«- 2६ 8 मध्यम सार्यम्‌ . . .- 78 06 भूतफोटि,- 
तथागतगर्भे ..... महायान *. .. सर्वेतत्द--80ग 0 07 श 8गईशाई 
एशाहु४” सोजन : सिस्टस्स ऑफ चुद्धिस्टिक शॉट, पुष्ठ २५व३- 
र५्‌४ 


-६७७ भूततयता और भौपनेषदिक आत्मा 


उसका कोई तातयें ही नही रह जाता। इस प्रकार हम देखते हे कि साचार्ये 
अश्वधोपष ने 'भूततथता' के रूप में औपनिपद श्ाइवत कात्मा को ही वोह 
दर्शन में प्रतिष्ठापित करने का प्रयत्न किया हे" । यह सिद्धान्त निश्चय 
ही विज्ञानवाद के ऊपर एक विकास है और एक तरफ विज्ञानवाद और 
शून्यवाद की यह मव्यस्थता करता हैँ तो दूसरी तरफ बिज्ञानवाद की ही 
दिशा में आत्मा' के सदृश किसी अनिव्चेनीय॑ तत्व की ओर सकेत करता 
हुआ यह कहता है, “यह वही है!'। “इदमेवेति युवत्‌'। एतहतत'॥ “यह 
वही है! क्या ? अनिवर्चनीय भूततथता१। “अस्तीति ब्रुवतोध्न्यत्न कथ 
तदुपलम्यत्ते!। अश्वघोष ने यह सव बौद्ध दृष्टिकोण से भी वडी अच्छी तरह 
दिखाया। विज्ञानवाद के विषय में विशेष हम पाचवे प्रकरण में (शाहकर 
दर्शन के विवेचन में) देखेंगे। विज्ञानवाद के घर्म ओर आचार-तत्व एवं 
प्रभाण मीमासा के विषय में अहूय यहा कुछ कहना अपेक्षित नहीं हैं । 
सवुत्तिसत्य और परमार्थ सत्य इसका शून्यवाद के समान ही है, अत' उसे वही 
आगे विवेधित करेंगे। योगाचार' विज्ञानवाद को नज्ञा होने के कारण 
यह स्पष्ट ही है कि ये लोग योग पर अधिक जोर देते हूं। ऐतिहासिक बुद्ध को 
ये 'घधरंकाया की अभिव्यक्तिमानते हे। कहते हे कि “यस्या राग्री तथागनो: 
भितम्बुो वभूव यस्था चे परिनिवृत्त । अत्रास्तरे तथागतेन एकमप्यक्षर 
नोदाहतम्‌ ( वोधिचर्यावतार )। अर्थात्‌ जिस राधि में तथागत अभिसम्बुद्ध 
हुए और जिस रात्रि में उन्होने परिनिर्वाण प्राप्त किया, उसके बीच 


(१) 'भूततयता ग्रगए068 00076598 0 006 ६0्ाए ० ऐीगाहुड 
0०7 पघरंघातु--गि९ छुए९४ शानालएवाहु उगेल, ४० 
त्‌्णं॥ा।९४एश५७ रण की७ 00७ थ78. #07, ७. ९5९४४) 
प्र4076 0६ 6 5०पाँ उ8 प्राक््ण॑?्व शाते लंशापत्ं, सुजुफी 
का मिहायान श्षद्धोत्पाद' का अंग्रेजी जनुबाद ( +76 औफएव)शायरह 
० शित्वेफ्ि 70 ठिणवेतांआ ) पुष्ठ १-५६ 

(२) '“[फ्ड शी6 एशए इज ए शी वो8णैपा९ ए०ण्यत 07 एा० 
7090 0 छ6 80पौो. 78 ग्रापेटछाप४एी५७ 983 होठ आंटी8 
0 4 $शाए6 फथी०्नीशते 67 39 >९8४एागए 8708९४9०९. 
पृपाड 35 ६णँगार्यीए श्माए।वं.. इरेगरनड >एगाते 
श्ञाह्ुए0८ए० ” सोजन : सिल्टम्त मॉफ दुद्धित्टिक थोंट, पृष्ठ रष६ 
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उन्होने एक अक्षर भी नहीं कहा। इसी प्रकार लडकावतार सूत्र मे भी 
'यस्या राज्यामधियम यस्या च परिनिवृंत्ति । एतस्मिन्नन्तरे नास्ति किड्चित्‌ 
प्रकाशितम्‌ ।” अर्थात्‌ भगवान्‌ वुद्ध कहते हे (!) कि “जिस रात्रि में मेने 
(जोधि का ) अधिगम पाया और जिसमें मेरा निर्वाण हुआ इसके बीच मेने 
कुछ प्रकाशित नही किया'। हम जानते हूँ कि माध्यमिकों ने भी इस 
भ्रकार बूद्ध की इतिहासवत्ता' का निषेध किया है, किन्तु उससे हमे यहा 
प्रयोजत नहीं'। 'धर्मकाय' के नाम-रूप ग्रहण कर लेने पर ही उसकी 
सम्भोग काय' सज्ञा होती है, जिसे अद्दैववादियों का हम माया विशिष्ट 
चैतन्य कह सकते हे। देवभावापतन्न अवस्था में जब वोधिसत्व ससार में जन्म 
ग्रहण करते हे तो उन्हे निर्माण काय कहा जाता है। धामिक क्षेत्र में 
घर्मकाय” को स्वीकार कर महायानिको ने ( जिनमे विज्ञानवादी भी 
सम्मिलित हैँ ) देश और काल से अतीत एक आदि तत्व को स्वीकार 
किया है जो ब्रह्मवादियों के ब्रह्म से बहुत समानता रखता है। प्रमाण 
मीमासा के क्षेत्र में विज्ञानवादियो का आत्मख्याति' का सिद्धान्त बहुत महत्व 
रखता है । इस सिद्धान्त के द्वारा वे मिथ्या दर्शन की व्याख्या करने का प्रयत्न 
करते हूं। शुक्ति में रजत क्यो दिखाई पडता है, इसका कारण वे यह 
बताते हे कि मानसिक विज्ञान ही बाहर रजताकार में परिणत हो जाता 
है। विज्ञान सन्‍्तान का प्रवाह ही, जो एक दूसरे से अलग नहीं किया 
जा सकता, रजत रूप अवभासित होकर दिखाई देने ल ता है और रजत की 
अन्य कोई प्रतिष्ठा नहीं होती। इसके विरुद्ध शकर ने तकंउठाए है, जिन पर 
हम पाँचरवें प्रकरण में शाहुकर दर्शन पर विवेचन उपस्थित करते समय 
विचार करेंगे। विज्ञानवाद भारतीय दर्शन की एक अत्यन्त प्रभावशाली विचार- 
प्रणाली हैं। यह सिद्धान्त सशोधित होकर औपनिषद आत्मवाद का कुछ कुछ 
स्वरूप घारण कर लेता है जिसकी भलक हमें अश्वघोष के दर्शन में मिलतो 
है ओर प्रकारान्तर से शडकर के दर्शन में मी-जिस पर हम पाँचवे प्रकरण 
में ही विचार करेंगे । 





(१) फिर भी द्रष्टव्य, नोदाहतं त्ववा किड्त्चितु एकरूप्यक्षर विसो । कृत्स्तन्‍चैच 
बेनेयजन. घर्ंवर्षेण वषितः । चतुस्तव' में नागार्जुन; सर्वोपलम्भोशमः 
भपज्चोपशम शिवः। न क्वचित्‌ कस्यचित्‌ कश्चित्‌ घर्मो बुद्धेन देशित । 
साध्यमिक वृत्ति । 
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शत्यवाद न केवक भारत की ही जपितु विरव की एक प्रभावशाली दर्शन- 
प्रणाली है। सौत्रान्तिको और चिज्ञानवादियों के स्वाभाविक विकास स्वरूप 
यह देन प्रवृत्त हुजा है। सौत्रान्तिको ने वाह पदार्थों 
शुन्यता का उपदेश-- को प्रत्यक्ष अनुभव से ज्ञेग नही माना था और विज्ञान- 
धर्म-नरात्म्य वादियो ने उनकी सत्ता स्वीकार की थी केवल 
चित्तमात्र' के स्प में, किन्तु माध्यमिको ने उसका 
आधार वहाँ से भी तोड कर सब वाह्य गौर जान्तरिक अस्तित्व को 
गन्धर्वनंगरर के समान कर दिया। किन्तु इसमें विरुद्धार्थ प्रतिपत्ति हो 
सकती थी। जिस प्रकार सभी मनीपी दाशेनिक (जिनमे शब्कर भी शामिल 
हैं) अपनी कमियो और विरोधाभानों से अभिन्न रहते है, उसी प्रकार माध्य- 
मिक आचाये सी अवश्य थे। शास्ता का उपदेश तो एक ही हो सकता था 
अर्थात्‌ या तो पदार्थों के अस्तित्व को ज्ञापित करना या उनको ित्तमात्र' 
चताना या गगनोपमा करार देना | एक ही साथ वें तीनो बातें त्तो नहीं 
सिखा सकते थे। कछ तो उपाय निकालना ही चाहिए। अधिकारियों के सवाल 
ने समस्या को हल कर दिया। घून्यवाद का उपदेश करने से मनुप्य डर 
जायेंगे क्योकि उन्हे चत्ता सम्बन्धी ठीक ज्ञान नहीं, अत* कारुणिक शघास्ता 
ने मन्‍्द अधिकारियों को तो सौतान्तिक और विज्ञानवाद के सिद्धान्त सिजाए 
किन्तु वास्तविक मन्तव्य तों उतका उतच्च अधिकारियों के लिए घृन्यवाद 
ही था, जिसे माध्यमिक ही उत्तराघिकारी हे। शिक्षा समुच्चय' की यह 
उक्ति इसी तथ्य को प्रमाणित करती हैं--- 
'चित्तमात्न जबत्‌ सर्च इति या देशना मुने । 
उत्रासपरिहारार्थ वालाना सा न तत्वत ॥ 
बस्ति खलू उइति नीझादि जयदिति जडीयबसे । 
भावग्राह सहावेश गम्भीर नये भोरवे॥ 
विज्ञान मात्र एवेद चित्र जगदुपाहतम्‌ । 
झाहय ग्राहक भेदेंन रहिन मन्द मेबसेता 
गन्धर्व॑ नगराकार सत्यद्धितवराझ्छनम्‌ ॥ 
अमेयानस्त कल्पौध भावना छशदा्ध मेबने ॥ 
शून्य एवं घर्मा. यह माव्यमिकों का मूल सिद्धान्त है जोर इसकी निद्धि 
(यदि दिसी की भी सिद्धि नागाजुन ने को है! ) सूद माव्यमिन शरिदावार 
मभिनव तकं के साथ की है। तत्व को नागाजन ने निश्वनाव, निरभिनप्य मौर 
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दुनिरूप कहा है | व तो किसी वस्तु की, न चित्त की और न प्रमाण, प्रमेय प्रमाता 
अथवा प्रमा की ही कोई स्थिति माध्यमिकों ने छोटी है। उनके लिए इनका 
प्रतिषेध रूप 'शून्य' ही परम तत्व है। इस शून्य का किसी भी शब्द या प्र एण से 
बोध नहीं किया जा सकता क्योकि वहा न भाव है न अभाव, न इन दोनों का 
सघात और न विधात। वह एक बिलकुल जनिरक्त अवस्था है। शून्य 
के वास्तविक स्वरूप को समभने के लिए हमें पहले नागार्जुत की विचार- 
प्रणाली और शैली से अभिनज्ञ होना चाहिए । नागार्जुन का समग्र शून्यवाद 
एक प्रकार से 'प्रतीत्य समुकत्पाद' की व्याख्या हैँ और उसी से उन्होने अपने 
समस्त सिद्धान्त को निकाछा भी है। अपनी 'मूल माध्यमिक कारिका' के 
प्रारम्भ में ही वे कहते हे -- 
अनिरोधमनुत्पादमनुच्छेदयमशाइ्वतस्‌ । 
अनेकार्थमनातार्थमनागममसनिर्गमम्‌ ॥ 
य॑ प्रतीत्य समुत्पाद प्रपञ्चोपश्यम शिवम्‌। 
देशमामास सम्बुद्धस्त वन्दे वदता वरम्‌। 
इस प्रतिज्ञा को लेकर वे वस्तुओ के स्वरूप को परीक्षा करने को निकले हे 
ओर उन्होने जो पाया है वह माध्यसिको के ही स्मरणीय शब्दो में सुनिए--- 
बुद्ध्या विवेच्यमानाना स्वभावों नावधार्यते । 
तस्मादनभिलप्यास्ते नि स्वभावेन देशिता * ॥ 
(लडकावतार सूत्र) 
बुद्धि से विवेचित किए जाने पर (वस्तुओं के) स्वभाव का अवधारण 
नही होता । अत वे अनभिलप्य हे और नि स्वभाव कह कर ही उनका आदेश 
किया जाता हैं । नागार्जुन ने अपने तके-बल से किसी की भी सत्ता नहीं 
छोडी है, पदार्थों का जैसे-जैसे उन्होंने विश्लेषण किया है वैसे ही वैसे वे विशीर्ण 
होकर पृथ्वी पर गिरते गए है यथा यथा विचार्यन्ते विशीर्यन्त्रे तथा तथा' । 
इसलिए छून्यता का लक्षण उन्होने “निस्वभाव' होना ही किया है और इसको 
_ मिला दिया है अभिन्न रूप से प्रतीत्य समुत्पाद से 'य प्रतीत्य समुत्याद शूत्यता 
(१) “निस्‍्वभावेतर' की जगह 'दिस्वभावाइवा भी पाठ है। लकावतार 
सूत्र के इस वाक्य का ही अनूदन न्यायसूत्र ड२।२६ में उपलब्ध होता 
है। बुद्धघा विवेचतातु भावाना यावात्म्यानुपलब्धि. ॥ तन्त्वपकर्षणे 


पटसद्भावानुपलब्धिवत्तदनुपलूब्धि देखिए लक्ष्मीपुर ओऔनिवासाचार्य 
'दश्वेनोदर्या ( शून्यता दरशनम्‌ ) 
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संव ते मता'। किसी भी पदार्थ को यह ऐसा है! या 'यह वैसा हैं', इस' 
अकार नही कहा जा सकता +- 
हिंद वस्तु वलायात यद्ददन्ति विपरिचत' । 
यथयाश्ययार्थाश्चिन्त्यन्ते विविच्यन्ते तथा तथा ॥ 
अत परम सत्य तो माध्यमिको के अनुसार 'चतुष्कोटि-विनिर्मुक्त तत्व 
ही है जिसके विषय में न हा' न नहीं और न इन दोनो का सयोग या 
“वियोग ही कहा जा सकता है। यही मध्यम मार्ग हैं और इसी के कारण 
उन्होने अपनी माध्यमिक सज्ञा पाई है-- 
न सन्नासन्न सदसन्न चाटयनुभयात्मकम्‌ । 
चतुष्कोटि विनिर्युक्त तत्व माध्यमिका विदु ॥ 
अत' अभाव और भाव आदि कोटियो से विलक्षण तत्व ही शून्य है । 
इसी के विपय में माध्यमिक वृत्ति भी कहती है--अपरप्रत्यय शान्तं 
प्रपञ्चेरप्रपब्न्वितम्‌ । निविकल्पमनानार्थमू एतत्तत्वस्यथ लक्षणम्‌'॥ इस 
प्रकार शून्‍्यता को मान लेने पर सत्वो के उत्पन्न होने अथवा निरुद्ध होने 
का सवार नहीं रहता जिसको पहले उद्धृत की हुई 'मूल माध्यमिक कारिका' 
की प्रथम पवितर्याँ ही सूत्रात्मक रूप से य्योतित करती है “अनिरोधमनु- 
त्पादम्‌' आदि। इसी अर्य को लकावतार सूत्र ने इस प्रकार प्रपचित किया है-- 
'तथता शून्यता कोटी निर्वाण घर्में घातुकम । 
अनुत्पादश्च घर्माणा स्वभाव पारमाथिक ॥ 
अथ वैचित्र्यसस्थान विकल्पों यदि जायते 
आकाशे शशश्रछ्गे च अर्थाभमास भविष्यति'॥ 
सभी मौतिक और मानसिक पदार्थ माया से कल्पित है, "मृग तृप्णिका' 
के समान है, अथवा आकाश, णणशणड॒ण, या वन्ध्या के पुत्र के समान | वासना 
का ही किया हुआ यह छोके हैं और सभी पदार्थ 'अलातचक्र' के समान हैं, 
भअद्वय वितथ' और शून्य हें। निरोध!/ और भाव वहा कहाँ है, सभी तो 
“स्वप्तोपम” है, 'कदली तम' हँ*, वहा विशेष” ही क्या रहा, इस प्रकार के 
अनमावात्मक विचार माध्यमिक साहित्य में भरे पे हे, जिनकी अनेक प्रकार से 
भिन्न-भिन्न दृष्टिकोणो को लेकर पुनरावृत्ति की गर्ई हैं ।॥ देखिए 'लण्कावतार 
सूत्र  में--- 


(१) मिलाइए पांचदें प्रकरण में बोद्ध और वेदान्त दर्शन! पर विचार ॥ 
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स्वप्त केशोण्ड्रक माया गन्धर्वें मृगतृष्णिका। 
अहेतुका 5पि दृश्यन्ते तथा लोक  बविचित्रता ॥ 
आकाश गगश्नदूगइच  वन्व्याया प्रश्न ,एवं च। 
असन्‍्तश्चाभिलप्यन्ते तथा भावेपु. कल्पना॥। 
वासना हेतुकी लोक नासन्न सदसत्ववचित्‌। 
ये परश्यन्ति विमुच्यन्ते धर्म नैरात्य कोविदा ॥ 
अलात चक्र गन्ब्वें प्रतिश्रुत्नला समोदभवा'। 
अद्या वितथा शून्या भूतकोटिश्व घर्मता॥ 
स्वप्त केशोण्डूक माया गन्धर्व मृगतृष्णिका। 
स्वेदृष्टि. प्रहण च तबनुत्पादलक्षणम्‌ ॥ 
अस्वभावा अनुत्पन्ना प्रकृत्या गगनोपमा'"९ ॥ 
वोधिचर्यावतार में भी यही भाव -- 


नि स्वभावा अमी भावा तत्वत स्वपरोदिता । 
एकानेक. स्वभावेन वियोगाद्वियदब्जवत्‌ ॥ 
एवं व न निरोधोञ्स्ति न च भावो5स्ति तत्वत'। 
अजातमनिरुद्ध च तस्मात्‌ सर्वमिद जगत्‌ ॥ 
स्वप्नोपमास्तु. गतयः विचारे कदलीसमा'। 
निवृ त्तानिवृत्तागा च न विशेषोषस्ति वस्तुत * ॥ 
निरीहा वशिका शून्या' मायावत्यत्ययोद्भवा"। 
सर्वे घर्मास्वया नाथ निः स्वभावा प्रकाशिता'॥ 


उपर्युक्त उदाहरणो से हम भरी प्रकार देखते हैं कि माध्यमिकों के लिए किसी 
भी वस्तु का कोई 'स्वरूप' जैसी वस्तु नहीं है बल्कि सभी कुछ आरोपित है 
अथवा वन्ध्यापुत्र आदि की तरह है और केवल नाम के लिए बोला जाता हैं. 
असन्तश्चाभिलप्यन्ते'। इस प्रकार हम देखते हे कि माध्यमिक बाह्य वस्तुओं 
की सत्ता नही मानते मयवा यो कहिए कि उन्हे 'नि स्वभाव” और “निरमिल्प्य' 

भानतें हैं, इसलिए उनका यह सिद्धान्त धर्म नैरात्म्य/ अथवा घर्मशून्यता' भी 
कहा जाता हूँ । वे आन्तरिक जगत्‌ में भी किसी स्थिर पुदूगल की सत्ता नहीं 
प्रात, जत. वे पुदुगलनेरात्म्यवादी या पुदुगल शुन्यता' वादी भी कहलाते हे। 

ही हम आल जज डी: विलदीवरिलिक लव निद कक 


(१-२) मिलाइए पाचर्वे प्रकरण में 'वौद्ध दर्जन और वेदान्त ॥ 


६८३ शन्यता भयशमनो हूँ 


अनात्मवाद को निपेधात्मक दिशा में ले जाने का प्रयत्न माध्यमिको मे ही आकर 
अपनी परिपूर्ण दीप्ति के साथ और अन्तिम रूप मे प्राप्त हुआ हैं और इसी 
को लेकर हमारे आस्तिक' विचारको के द्वारा वे समाछोचना के विषय भी 
बनाए गए हे। माध्यमिक कहते हे कि अतीत और अनागत सम्बन्धी चित्त 
नही है, 'मे भी नही हैं। यदि चित्त उत्तन्न होता या नप्द होता तो 'में' भी 
उसके साथ ! उत्पन्न होनेवाला तथा मरने वाला होता, किन्तु जब वह चित्त 
ही नही है, तो उत्पन्न होना और मरना किस मे! का ? 
जतीतानागत चित्त नाह तद्धि न विद्यते। 
अथोत्पन्नमह चित्त नष्टेअस्मिन्‌ नास्त्यह पुन ॥ 
वबोधिचय वितार ! 
कदली स्तम्भ को काटते-काटते कौन उसके सार को निकाल सका है ? 
इसी प्रकार सभी जगह खोजते खोजते कही भी तो 'में' मिलता नहीं-- 
यथैव कदलीस्तम्भ न कब्चित्‌ भागग छृता। 
तथा5हमप्यसद्मूत मृग्यमाणो विचारत ” ॥ बोधिचर्यावतार। 
माध्यमिको का यह भी कहना हैँ कि इस प्रकार का 'पुदूगल नैरात्म्य' या 
पुद्गलशून्यता' मनुष्यो के भास का कारण नही, किन्तु उनके भय के क्षय का 
कारण ही होनी चाहिए। जो दुल्व को उत्पन्न करनेवाली वस्तु है उससे भास 
होना चाहिए, किन्तु शून्यता तो दु खो का घमन करनेवाली है, उससे भय फंसा ? 
“यदुदु खजनन वस्तु भासस्तस्मात्‌ प्रजायताम्‌। 
शुन्यता दुखशमनी ततः कि जायते भयम्‌/ 
--वोधिचर्यावतार । 
किस प्रकार ? माध्यमिक उत्तर देते हें कि भय तो किसी “वस्तु' से ही होगा, 
जो “अवस्तु' है, वास्तव में है ही नही, उससे क्या भय हो सकता है ? और एसी 
तरह जब कोई होगा, उसे ही तो भय होगा, किन्तु यहाँ 'मे' जो उटरा करता है 
जव वह ही नही है, तो भय किसको होगा ? न तो भय करानेवाला है और न 
मय करनेवारा, तो फिर भय किसको और फंसा ? तत्व माध्यमिका विदु ', 
'यतस्ततो वाश्वस्तु मय ययहम्‌ नाम किम्न्चन। 
लहमेव न किस्चित्‌ चेतमय, वस्य भविष्यति ॥ 
नास्त्यह्‌ न भविष्यामि न मेंइस्ति न भविप्यति। 
इति वालस्य संचास पण्डितस्य नयक्षय ॥ 
वोधिचर्यावतार । 
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सेतो यह कही न आता है, न ठहरता है, न जाता हूँ इसका माया रे 
विदयेष ही क्या है ? मूढो ने ही तो इसे सत्य बनाया हैं | जो माया से निर्मित 
है और जो हेतुओ से निरमित है, वह कहा से कहा को आता हैं और जाता है 
इसका जरा निरूपण करो ” इस प्रतिविम्ब सम जगत में सत्यता कहा है ' 
न तो स्वत ही और न दूसरो के द्वारा ही, न दोनो के द्वारा ही; और * 
अकारण ही, भाव कभी कोई उत्पन्न होते हैं, अत क्‍या उत्पत्ति की धारण 
ही विरोध मूलक नही होती? किसी भी प्रकार भावो की उत्तत्ति ही नह 
दिखाई जा सकती। 

भावाना नि स्वभावाना न सत्ता विद्यते यत । 

सतीदमस्मिनू भवतीत्येतन्नैवोपपद्यते ॥ 

अन्यतो नापि चायात न तिष्ठति न गच्छति । 

मायात को विशेषो5स्य यन्मढ़े सत्यत कृतम्‌ ॥ 

मायया निर्मित यच्च हेतुभिरयच्च निर्मितम्‌ । 

आयाति तत्‌ कृत कृत्र याति चेति निरूप्यताम्‌ ॥ 

यदन्यसब्लिधानेन दृष्ट न तदभावत . । 

प्रतिबिम्बसमे तस्मिन्‌ कृत्रिम सत्यता कथम्‌॥ 

न स्वतो नापि परत न द्वाम्या नाप्यहेतुत । 

उत्पन्ना जातु विद्यन्ते भावा क्वचन कंचन ॥ 
इस प्रकार हम देखते हे कि माध्यमिक विचारक पुद्गल-नैरात्म्य, धर्म॑नेरात्म्य 
कार्यकारण भाव का अपछाप, आदि का प्रख्यापन करते हुए निषेघात्मः 
दिशा में बढे चले जाते हे | इतना ही नही, भदन्त नागार्जुन ने तो किसी # 
ऐसे ज्ञेय या ज्ञाता या ज्ञान सबधी विपय को नही छोडा है जिसका 'नि स्वभाव 
[रूप उन्होने न दिखा दिया हो। 'दुख' नाम की वस्तु को उन्होने मिथ्य 
बताया, निर्वाण' को उन्होने मिथ्या बताया, बन्धन और मोक्ष की असम्भवत् 
उन्होने दिखाई, कर्मंफल की धारणा तक को विरोध ग्रस्त उन्होनें बताय 
यहा तक कि सिद्धातो के प्रस्यापन के आवेश में नैतिक आदशेवाद की भ 
भ्रमपूर्णता उन्होंने दिखाई। उनके इन सब विषयो सबधी सिद्धातो का र 
हम यहा दिग्दशन भी नही करा सकते, और ऐसा करने की जरूरत भी नह 
हूं। यह सब काम हमारे लिए पहले ही से उन जैन और वैदिक परम्परा < 
माचार्यों ने कर दिया है जिन्‍्होने नागार्जुन को पहले से ही अभाववादी कह कफ 
इसके लिए कोई अवकाश ही नही छोडा | शहर जैसे दार्शनिक ने तो माध्यमिव् 


च्द८७ झून्य अनाव-स्वरूप नहीं 


दर्सन ६ 4 82.32 प्रमायविप्रत्तिपिद्ध नं >न्क्-नर 2६ कक की च्च प्र िदार! हज अमक- म व्यू व्ापहर 
झन को सर्च प्रमाय॑विप्रद्धिपिद्ध च्हकर उ रु द्वार करन जय छादर 


मी नहीं दिखावा। यह बच्छा ही हैं कि उत मदीपी बाह्य ने दायाजुन 
या क्दी माव्यमिक दाता कया नाम न लेकर केचछ अमाववाद के 
सिद्धांत का ही ठील रूप से प्रत्याल्याव किया है। हमारा विनम्तर कभिज्नाव है 
कि नाग्राऊुंन लादि माव्यमिक्ों का दर्मेन न दो बनाव हैँ दौर न चर्व- 
अ्रमाण विप्रतिपिद्ध कछिलु वह एक प्रभावच्माठी विचार -प्रणाली है जो सतत 
अव्यवन कौर विचार की जपेकज्षा रखती है। हन झड्र के द्वारा बौद्ध दर्शन 
के प्रत्याल्यानों के जटिल प्रश्व में यहा नहों पड रहे (वंदा तो हम पांचवें प्रकरण 
में करेंगे) । यहा केदल चून्यवाद के गौरव प्रदर्शन में ही कुछ कहना चाहते हैं, 
इसलिए स्वनावत- ही उसका तयाक्षचित सर्वश्रमागदिम्रतिपिद्ध स्वरूप दुष्ट 
पथ से जा गया है। हां, तो जैच कौर वैदिक्त पन्परा के रूविकतर प्राचीद 
बाचार्य नागार्दुन कौर वन्य नसाध्यनिको के झृन्व से दात्ण्यं वत्वान्ताभाद 


जम 
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ही छेते हैं। बावुनिक्त वन्नाविक टंप से भञ्पणा करने दाले बहुत से विद्वन्‌ 
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सायाजच के कनमाव का अत्यच्चानाद के काय म थे लकर कुछ छा हप के 
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“िवंचर्द का लव ने लत हू कार चलुछ चह इलादव का अचस्त छक्त ह्‌ 
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जाना 





यहीहे कि दह वि के उपकरणों से नहीं जान उक्त्चा जौर उनी नाचवीय 
सद्दोह कवि वह॒व॒ दि के उपकरणा से नहाँ जाना जा उक्तदा आर उना कान 


है 


सापक्षतालाद ना 


च्च ० 
न एुक विरुंघ का हा बाचइतउ इक हु। नहापडित् सहल उच्चत्थयापद ने 
उर्यन 0 अल अप >> 
आस्यतानस्थन का चापक्तत्ाञदइ के रद भ 


जुदच्धर हर उसत्तदीज व्यास्या 
सुत्दर दान नचनन्ाल्‍ल व्याल्य 
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हा निष्पक्ष ऋूप दम नजर पर सावध्यमिक न 2» आर कब उत्यन्द्रभाद व ज्> पॉपंफ दल 
की हूँ | निप्पज्ष रूप से देखने पर नाध्यमिक ज्त्वन्दाभाव के पोपक्त 


हन्यदादोी >- 


नहीं दीखते। जत्वन्त व्यावह्मरि्त रूप से भी देखिए तो चून्यदादी नागार्जुद 
्श्दू < जे 
> उनकी मय दाद ज्वय झंन्यदादियों पर न पिन न मिल न 
का उनकग नृत्यु के बाद स्वव चून्चदाइवा न हा चूच्च न नल याद 
या प््न्य >> कप ये हुए लक नहीं दिलाया 55 0. 50 0००५5 
हुए था सून्य रूप हा जऊाद्ध हुए जता नह दखादा दच्तु चउचसदता 
झछोक में ही उनका अधिवास कराया" जो एक मादात्मक वस्तु ही हो उक्तती 
3 । कित्त 5 बंता 5 व आज मिच/ उब्ग घर जान अपार 
हु। किन्तु यह ता कूछ चहा हू, हमने दाक्षातक ठच्य पर जादा चाहुए। तो 


सदसझे पहले हमें यह उनन्छ लेदा चाहिए कि जिद प्रकार झक्तर को यह कार्यंका 





(१) निल्‍लाइए, दक्षियापयदेदल्यों भिक्तुः सोमादु महापशा-। नागाहवयस्य 
उान्ना ठु तदतत्पक्षदारकः ॥ भरकाश्य छोके मद्यादं महायानमनुत्तनम्‌ । 
झाताद भूमि मुदितां यात्यतेड्लों सुलादतीम्‌ ! ऊंकादतार गाविका, थी 
लूक्ष्मीपुरं निदासाचार्य विरिद्ित दर्शनोदय', पृष्ठ ७५ में उद्धृत 


बौद्ध दर्शन तथा अन्य भारतीय दर्शन ६९० 


काल मेँ उसकी स्थिति नही हूँ । किन्तु फिर मी हम विकल्पित पदार्थों को सत्य 
प्रहण करते है। यही सवृति है। विनोपघातेन यदिन्द्रिया्णां षण्णामपि 
ग्राह्यमवैति छोक । सत्य हि तलल्‍कोकत एवं शेष विकल्पित छोकत एवं मिथ्या ।' 
इसी प्रकार सवृति के आवरणात्मक रूप पर प्रकाश डालते हुए 'छकावतार 
सूत्र' में भी कहा गया है -- 
'मोहस्वमावावरणाद्धि सवृति सत्य तया ख्याति पदेन क्ृत्रिमम्‌ । जगाद 
तत्सवृति सत्यमित्यसौ मूनि पदार्थ कृतक च सवृतिम्‌॥ 
व्यवहार दशा में तो यह सवृति' सत्य रहेगी ही (अन्यथा इसको संवृति 
सत्य ही क्यो कहा जाता ?) किन्तु परमार्थ सत्य की प्राप्ति होने पर तो 
सवृति सत्य मृषा सिद्ध ही हो जायगा। (तो फिर दो सत्यो की कल्पना 
ही क्यो करत हो ? इस प्रकार के तक॑ के लिए देखिए कुमारिल के विचार 
पाचवे प्रकरण, पूर्वमीमासा दर्शन के विवेचन में) जब तक परमाथे सत्म 
का अधियम नही हुआ है, तब तक व्यावहारिक जगत्‌ की अप्रामाणिकता अ्रख्या- 
पित की नही जा सकती। जब तक लोक है, तब तक सवृति सत्य छोक का 
अवितथ रूप हूँ ।१ अत सभी पदार्थों का स्वभाव दो प्रकार का है, सावृ- 
तिक और पारमाथिक | मृषादर्शी का जो विषय है, वह सवृति सत्य कहराता 
है। सम्यक्‌ दर्शी का जो विषय है, वह तत्व या परमार्थ सत्य कहलाता है--- 
सम्यक्मूषादशंन लब्धभाव रूपद्य विम्रति सर्वभावा । 
सम्यक्दृशा यो विषय स तत्व मृषादुशा सवृत्ति सत्यमुक्तम्‌ ।* 
बोधिचर्चाचतार, 
इस प्रकार हमने यह दिखाने का अयत्न किया कि किस प्रकार सत्य का 
सवृति सत्य और परमार्थ सत्य, यह द्विविध विभाग कर माध्यमिक विचारक 
अपने दर्शन को सर्वेधा अभाव” से बचा कर ले गए हे और साथ ही 
भनुष्य-जीवन के छिए उसकी उपयोगिता को भी सिद्ध करने में समर्थ 





(१) और उसे सानना चाहिए, क्योंकि 'उपायभूतं व्यवहारसत्यमुपेयभूतं पर- 
सार्ये सत्यम्‌' । साध्यभिकावतार ६॥८० । व्यवहार सत्य उपाय हैं । (हेत॒- 
रूप ) और परमार्थ सत्य उपेय (फलस्वरूप) है । मिलाइए व्यवहार- 
सनाभ्ित्य परमार्यो न वेश्यते । परसार्थमनागस्य सिर्वा्णं नाधिगम्यते॥ 
मूलमाध्यसिक कारिका २४१०; सिलाइए पांचवें प्रकरण में धांकर 
दर्शन का विवेचन । 


६९१ संवृति सत्य और परमार्थ सत्य समन्वय में सहायक 


हुए हूं ! इस वथ्य का हमारे दाशंनिक मडल में कभी पूरी तरह से प्रख्या- 
पन 'नेही किया गया और सदा माध्यमिको को पूर्ण रूप से अभाववादी ही 
कहा गया, जो ठीक नही है। फिर माध्यमिकों ने अपने सत्य-द्वय के सिद्धात 
से एक और बडा काम निकाला हैं। उन्होने इस के प्रकाश में ही 
अपने सिद्धात की सर्वोच्चता बुद्ध के उपुदेशों के आधार पर दिखाने का 
प्रयत्व किया हूँ । जहा दो वचनो की सगत्ति उन्हें मिलती नहीं दिखाई 
दी हूँ, वहा अपने मत को परमाथ्थं सत्य विषयक (ज्ञान के विकास की दृष्टि 
से भी शून्यवाद ही वीद्ध आचार्यों के प्रज्ञानो की परम्परा में अन्त में आता है) 
दिखाकर उसकी सर्वोच्यता दिखाई हूँ और दूसरे मत वालो के सिद्धातो को 
को प्रर्यापन करने वाले वुद्ध-वचनों के विषय में उन्हे व्यवहार सत्य को 
दृष्टि में रखकर दिए गये उपदेशो के रूप में दिखाया है और इस प्रकार 
उनके प्रामाण्य की भी रक्षा कर दी हू । (ठीक यही काम बाद में आचाय॑ शछकर 
ने व्यवहार सत्य और परमार्थ सत्य के सवार को उठाकर श्रुतियो की अपने 
मतानुसार व्याख्या की हूँ । स्वाभिमत सिद्धातो को दिखानेवाली श्रतियाँ 
'परमार्थ ज्ञान विषयक हूं (जो ज्ञान के विकास की दृष्टि से वहा भी ठीक 
हँ--यदि साम्प्रदायिकता का सवाल न उठाया जाय) गौर अन्य मतो का 
प्रख्यापन करनेवाली श्रुतिया (जो निविश्ेषाद्वेत का निरूपण नही करतीं ) 
व्यवहार ज्ञान विषयक है, आदि द्र॒ष्टव्य पाचवें प्रकरण में ))। माहायानिक 
आचार्यों का मतहं कि व॒द्ध के उपदेश सवृति सत्य” और परमा्थ सत्य इन 
दो सत्यो के आधार पर ही प्रवर्तित हुए हैं 
हे सत्ये समुपाश्चित्य बुद्धाना घर्मदेशना। 
लोकसवृतिसत्य च सत्य च परमार्थत्त' 
सवृतिपरमार्यइ्च तृतीय नास्ति हेतुकम्‌। 
कल्पित सवृति हंथुक्ता तच्चेदादर्षोेगोचरम्‌॥ 
वोधिचर्यावतार । 
नयायिक क्षेत्र में नागार्जुन की क्या स्थिति हैं और उन्होने प्रमाणपरीक्षण 
में न्याय-विद्या को क्या दान दिया है और वौद्धो और नैयायिको में होनेवाले 
सघयं में कहाँ तक और क्या भाग उन्होने लिया है, यह हम 
प्रमाणु-सीमांसा पाँचवें प्रकरण में बौद्ध दर्शन औौर न्याय-वैद्येपिक' के 
सवध-निरूपण के प्रसंग भें देखने का प्रयत्न करेंगे। यहा 
सामान्य रूप से माध्यमिको की प्रमाणमीमासा पर कुछ कहना अपेक्षित हूँ, 
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जिसके सर्वोत्तम परिचायक नागार्जुन और उनके अनुगामी आचाय॑ ही है 
जिस प्रकार प्रतीत्य समुत्पाद, कार्यकारण भाव, पृद्गलात्मा, वाह्य धर्म आदि 
का नि स्वभावत्व आचार्य नागार्जुन ने दिखाया हूँ उसी प्रकार उन्होने शान थे 
उपकरणों का भी स्वामाविक विरुद्धत्व बडी अच्छी तरह दिखाया हैं । 
नैयायिको के स्थूछ दृष्टिकोण को तो उन्होने पहले ही यह कह कर पराभूत 
कर दिया है : 
'इच्द्रियेश्पलब्ध यत्तत्तत्वेत भवेद्यदि । 
जातास्तवविदो बाला स्तत्वज्ञानेन कि तदा ॥ 
'मूलमाध्यमिक कारिका' 
यद्यपि नागार्जुन तत्वज्ञान की सम्भावना तो मानते हे, किन्तु प्रमाण प्रमेयादि 
व्यवहारों का विश्लेषण कर उन्होने केवल यही देखा है, जैसा आज भी ज्ञान के 
अतिम गवेषण के परिणाम स्वरूप विचारक देखते है, कि सभी ज्ञान विरोधात्मक 
है, सभी ज्ञान अन्ततोगत्वा स्वत रूप में एक विरुद्धत्व पर प्रतिष्ठित हैं। वह 
एक वृत्ताकार रूप में घूमता है, जहा उसका कोई आदि नही, अन्त नही, किस्तु 
सर्वेत्र अनवस्था ही अनवस्था है । मानवीय मस्तिष्क, जो स्वय एक उसी कार्य कारण 
भाव से सीमित और परिच्छिन्न है जिससे वाहय दृश्य वस्तु, शेय वस्तु के साथ 
सबंध मे आता हुआ अपनी स्वात्मीयता कायम कैसे रख सकता है, क्योकि वह 
मी तो इंश्य से उपरक्त होता ही है । फिर वह उसके याथात्म्य का 
निर्णय कैसे कर सकता है ? यदि मस्तिष्क, मन, बुद्धि अथवा अन्त'करण 
अपनी स्वात्मीयता भूलते है तो ज्ञान को अनुभव करने वाला कोई नहीं 
रहता हैँ और यदि नही भूलते हूँ तो वे केवल वस्तुओ के अपने पर पड़े 
चित्रो को दर्शित करते हे वस्तुओ के स्वभाव को नहीं । सभी ज्ञान मात्र 
शेय और ज्ञाता के बीच का सबंध हैँ । नागार्जुन कहते हें कि ज्ञाता और शेय 
दोनो के ही कल्पित होने से वास्तविक ज्ञान कहा से आवेगा? देखिए उनके 
अनन्य साधारण शब्दों और तदनुवर्तिनी तक में 
कल्पना कल्पित चेति हृयमन्योत्य मिश्रितम्‌ । 
यथाप्रसिद्धमाश्नित्य)॒ विचार सर्व॑ उच्यते॥ 
विचारितेन तु यदा विचारेण विचार्यते। 
तदाउनवस्था तस्थापि विचारस्य विचारणात्‌ ॥ 
यदि ज्ञानवशादर्थ ज्ञानास्तित्वे तु का गति 
अथ ज्ञेयवशात्‌ ज्ञान ज्षेयास्तित्वे तु का गति: ॥ 
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अथान्योन्यवशात्‌ सत्वमभाव स्यात्‌ द्योरपि। 

पिता चेन्न विना पुत्रात्‌ कृत पुत्रस्थ सम्भव ॥ 

मब्करो जायते वीजात्‌ बीज तेनेव सूच्यते। 

शेयात्‌ ज्ञानेन ज्ञातेन तत्सत्ता कि न गम्यते ॥ 

अछ्कुरादत्यतो ज्ञानात्‌ बीजमस्तीति गम्यते। 

ज्ञानास्तित्वं कृतो ज्ञात शेयं यत्तेन गम्यते१ ॥ 

मूलमाध्यमिक कारिका। 
इस प्रकार हम देखते हूँ कि ज्ञाता, ज्ञेय और ज्ञान के विचारो को ही 
नागार्जुन ने अपूर्ण सिद्ध कर दिया है। इसी प्रकार उन्होने गमन, गन्ता और 
गत की घारणाए भी सर्वंथा निराकृत करदी हे* जिन पर हम यहाँ नहीं 
जा सकते। प्रमाण-प्रमेय व्यवहार को तो शहझूकर ने भी अविद्यावद्विषय' कहा है 
नऔर निश्चय ही तत्केन क पदयेत्‌', 'विज्ञातारमरे केन विजानीया” आदि 
अवस्थार्मों में भी जहाँ कार्यक्रारण भाव का अपलाप होता है, कर्ता, क्रिया 
और कारक कही पता भी नहीं चलता, प्रमाण-प्रमेय व्यवहार कही नही 
रह जाता, क्योकि सभी ज्ञान के लिए ज्ञाता गौर ज्ञेय तो चाहिए ही, किन्तु 
चहां परमावस्था में तो दो ( ज्ञाता और ज्ञेगय ) न रहकर केवल एक ही शोष॑ 
“रह जाता हैं जिसकी अपेक्षा में ही प्रमाण प्रमेय व्यवहार अविद्यावद्विषय” रह 
जाता है। ऐसी कोई वात हम नाग्रार्जुत या अन्य माध्यमिक आचार्यों में नहीं 
"देखते । वें केवल तक से ही कार्य कारण भाव का अपलाप करते हैं जो अन्त में 
( फेवलछ नि स्वभाव होते हुए ) भी अमाव सा दीखता है, जवकि वेदान्ती 
आचार्यों की दृष्टि में सबकी प्रतिष्ठा रूप सत्य ब्रह्मा! अवस्थित रहता है और 
उसकी अपेक्षा में ही वे वाह्य जगत्‌ या प्रमाण प्रमेय व्यवहार को अविद्याव- 


(१) फुछ फुछ इसी आर्य का अनूदन न्याय सूत्र स्वप्नविषयाभिमानवदय 
प्रमाणप्रमेयाभिसान । सायागन्धर्वेनगरसृगतृष्णिकावद्दा डाश३२ में 
( निराक्रण के लिए ) किया गया हु। 

(२) कितनी पेचीदगी के साय, गतं न गम्यते तावदगतं नव गम्यते।॥ गता- 
गत विनिर्मुक्षत गस्यमान न गम्यते ॥ गन्‍ता न गच्छति तावदगन्ता नैव 
गच्छति । अन्यो गन्तुरगच्तुइ्च कस्तृतीयो हि गच्छति, ---«« गतें नार- 
फ्यते गन्तुं गन्तुं नारन्यते 5्यते | नारस्यते गम्यमाने गन्तुमारन्यतें फुत' 
मूलमाध्यमिक कारिका । 
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द्वियक' कहते हे। यही दोनो का विभेद हैं। अब हम माध्यमिकों 
के आचारतत्त्व पर आते हूं, जो उन्होने अपने|शून्यवाद से बडे प्रयास के साथ 
शोर सम्यक्‌ अभिज्ञा के साथ निकाला है । 
शून्यवाद के आचार्य जबकि बुद्ध के मन्तव्य की निषेघात्मक व्याख्या करते- 
करते बहुत दूर चले गए [है, उससे उन्होने नैतिक निष्कर्ष वही निकाले 
है जो बुद्ध को सम्मत हे। किन्तु यह तो प्रयल से ही 
आधार तत्व साध्य है और ऐसा ही हुआ भी है । तक के क्षेत्र 
में माध्यमिको को क्‍या असाध्य है ? जो रास्ता चल चुके है उस 
पर तो चलने न दें और जिस पर अभी नही चले हे उसे 'अग॒त' कह दें 
तो फिर गन्ता विचारा कहा जाय? यह सव॒सामर्थ्य माध्यमिको कोः 
है! कुछ भी ), शून्यवाद से जो उन्होने आदशंवाद निकालने की नैतिक: 
चेघ्टा की हैं उससे एक लाभ उनके दर्शन को अवश्य हुआ है । 
उन्हें जपने कदम कुछ पीछे हटाने पडे है, और यह अच्छा हुआ है कि 
शआत्यन्तिक अमाव के अन्यकार मय कुए में कॉककर फिर वहा से वे लौदबाएः 
हैं । जो उनको 'अभाव' वादी करते हैं वे भी एक 
“अभाव॑ न विकल्पयेत्‌' एक प्रकार से गलत नही कहते क्योकि वे नागार्जुन को' 
निदचयत अन्धे कुएँ में काँकते देखते है। किन्तु 
उनका लोटना भी तो देखना चाहिए। उनके लौटने का श्रेय बुद्ध के नैतिक 
आदर्शवाद को है, जिसके प्रति अपने सब विध्वलक तकों को करके भी 
जाचायें नागार्जुन अपनी भक्ति नहीं छोडते, अन्यथा बौद्ध आचामें ही आज 
हम उन्हें क्यो कहते ? नागार्जुन के जब हम छून्यता के नैतिक प्रयोजनो कोः 
देखते हे तभी सम्मवत हम चन्द्रकीति के साथ सुर-में-सुर मिलाकर कह सकते 
हैः अमाव न विकल्पयेत्‌----अभाव न विकल्पयेत्‌ । शून्यता के द्शंव का उपदेश, 
निशुचय ही नाग्रार्जुन ने इसलिए किया कि उसके द्वारा राग्-ट्ेषादि की 
निवृत्ति होकर जन्म, मरण रूप प्रपच का उपशम होता है । चन्द्रकीति के मार्मिक 
छाब्दो में, 
'प्रपचोपशमायव शून्यता. सोपदिद्यते। 
तस्मातू्‌ प्रपचोपशम. शून्यताया प्रयोजनम्‌” ॥ 
जो इस तरह शून्यता को नहीं जानते और उसे अभाव या नास्विकता-- 


रूप में परिकल्पित करते हे वे माध्यमिकों के साथ न्याय तो करते हीः 
नही, उनके प्रयोजन को भी नहीं जानते-- 


६९५ अभाव न विकल्पयेत्‌ 
“शुन्यत्व नास्तितारूपं भवास्तु परिकल्पयनू। 
प्रपच॑ वर्धयन्नेव न च वेत्ति प्रयोजनम्‌ ॥* 
सब सकलपो के विनाश के लिए ही यह अमृत रूप शून्यता का उपदेदा 
दिया गया है और फिर शूत्यता में भी अभिनिवेश उसके भ्रतिपादनकर्ताओ को 
अभीष्ट नही हैं 
सर्वंसकल्पहानायथ. शृन्यताथ्मृतदेशना । 
यरच तस्यामपि ग्राह त्वया अस्ाववसादितः। 
सभी नास्ति' अस्तित्व पूर्वक ही हुआ करती हूँ मर सभी “मस्ति' 
नास्तिपूर्वक, अत' नास्ति' को मत गमन करो और न करो कल्पना अस्तित्व 
की ही ! 
अस्तित्वपूर्वक नास्ति अस्ति नास्तित्वपूर्वकम । 
अतो नास्ति न गन्तव्य अस्तित्व न च कल्पयेत्‌॥ 
यह विशुद्ध अनिर्वचनीयवाद' के के सिवा और पक्या हैं? अनुत्पाव, 
तथता, भूतकोटि और शून्यता ये सव रूप के ही नाम हैं, मत अभाव की 
कल्पना नहीं करनी चाहिए -- 
अनुत्पाददवच तथता भूतकोटिश्च शून्यता। 
रूपस्य नामान्येतानि असाव न विकल्पयेत्‌ ॥ 
माध्यमिक न तो बून्या कहकर ही परम तत्व को पुकारे जाने के 
आग्रही हैं मोर न अशून्य कहकर। न वे इन दोनों बथवा इनसे भिन्न नामो से 
ही परम तत्व को पुकारने के पक्षपाती हँ। वे तो परम तत्व को अनिवर्च- 
नीय मात्र मानने के पक्षपाती हे --- 
शून्यमिति न वक्‍तव्य अशृन्‍्यमिति वा भवेत्‌। 
उम्यं नोभय चेति प्रज्ञप्त्यर्य तु कथ्यते॥ 
जब माध्यमिको ने यह अनुभव किया कि निश्चय ही उनके द्वारा प्रति- 
पादित कुछ सिद्धान्त अमाव की ओर चले गए हूँ जौर जब उन्होने छोटना शुरू- 
कर दिया तभ्नी सम्भवत उन्होने शून्यता' को कोटियाँ कायम की, जो छका- 
वतार सूत्र के अनुसार सात है, यथा भाव-स्वभाव-शून्यता, अप्रचरित थून्यता, 
प्रचरितशून्यता,-सर्वेधर्मनिःस्वभाव शून्यता, परमार्थ-न्ञान शून्यता, महाशून्यता 
जौर इतरेतर शून्यता। इन सव शून्यताओ के द्वारा माध्यमिको को यही 
प्रयोजन दिखाना अभीष्ट हैँ कि शृन्यत्व न तो भावरूप है, न अमाव रूप, 
नउभय रूप, न अनुभयरूप, न धर्म, न धर्मी, किन्तु सर्ववा अनिर्वेचनीय ! 
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शुन्यता ने जब मनुष्य को वोधि मार्ग पर छगा दिया तो (साख्य की प्रकृति 
की तरह) उसे भी रगमच से चले जाना चाहिए, क्योकि उसका प्रयोजन 
समाप्त हुआ-- 

भुक्तिस्तु शृन्यता दुष्टेस्तदर्धाशेष भावना। 

इति तस्मात्‌ शून्यतैव वोधिमार्ग इति स्थितम्‌" ॥ 

शुन्यता सर्वंदृष्टीना प्रोक्‍क्ता निस्सरण जिने । 

येषा तु शून्यतादृष्टिस्तानसाध्यान्‌ व्भाषिरे॥ 

शून्यतावासनाधानात्‌ हीयते भाववासना॥। 

किचिघ्नास्तीति चाम्यासात्‌ सापि पश्चात्‌ प्रहीयते॥ 

निश्चय ही यह माध्यमिको का एक अत्यन्त आइचयेंकारी व्यापार है और 

इस विषय में स्वभावत ही वे भगवान्‌ वुद्ध की परम्परा में ही गए हे. 
जिल्होने भव के तरने के वाद घम्म में भी अभिनिवेश हटाने का 
उपदेश दिया है। वास्तविक प्रयोजन के लिए माध्यमिको ने स्वय अपने आप 
खडे किए हुए प्रासाद को अन्त में जाकर ढाह दिया है, तो स्वय उनसे 
भी बढकर उनके दर्शत का प्रत्याख्याग और कौन कर सकता है? 
निश्चय ही 'सा«पि पदचात्‌ प्रहीयते' उनके ये शब्द स्पष्टत दिखाते हैं कि 
शून्यता को वे अन्तिम वस्तु नही समभते । अन्तिम वस्तु तो उनके लिए 
प्रज्ञा पारमिता है और जब उसमें शून्यता की अनुभूति ने हमारा अनुप्रवेश 
करा दिया तो वाद में वह भी स्वय प्रहीण हो जाती है सा&पि पश्चात्‌ 
प्रहीयते'। इस प्रकार माध्यमिक आचार्य 'शून्यता' से अपने नैतिक तत्व को 
निकालते हे। किन्तु यह तो उनके मन्तव्यो का केवल उपलक्षण मात्र हैं। 
न केवल नागार्जुन ने ही किन्तु अन्य आचार्यों ने भी, जिनकी पूर्ण भक्ति 
शून्यवाद के प्रति नहीं भी समर्पित हुई है, शून्याद और उसी के 
अगभूत पुद्गलनैरात्म्य|* के सिद्धान्त के नैतिक महत्व को प्रख्यापन 
करने में बडी तन्मयता दिखाई है। उनकी अप्रतिहत वाणी है कि जब 
हम सभी धर्मों को शून्य समझते हे तभी तो उनके आने और जाने पर हम 





(१) सिलाइये, प्रपझ्च विनिवृत्येफस्वमावा या च शून्यता। यस्यां तु शून्यता 
दृष्टिरसलाया न शोभते । माध्यमिक वृत्ति । 

(२) मिलाइये, पञचर्घर्मा: त्रिस्वभावा. विज्ञानान्यष्ट ्रैय हि। हे नैरात्म्ये भवेत्‌ 
इत्ल्न महायान परिग्रह* । रूकावतार-सूत्र । 


६९७ शून्यवादी नीति-तत्त्व 


सदा अनासक्त रह सकते हे क्योकि हम सममते हे कि उनमें हमारा लाभ 
हानि कुछ नही है और फिर हम सत्कार और परिमव में भी तो समचित्त 
रहसकेंगे, क्योकि सब छून्‍्य होने पर कौन सत्कृत या असत्कृत होगा*? 
“कदली स्वप्न मायार्भा लोक को देखकर ही माध्यमिक राग और द्ृष की निवृत्ति 
का उपदेश करते है मौर इसीलिए स्कन्घो का भी उनके द्वारा स्वप्नसन्निम 
कहा जाना है*। जो शून्यता-वादी है, वह सासारिक <स्पुओ में आसक्त 
नही होता। लाभ से उसे प्रसन्नता नही होती, अलाम से वह विमन नहीं 
होता। (हर्षामर्षभयोहेगर्मुक्त' (गीता के शब्द) वह होता हैं। यश पाकर 
चह्‌ विस्मय से आकृष्ट नही हो जाता, अयश से सकुचित नहीं होता। निन्दा 
से वह दुखित नही होता, प्रशसा में वह सुख नहीं मानता ( तुल्यनिन्दा 
स्तुति----तथा मानापमानयों -गीता )। सुख में राग नहीं करता, दुख में 
हप नहीं दिखाता ( दुषलेष्वनुद्धिनमना सुखेषु विगतस्पृहः | शीतोष्ण सुख- 
दुखेष्‌ सम'--वाभिनन्दति न द्ेप्टि--न प्रहृष्येत्‌ प्रिय प्राप्य नोहिजेत्‌ प्राप्य 
चाप्रियम्‌ू--सुख दुखे समे कृत्वा, आदि-गीता ) | जो इस प्रकार वस्तुओं में 
आसकत कही होता, वही जानता हैँ कि शून्य क्या है। अत शून्यवादी के राग- 
द्वेष नही रहते। जो राग-द्वेष रखता है अथवा विवाद करने के योग्य हैँ, वह 
शून्य को नही जानता *। पुद्गल नैरात्म्य का जब मअनुभव होता है तो आत्मा 


(१) शूल्येषु धर्मेपु कि लब्घं कि हतं भवेत्‌ । सत्कृतः परिभूतो वा फेन कि सम्भ- 
विष्यति 0 साध्यमिक दृत्ति। इस प्रकार तो शून्यवाद गीत! के 'सम- 
वृत्तित्व' का ही पाऊुन फरने का योग होगा ! 

(२) फदली स्वप्त सायाभ छोक पश्येद्चिकल्पितम्‌  रागो न विद्यते तेषा सोह- 
इचापि न पुदूगल. । तृष्णाय८ हृघुदिता. स्कन्धा. विद्यन्ते स्वप्तततल्रिभाः। 
प्रत्पात्म धर्म स्थितितां सस्धाय फरथित भया । तैश्चेव बुद्ध॑म॑ंया चेव न 
यत्‌ किड्चित्‌ विशेषितम्‌ । बोधिचर्यादतार । यदि शृन्यवाद परिपन्यी' 
राग द्वेष' के प्रहयण के लिए ही है, तो उससे इतना द्वेष क्यों ? 

(३) देखिए, 'न शून्यतावादी छोकघर्म संछियतें नस ऊझासेन संहृष्यत्ति 
अलाभेन वा विमना सवति । यशतसा न विस्मयतेब्यशसा न सकुचतति 
निन्‍दया नावलोयते प्रशंसया नानुनीयतें । सुझ्ेच न रज्यते दुखेन न 
विरज्यते । यो हथेवं लोकघमें ने संक्ियते स शुन्पदा जानाति ॥ तुया 
शून्ववादिनों न क्वचित्‌ अनुरागो न विराग- ३ यस्मिन्‌ रज्यतें तत्‌ शून्य- 
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और, आत्मीय नही रहते और प्राणी स्वमावत' ही निर्मम गौर निरहकार होता 
हूँ। (निर्ममो निरहकारः स शान्तिमधिगच्छति--गीता) निर्मेम और निरहकार 
होने से उसके उपादान, काम दृष्टि, शीलब्नतपरामर्श (वाहय यागादि की 
सस्कृति में विश्वास) आत्मवाद आदि सभी क्षय हो जाते है और वह कर्म 
और क्लेश रूप कषाय से मोक्ष पाता है"। अत सत्कायदृष्टि, जब तक बनीः 
है तब तक तो भद्येष क्लेश और दोष रहेंगे ही, फिर इनसे विमुविति पाने के 
लिए तो योगी को आत्मा का तिषेघक या नैरात्म्यवादी होना ही ठहराए 
यदि बअहकार हूँ तो पुनर्जन्म भी होगा और यदि वास्तव में आत्मवाद' है ही 
तो महकार मिटेगा भी कैसे ? अत' नैरात्म्यवाद या शून्यवाद के उपदेष्टा को 
छोडकर और कौन मोक्ष के मार्ग को बतानेवाला हैँ१? अहुकार के विनाई 
की बात तो जन्य सिद्धान्त वाले भी कहते है, किन्तु 'आत्मा' की शाश्वत स्थिति 


मेव जानाति, शून्यमेव पश्यति । नासौ शून्य जानाति यः क्यचित्‌ घर्मे 
रज्यते वा विरज्यते घा। तथा नासौ शून्यता जानाति यः केनचित्‌ साथ 
विग्रहं विवाद वा छुर्यात्‌ शून्यसेव जानीते शूल्पमेव पश्यत्यादि । भय धर्मे 
सगीति सूत्र', छ्षिक्षा समुच्चय में उद्धृत: प० विधुशेष्तर भट्टाचार्य : दि 
सैन्ट्रल कन्सेप्शन आफ वुद्धिज्म, पृष्ठ ७९, पदसफेत ३२ में उद्धृत । 

(१) आत्मन्यस्ति चात्मीयं कुत एवं भविष्यति | तिर्मंमो निरहंकार दमादात्मा- 
$त्मतीनयो. ७ भमेत्यहमिति क्षोणे बहिर्घाइध्यात्ममेव व ॥ निरष्यत 
उपादान तत्क्षयाज्जन्मनः क्षयः ॥ कर्म क्लेदा फ्षायान्मोक्ष: ॥ सूल साध्य- 
मिक कारिका; प० विधुशेखर भट्टाचार्य : दि सैन्ट्रल कन्सैप्शन ऑफ 
बुद्धिज्म, पृष्ठ ८० में उद्धत । 

(२) मिलाइए, सत्कायदृष्टिप्रभवान्‌ अशेषान्‌ क्लेशाइच दोषाइच घिया 
विपदुयन्‌ । आत्मानमस्या विषय च॒ बुद्ध वा योगी करोति आत्मनिषेध- 
भेष । साध्यमिक वृत्ति; भट्टाचार्य : दि सैन्ट्रल फत्सैष्यान ऑफ बुद्धिज्म,. 
पृष्ठ ७२ में उद्धृत । 

(३) साहुँकारे मनसि न शर्म याति जन्समप्रबन्धो नाहकारइचल्ूति हृदयादात्म- 
दृष्टो व सत्याम्‌ । नानन्‍्य शास्ता जगति भवतो नास्ति नैरत्म्यवादी नात्य 
स्तस्माठुपशसविघेस्त्वन्मतादस्ति मार्ग: । तत्वसग्रहपण्जलिका में मातृ- 
चेटि फे वाक्य के रूप में उद्धुत । देखिए विषुशेखर भट्टाचार्य : दि सैन्ट्रल 
फन्सैप्यान जॉफ चुद्धिज्म, पृष्ठ ७२ 


३९९ शुन्पवाद के प्रयोजन को समकता चाहिए 


मानते हुए वे अहकार कैसे छोड सकते हे ? अत' मोक्ष के लिए आत्म-निषेघः 
तो करना ही चाहिए। बिना आत्म निषेघ किए दूसरो का भी तो विभिन्न 
रूप में ज्ञान होगा मौर इस प्रकार राग-हेष उत्पन्न होंगे ही । विना 
अहकार के छूटे कामना कैसे छूट सकती हैँ और कामना के छोड़ने के लिए 
आत्मा का छोडना ही जरूरी है'। साराश यह है कि माध्यमिको ने. 
यह बडे परिश्रम से दिखाने का प्रयत्न किया है कि 'शून्यवाद' के सिद्धान्त 
का प्रयोजन केवल 'में” और 'मेरा' से मनुष्य को मुक्ति दिलाकर उसे राग 
सौर हंप से हटाना तथा वोधि के मार्ग पर लगा देना है जिसके लिए आत्म- 
निषेघ के अलावा और कोई मार्ग नही है। निश्चय ही इस प्रकार के उनके प्रयोजन 
से प्रत्येक भारतीय दर्शन का विद्यार्थी और वैसे कोई विचारक भी सहानुभूति, 
ही रख सकता है क्योकि फिर तो छून्यवाद भी बोद्ध धर्म जोर दस के. 
जादि शास्ता के मन्तव्य के अनुसार ही सत्वों की शान्ति, विराग, उपशम, निरोध 
झौर विमोक्ष के लिए ही है, अत. उसका स्वागत ही किया जा सकता है+ 
माध्यमिको के शून्य को जो 'अमाव' का पर्यायवाची समझता है वह चाहे उसे 
ठीक समभता हो या गलत, किन्तु यह निदचत है कि वह माध्यमिक आचार्यों 
के वास्तविक प्रयोजन को कही जानता। निश्चय ही 'प्रपच वर्धेयश्नेव न स- 
वेत्ति प्रयोजनम्‌ । कम-से-कम हमारा विनम्र विचार यही हैं गौर इसीलिए 
(१) मिलाइये, 'य पश्यति जात्मानं तस्याह॒मिति शावतस्नेह.। स्नेहात्‌ सुखेषु 
तृष्यति तृष्णा दोषान्‌ तिरस्कुरुते ॥ गुण दर्शो परितृसन्‌ मसेत्रि तत्साधघन- 
सुपादतते । तेनात्माधिनिवदेशे यावत्‌ तावतू तु संसारः 0. 
आत्मनि सति परसज्ञा स्वपरविभागात्‌ परिग्रहहेषो ॥। अनयोः सम्प्रति- 
बद्धाः सर्वे दोषा: प्रजायन्ते । बोधिचर्यावतार पश्जिफा में आचायंपाद' 
( नागार्जुन) के चचन फे रूप में उद्धृत; देखिए पं० विधुशेखर भट्टाचायय + 
दि संन्द्रल कन्सेप्शन आँफ बुद्धिज्म, पृष्ठ ७१, पद-सकेत २१; छक्ष्मीपुर 
श्री निवासाचाय : दशेनोदय, पृष्ठ 
(२) देखिए एक और उदाहरण भी, 'आध्यात्मिकवाहय शेपावस्त्वनुपलस्भेन 
अध्यात्म बहिइच यः सर्वयाहहंकार समफार परिक्षय इदमतन्न तत्वम्‌ ६ 
कायदुष्टिमूलकसेद ससारम्‌ अनुपश्यन्‌ तस्याइच सत्फायदुप्टेरालम्बनभा- 
त्मानमेव समनुपश्यन्नात्मानुपलम्भाच्च. सत्कायदृष्टिप्रहरणं. ततहा- 
णाच्च सर्वक्लेशब्यावरत्ति समनुप्ययन्‌ प्रयमतरस्‌ आत्मानमेवोपपरीक्षते ४ 
माध्यमिक वृत्ति 
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हमने ऊपर इतने उद्धरण भी श्री प० विधुशेखरजी भट्टाचार्य के पदचिन्हो का 
अनुसरण कर दिए हे, ताकि माध्यमिक आचार्यों का वास्तविक मन्तव्य सुप्रकाशित 
हो। अत हमारा निश्चित विचार है (माध्यमिको के प्रयोजन को देखकर) कि 
शून्यवाद उच्छेद वादी दर्शन कमी नहीं है और उसके विषय में कभी भी 'अमाव' 
की कल्पना नहीं करनी चाहिए । अभाव न विकल्पयेत्‌”। नागार्जुन की 'मूल 
मआध्यमिक कारिका' के सोलहवें प्र करण (वन्धनमोक्षपरीक्षा नामक, जिसमे अन्य 
'विषयो के साथ नीति-तत्व की भी 'मायोपमता” आचाये नागाजुन ने दिखाई 
है) को पढकर उनके सुहल्लेख' (जिसका उल्लेख हम पहले कर चुके हें) 
को जब कोई पढ़े तो उसकी समझ में नही आ सकता कि एक सर्वेवनाशिक' 
की यह नीति-स्थापना कैसी ? यदि उन्हे 'सर्वेवेनाशिक' मानते हे तो उनकी 
नीतितत्व की बात ठहरती नहीं श्लौर यदि नीति-तत्व उनका ठीक है तो 
उनको सर्ववैनाशिक' समझकर हम ही म्रमित हो रहे हे। ये सव वातें विनम्र, 
“निष्पक्ष और श्रद्धामय अध्ययन की अपेक्षा रखती है जो सम्भवत' आघुनिक काल 
से पूर्व कमी भी माध्यमिको को नहीं दिया गया* । 

अस्तु, इस प्रकार हमने माध्यमिकों के शून्यवाद का सक्षिप्त विवेचन 
उपस्थित किया। इसमे हमने केवल शूत्यवाद का ही विवेचन किया और 
अन्य दर्शनो के साथ उसके सम्बन्ध दिखाने के लोभ का प्राय सर्वत्र ही सवरण 
'किया। शून्यवाद के स्वरूप को सामने रख कर और प्राय उसी के प्रकाश 
में हम उसके सबंध को अन्य दर्शनों के साथ दिखाने का प्रयत्त करेंगे, 
अथवा उन-उन दर्शनकारो ने जिस जिस प्रकार शून्यवाद को समझा है उसका 
ही निरूपण साक्षी रूप से करेंगे। तरफदारी तो किसी की लेनी न होगी 
ओर न निर्णायक ही बनना होगा। ऐतिहासिक रूप से उनके सम्बन्ध को 
निरूपित कर देने में ही हमारी इतिकत्तंव्यता सिद्ध होगी। 


"५--पक्षणि कवाद और अर्थक्रियाकारित्व 


भव अनित्य, दुख और अनात्म है, इस प्रकार का उपदेश बुद्ध भगवान्‌ ने 
दिया था। ससार की कोई वस्तु ऐसी नही है जो इन तीन लक्षणो से बरी हो, 


(१) यह बड़ी प्रसन्नता को वात है कि रामानुज मत के प्रतिष्ठित विद्वान्‌ श्री 
रूक्ष्मीपुरं निवासाचार्य महोदय ने भी अपने संस्कृत ग्रन्थ 'दर्शनोदय' में 
'शूल्यता-दर्शन” का वडी सहानुभूति पूर्वक अध्ययन किया है । सत्य 
के गवेपकों को यह रोति ही है। 


ञ. 


० 


७०१ भव ज़िलक्षण है 


उपोद्घात बर्यात्‌ जो अनित्य न हो, दुख न हो, बनात्म न हो। सम्पूर्ण 

भव त्रिलक्षणात्मक है। वह अनित्य, दुख जोर अनात्म है। 
उसका यह लक्षण अविचल है, किसी प्रकार बदला नही जा सकता। 
तथागत चाहे उत्पन्न हो या न हो, यह घर्मता, यह सत्यता, तो सदा 
रहती ही है। यह बुद्ध-घर्म का एक बाघारमभूत सिद्धान्त हैं। 

“अनिच्चा वत सखारा' (सस्कार अनित्य हे), यह वुद्ध-धर्म की एक 
एसी वाणी है जिसकी आावृत्ति अनेक बार पालि साहित्य में हुई है। भगवान्‌ 
वृद्ध अनेक वार अपने शिष्यो को याद दिलाया करते थे--सब्वे भवा अनिच्चा 
दुदखा विपरिणामघम्मा'" । अर्थात्‌ सम्पूर्ण मव अनित्य, दुख जौर परिवतेनशील 
हैं उनके अन्तिम शब्द ही थे । वयघम्मा सखारा' अर्थात्‌ सस्कार 
व्ययधर्मा हैं, नष्ठ हो जाने वाले हे । 

उपर्युक्त बृद्धइ-चचनो में क्षणिकवाद को अवकाश मिल सकता है। परल्तु 
यह क्षणिकवाद उसी प्रकार का हू जिसका उपदेश।ओऔपनिषद मनीपियो, गीता- 
कार, योगवासष्ठिकार और अन्य अनेक ज्ञानी-विरागी महात्मामो ने लोक-कल्या- 
णार्थे दिया है। बुद्ध ने मनुष्य को याद दिलाया था कि तुम्हारा यह जीवन 
कुछ क्षणो की सम्पत्ति भर हैँ। इस क्षण-सम्पद्‌ का सदुपयोग करो। वीता 
समय वापस नही आता। देख तेरा क्षण निकल न जाय”*। उन्होने कहा 
था कि ससार को पानी के बृलबुले की तरह देखो, मृग मरीचिका की तरह देखो, 
त्तो फिर मृत्युराज तुम्हें नही देखेगा' । इस प्रकार के उपदेश बनेक 
सन्‍्तो और ज्ञानियो ने दिये हे। अप्रमाद (वीये-साघन) के लिये उत्साहित 
करते हुए अक्सर भगवान्‌ जीवन की अनित्यता का स्मरण कराया करते 
थे । सारिपुत्र के निधन के बाद भिक्षुओ को सान्त्वना देते हुए भगवान्‌ 
ने कहा था, “वह कहा से रहेगा जो विनष्ट हो जानेवाला हूँ | इसलिये 
भिक्षुओ ! आत्मदीप होकर विहरो, आत्म-शरण, अनन्यशरण” | अपनी अन्तिम 
वाणी में भी उन्होने यही लक्ष्य कर कहा था, सस्कार व्ययघर्मा हैं, अप्रमाद 
से सम्पादन करो”। इसलिये बनित्यता का स्मरण मनुष्य को जागरूक बना 


(१) अगुत्तर-निकाय ४१९५ 

(२) थेरी गाया, भाया ५ 

(३) यथा वुब्वूलूकं पस्से यया पस्से मरीचिफ । एव लोफमवेषखन्तं मच्चुराजा 
न पससति 0 घस्मपद १३े४ 
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कर उसे 'प्रधान' मे लगाने के लिये ही था। अनित्यता का स्मरण बाते 
ही मनुष्य जीवन के अवश्यम्मावी दुख को स्मरण करता है, उसे निर्वेद 
प्राप्त होता है और उसको चित्तवृत्ति का भुकाव विशुद्धि की ओर होता 
हँ । इसीलिये घम्मपद में कहा गया हैं -- 

सब सस्कार अनित्य है, यह जव प्रज्ञा से मनुष्य देखा है, तो वह दु'खो में 
निर्वेद प्राप्त करता है-यही मार्ग विश्युद्धि का है' । भगवान्‌ वृद्ध ने जब अनित्यता 
या भव की क्षणिकता की बात कही, तो उनका प्रयोजन इतना ही था। 

सेद्धान्तिक रूप से क्षणिकवाद की ओर भगवान्‌ बुद्ध की क्‍या दृष्टि 
होगी, इस पर यहा कुछ विचार कर लेना आवश्यक होगा। हम जानते हैं कि 
शाषवतवाद और शद्ाश्वतवाद दोनो को भगवान्‌ ने मिथ्या दृष्टि कहा था। बतः 
क्षणिकवाद की पूर्ण अनित्यतावादी व्यास्या हम नहीं कर सकते | वस्तुतः 
क्षणिकवाद का प्रश्न प्रतीत्यसमुत्पाद, अनात्मवाद, पुनर्जेन्म और निर्वाण इन चारों 
फी समस्या से सम्बद्ध है, जिनका पूर्ण विवेचन बुद्ध-मन्तव्य के अनुसार 
हम पहले कर चुके हैं। विवेचित समस्याओ को पुन' यहा न उठाकर हम 
केवल यह कहना चाहेंगे कि बुद्ध ने क्षणकता या अनित्यता का नियम “निब्बाण' 
के सम्बन्ध में लागू नही किया था । भव तक उन्होंने उसे सीमित 
रक्‍्खा था और भव का निरोध निर्वाण में हो जाता है । निब्बाण को उन्होने 
अच्युत कहा था, घर व कहा था, अविनाशी' कहा था, अमृत” कहा था। बतः 
अनित्यता या क्षणिकता वहा किस प्रकार प्रवेश पायेगी? भगवान्‌ के ही तर्क 
के अनुसार जो अनित्य है, वह अवश्यम्भावी रूप से दुख है। परन्तु “निब्बाण 
त्तो उन्ही के शब्दों में अत्यन्त सुख' है, दुख के ठीक विपरीत है । तो क्‍या 
फिर उसे अनित्य कहना ठीक होगा ? क्षणिक कहना उपयुक्त होगा ? क्षणिक 
तो सस्कार हे, जो व्ययघर्मा हे। परन्तु निब्बाण तो असस्कृता घातु है, वह 
तो सस्कार नहीं हैं। फिर वहाँ क्षणिकता का क्या काम? वह तो 
भगवान्‌ के ही शब्दों में अविनाशी' पद है। अतः स्पष्ट है कि क्षणिकता 
का उपदेश भगवान्‌ ने मनृष्य के अहभाव को गलाने के लिये, उसे दुःख 
की स्मृति कराकर विषय विमुख॒ करने और विशुद्धि मार्ग पर छगाने के 
लिये ही, दिया गया था। परमार्थ सत्य क॑ रूप में उसका उपदेश भगवान 
ने नहीं दिया था, क्योंकि वह निव्बाण पर लागू नहीं है। वस्तुत" क्षणिक- 
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वाद की दाशेनिक चर्चा ही भगवान्‌ वुद्ध को रुचिकर न होती, ऐसा हम कहं 
सकते हूँ । वे तो प्रयोजनवादी थे, ज्ञान में प्रयोजन देखने वाले थे । सम्मवतः 
क्षणिकवाद की निष्किय चर्चा करनेवाले किसी 'मोघ पुरुष के सम्बन्ध में ही 
उन्होंने कहा था, “लोक क्षणकृत्य है, क्षणक्ृत्य है, ऐसा अज्ञ जन कहता हैं, 
परन्तु वह क्षण और अक्षण को नहीं जानता/१ । 

परन्तु वौद्ध दर्शव के उत्तरकालिक विकास में क्षणिकवाद ने एक पूर्ण 
दार्शनिक सिद्धान्त का रूप ले लिया, जिसे उसको अन्तिम परिणति तक 
पहुँचाया गया। भारतीय दर्शन के इतिहास में सातवी शत्ताव्दी ईसवी से लेकर 
ग्यारहवी शताब्दी तक क्षणिकवाद की बड़ी चर्चा रहो । वौद्धो ने इसका 
प्रतिपादन किया और श्रौत परम्परा के आचार्यों ने खण्डन। वोद्धो में जिन्होंने 
क्षणिकवाद या क्षणमगवाद का उसकी अन्तिम परिणति तक समर्थत्त किया 
और अथेक्षियाकारित्त्व के सिद्धान्त का पूर्ण प्रतिपादन किया उनमें 'स्वातन्त्रिक' 
विज्ञानवादी आचार्य दिछनाग, घर्मकीति, शान्तरक्षित और कमलशील 
मुख्य हैँ। इन्होंने विज्ञानवादी आचाये वसुवन्धु के विज्ञानमात्रनित्यत््व का 
खण्डन कर क्षणमंगवाद को परमार्थ के क्षेत्र तक लागू कर दिया। वैसे 
बौद्ध दर्शन के चारो सम्प्रदायो को प्राय. क्षणिकवाद मान्य है और आस्तिक 
दर्शनो में शायद ही कोई ऐसा बचा हो जिसके सूत्रकार या व्याल्याकारो ने 
क्षणिकवाद के विरोध में कूछ न कहा हो। न्याय ने तो इस विषय में एक 
परम्परा ही कायम कर दी है। इन सव पर विस्तृत विवेचन तो हम पाँचवें 
प्रकरण में ही कर सकेंगे। यहा हमें सवसे पहले यही देखना चाहिए कि 
दाशंनिक दृष्टि से क्षणिकवाद' हूँ क्या वस्तु ? 'क्षणिकवाद' का मूल सिद्धान्त 
यही हैँ कि फोई भी वस्तु स्थिर नही है, सभी एक चचल अवस्था में हे। 
जिन्हें हम स्थिर समझते हें वे भी प्रत्येक क्षण अज्ञात रूप से गतिशीरू रहती 
हैं और प्रत्येक ही क्षण उत्पत्ति गौर निरोध को प्राप्त करती हुई अपने स्वरूप 
को खोतो और नवीन रूप से प्राप्त करती रहती हें। यह सिद्धान्त अत्यन्त 
व्यापक हूँ भौर सुष्टि के प्रत्येक पदार्य के विषय में लूग जाता हैं, जिसकी 
विस्तृत मीमांसा में हमें यहां जाने की आवद्यकता नही है। न तो हमारे 
ही पास और न बौद्ध आचायों के ही पास वे सूक्ष्म गणित-विज्ञान सबधी यन्त्र 
हैं या थे जिनके द्वारा हम महामति बायेंस्टन की भाति (जिन के सापेक्षतावाद 


(१) अक्लण-सुत्त ( अंगुत्तर० <शहा८ ) 





बौद्ध दर्दात तथा अन्य भारतीय दर्शन छ्०्ड 


, के सिद्धान्त में बौद्ध क्षणिकवाद की एक अद्वितीय सिद्धि है) ससार के प्रत्येक 
पदार्थ को एक चल अवस्था में देख सके, जहा सापेक्षता को छोड परिपूर्णता 
कहीं नही है। वोद्ध आचारयों के पास तो केवल यही एक छोटा-सा किन्तु अमोघ 
उपकरण था, यही यत्सत्‌ तत्क्षणिकम्‌ यथा जरूघर' सनन्‍्तश्च अमी भावा 
अनुमान-वाक्य । इसी छोटे से उपकरण से उन्होने न केवल आयस्टन की भाति 
वाहय सृष्टि की ही वल्कि सभी वाह्य और जान्तरिक जगत्‌ की नाप कर डाली 
है ओर निईुचय ही यह एफ बडा अद्भुत कार्य था उनका यह सब कैसे हुआ, 
इस पर अब हम आमयेंगे। 
बोदो के क्षणिकवाद को समभने के लिए पहले हमें उनके सत्ता सम्बन्धी 
विचार को समझना चाहिए। वौद्ध आचार्यों के अनुसार 'सत्‌” पदार्थ वह है 
जो कुछ करे, जिसमें “र्थक्रियाकारिता' हो । 'मर्थक्रियाकारित्व सत्यम्‌'। 
हि जिससे ससार में कोई प्रयोजन निष्पन्न नही होता, जिसकी 
अथक्रियाका रित्व कोई उपयोगिता नही होती, वह पदार्थ 'असत्‌” ही होता है, 
यथा आकाश के फूल, वन्ध्या का पुत्र, खरहे का सीग, भादि। 
(ये उदाहरण नेयायिको और बौद्ध आचार्यों को बडे प्रिय हैं! )इनसे,आज तक 
कोई अथंक्रिया नही निकली, कोई प्रयोजन निष्पन्न नहीं हुआ और न आगे 
होगा भी, अत" अर्थक्रियाकारी अथवा प्रयोजन निष्पादक न होने से ये सब 
असत्‌' कहलाते हे, क्योकि जो अधथक्रिया-कारी हैं वही सत्‌ है, गौर जो 
सत्‌ हूँ वही अधथेक्रियाकारी है। यही सिद्धान्त 'अर्थक्रियाकारित्व” कहलाता है। 
इस प्रकार अर्थक्रियाकारित्व' के प्रकाश में सत्‌' का स्वरूप समझ लेने 
पर हमारे लिए बौद्धो के 'क्षणिकवाद' के सिद्धान्त का भी समझता कठिन नही 
| रह जाता। सत्‌' पदार्थ प्रत्येक क्षण अपने कार्यो को 
अश्क्रियाकारित्त्व से उत्पन्न करता रहता है। अन्यथा वह 'सत्‌ हो नहीं 
क्षरणिकवाद की सिद्धि रहेगा। कार्यों को उत्पन्न करने का तात्पये है अपने स्वरूप 
का परिवर्तन और जहा परिवतेंन हूँ वहा क्षणिकता है। 
इस प्रकार प्रत्येक अर्थक्रियाकारी' पदार्थ (अर्थात्‌ सत्‌) क्षणिक ही है। बौद्ध 
नैयायिको ने इस तथ्य को बडी अच्छी तरह समझाया है। उनका कहना 
है कि यदि पदार्थों को हम क्षणिक न मार्ने और उन्हें स्थिर ही समभ लें तो 
उनमें अर्थक्रियाकारिता” या सत्ता! सम्भव नहीं हो सकती। किस तरह ? 
अ्थेक्रियाकारिता जहाँ कही भी रहती है, वहा 'क्रम' और 'यौगपद्यौ अवदय 
रहते हूँ। अर्थक्रियाकारित्व” 'क्रम' और 'यौगपच' से व्याप्त है, अर्थात्‌ नैयायिक 


७०५ अर्थक्तियाकारित्व से क्षणिकवाद फी सिद्धि 


आपा में क्र और यौगपद्य व्यापक है गौर अर्थक्रियाकारित्व व्याप्य। साघारण 
आपा में इस तथ्य को हम इस प्रकार प्रकट कर सकते हे कि जितनी भी 
अर्थक्रिया करनी है, जितने भी प्रयोजन साधने है, वे या तो एक ही साथ एक 
ही क्षण में युगपत्‌” साधे जा सकते हे या फिर क्रमश । यह नही हो सकता 
कि अर्थक्रियाकारित्व सम्पादव हो जाय और वह एक ही साथ ( युगपत्‌ )! 
अथवा क्रमश' सम्पादित न होकर किसी अन्य ही प्रकार से हो जाय । कोई 
भी क्रिया सम्पादन करनी होगी तो फिर या तो वह एक ही क्षण या क्रमशः 
सम्पादित हो सकती हैँ । अन्य मार्ग क्या है ? अब यदि स्थिर पदार्थों को ही 
यह 'क्रियाकारित्व” सम्पादित करना है तो निदचय ही उन्हे भी या तो यह 
युगपत्‌' ही करना होगा या फिर क्रम से ही । यदि कोई स्थिर पदार्थ अर्थ 
क्रिया' ( जो सत्ता का एक विशिष्ट लक्षण है ) को एक ही साथ अर्थात्‌ 
युगपत्‌' ही कर डाले तो एक क्षण तो उसमें अथेक्रियाकारित्व” अवश्य रहेगा 
किन्तु उसके बाद वह क्या करेगा ? उसके करने का तो कोई काम शेप 
ही नही रहा, क्योकि उसने सभी कुछ एक ही क्षण में कर लिया | अतः 
निश्चय ही दूसरे क्षण में तो अकर्ता ही रह जायगा। ये कतृ त्व और अकतृत्व 
दो विरोघी धर्म एक ही पदार्थ में नही रू सकते | अत. स्थिर पदार्थों में 
युगपत्‌ रूप से अर्थक्रिया कारित्व मानने से उनकी स्थिरता नही,ठहरती, क्योकि 
उनमे करत त्व ओर अकतु त्व दो विरोधी गुण आ जाते है, जो एक ही जगह नही 
रह सकते । स्थिर पदार्थों का क्रम से भी अर्थेक्रियाकारित्व नही बनता 
यदि यह मान लिया जाय कि स्थिर पदार्थ किसी काम को एक साथ न कर 
क्रमश करते हैँ तब तो उनमें कतृ त्व और अकतृत्व दो विरोधी घर्म 
अवश्य ही मानने पडेंगे, क्योकि क्रम' के बीच के क्षण में तो स्थिर पदार्थ 
अकर्ता ही रहेंगे, अतः कतृं त्व और अकतृ त्व दो विरोधी धर्मो की प्रसक्ति 
तो यहा भी नही छूटती। अत. युगपत्‌' और क्रम' दोनो ही रूप से अर्थक्रिया- 
कारित्व' स्थिर पदार्थों में सम्भव नहीं है । युगपत्‌' और “क्रम' को छोड़ 
कर अर्थक्रियाकारिता को करने का और कोई ढग नहीं है । अवेक्रियाकारिता 
वही है जो सत्ता है, मत जब अथेक्षियाकारिता स्थिर पदार्थों निकल जाती 
हू तो सत्ता को भी तो निकलना ही चाहिए | व्यापक की निवृत्ति होने पर 
व्याप्य की भी तो निवृत्ति होनी ही चाहिए । व्यापकनिवृत्ती व्याप्यस्यापि 
निवृत्ति. । जिस समय अर्थक्रियाकारिता स्थिर पदार्थों की चली गई, उसी 
समय उनकी सत्ता भी चली गई। अतः स्थिर पदार्थ नही हे। पदार्थों की सत्ता 
बौ० ४५ 
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ही उनकी क्षणिकता को सिद्ध करती हूँ । बिना क्षणिक माने पदार्थों की सत्ता 
ही सम्भव नही वनती । हम क्‍या करें ? बौद्ध नैयायिक कुछ-कुछ ध्मेकीति के 
शब्दों मे कहते हैँ, यदि पदार्थों के स्वरूप को यही क्षणिकत्व होना रुचता 
है, तो हम इसमें क्या करें। 'तत्र के वयम्‌! । 
इस प्रकार तात्तविक निष्पक्षता दिखाकर वोद्ध आचार्य क्षणिकवाद' या 
क्षणमगवाद का निरूपण तो कर जाते हे, किन्तु इतने से ही उनका पीछा 
नही छूटता । ईसा की सातवी झताब्दी से लेकर 
क्ञणिकवाद पर घौद्ध और ठीक ग्यारहवी शताब्दी तक क्षणिकवाद और 
उनके प्रतिवादी आचायों निरीश्वरवाद आदि प्रदइनो को लेकर महान्‌ 
की पारस्परिक प्रतिक्रिया वाद और प्रतिवाद की परम्पराएँ वौद्ध और 
श्रौत परम्परा के आचार्यों में चछती रही । इन 
परम्पराओं का निरूपण हम पाचर्वे प्रकरण में करेंगे । क्षणिकवाद को लेकर 
यहा कुछ कहना अवश्य ग्रपेक्षित है। बौद्ध दाहनिको ने क्षणमगवाद को सिद्ध 
करने के लिए प्रत्यक्ष और अनुमान इन दो भ्रमाणो का आश्रय लिया है। 
किन्तु प्रत्यक्ष की अपेक्षा अनूमान पर ही उन्होने अधिकतर जोर दिया है । 
अ्त' अनुमान प्रमाण को लेकर ही पहले तो बौद्ध आचार्यों में भौर श्रौत परम्परा 
के आचार्यों, विशेषत' नेयायिको, में एक महान्‌ संघर्ष हुआ । “अनुमान 
प्रमाण-विषयक इस संघर्ष को हम पाचर्वे प्रकरण में बोद्ध दर्शन और न्याय 
वैशेषिक के प्रसंग में दिखायेंगे । उदयन ने अपने आत्मतत्वविवेक में (जो 
वौद्धधिक्कार! भी कहलाता है! ) इस क्षणभगवाद का ही मुख्यतः निरसन 
किया हूँ । सिद्धान्तो के खण्डन और मण्डन से किन्‍्ही भी व्यक्तियों को (चाहे 
फिर वे बौद्ध हो या अन्य ) धिक्कार देने से क्‍या तात्पये है, यह समझ 
में नही आता ! किन्तु यदि उस समय के बौद्ध आचार्यों की ही प्रतिवादमयी 
भाषा की तीज्ता को हम देखें तो हम नैयायिको को भी उनके इस प्रकार 
चौद्धों के प्रति घिक्कार' शब्द का प्रयोग करने के लिए विशेष दोषी नहीं 
ठहरा सकते । वह युग ही ऐसा था। न्याय को हम दर्शन की भूमिका मानते 
है, किन्तु उपसहार तो उसको नही माव सकते । बौद्ध आचार्यों और नैया- 
यिको ने उसे उपसहार मानने की गलती की | इसीलिए न्यायविद्या की बहुत 
कुछ सेवा करते हुए भी उन्होने अध्यात्मविद्या का कोई उपकार नहीं 
किया। अस्तु, उदयन के उपर्युक्त ग्रन्थ के अछावा जयन्त ने अपनी न्‍्यायमजरी 
में तथा वाचस्पति मिश्र ने अपनी नयायवातिक तात्पये टीका में भी बौद्धो 
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के क्षणभगवाद का खण्डन किया है । इन सबका एक प्रधान तक बौद्ध 
क्षणिकवाद के विरद्ध यह हैं कि 'क्षणिकवादं को स्वीकार कर लेने 
पर प्रत्यभिज्ञा की सगति नही बैठती । किसी पूर्व दुष्ट वस्तु के पुनः दिखाई 
पडने पर उसके विषय में हमें यह वही वस्तु है' इस प्रकार की प्रतीति' 
होती है । इस प्रतीति का नाम नैयायिक भाषा में प्रत्यभिज्ञा' हैं । नैयायिको 
के अनुसार प्रत्यभिज्ञा पूर्व जोर उत्तर काल में स्थित एक ही वस्तु 
को ग्रहण कर प्रवततित होती है। यह वही देवदत्त है, जिसे मेने करू 
मथुरा में देखा था' इस प्रतीति में देवदत्त तो एक ही पदार्थ है, जो कल 
भी अवस्थित था और आज भी अवस्थित है, और चूकि मेने उसे करू 
(पूर्वकाल में) देखा था, इसलिए उसे ही जब में आज ( उत्तरकाल में )' 
देखता हूं तो 'सोश्य देवदत्त ” “यह वही देवदत्त हे” इस प्रकार की प्रतीति 
मेरी जाग पडती है । नैयायिक कहते है कि यदि देवदत्त जैसी कोई वस्तु ऐसी 
हैँ ही नही जो कल भी वैसी ही अवस्थित थी जैसी कि आज, तो फिर हमें 
यह प्रत्यभिज्ञा कँसे होती है कि 'सोष्यं देवदत्त” 'यह वही देवदत्त' है । 
क्षणिकवाद के ठीक सिद्धान्त होने पर तो देवदत्त को बदल जाना 
चाहिए और आज उसे देखने पर इस प्रकार का' ज्ञान नही होना चाहिए कि 
यह वही देवदत्त है' | चूकि सामान्य मानवीय अनुभूति ऐसी है कि ऐसा 
ज्ञान होता है, अत क्षणिकवाद स्वानुभूति के ही विपरीत जाता हैं, और 
ठीक सिद्धान्त नही हैँ। प्रत्यभिज्ञा, जो स्वानुभूति के द्वारा ठीक ज्ञान है, 
पदार्थों के स्थिर स्वभाव वाले होने पर ही सम्भव हो सकता है, अतः 
पदार्थ वास्तव में स्थिर ही होने चाहिए, क्षणिक नही। वौद्ध आचार्यों ने अपने 
विरोधियों के इस तक का उत्तर यह कह कर दिया हैँ कि जिस प्रत्यभिज्ञा 
के आधार पर नैयायिक उनके मत का निरसन करना चाहते है, वह 
स्वय ही वास्तव में एक ज्ञान नही हैँ । वह तो केवल सादृश्य ही उत्पन्न 
होता है, अत अप्रामाणिक भी हो सकता है। प्रत्यभिज्ञा का यदि हम विश्लेषण 
करें तो उसे हम एक ज्ञान नही वल्कि वास्तव में दो ज्ञान पाते हे, जिनमें से 
एक को हम प्रत्यक्ष कह सकते हैँ जौर दूसरे को स्मरण। जब हम यह 
वही देवदत्त है' इस प्रकार कहते हूँ तो इस प्रत्यभिज्ञा में 'यह देवदत्ता 
अश तो इन्द्रिय मौर अर्थ के सनिकर्प से उत्पन्न है, अत' यह प्रत्यक्ष ज्ञान 
है और वहीं इस अंश मे उस काल और उस काल से विशिष्ट देवदत्त 
का स्मरण है, जो सस्क्रार, जन्म गौर जतीत विपयक है। ये दोनों ही ज्ञान 
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दो भिन्न-भिन्न कारणो से उत्पन्न हुए हँ और उतके विपय भी दो भिन्न भिन्न 
स्थिति की वस्तुएँ हे। अत' वे दोनों ज्ञान भिन्न ही तो रहे गौर उन्होने 
वस्तुओं की क्षणिकता का ही तो प्रख्यापन किया न कि उनकी स्थिरता 
का। अतः क्षणिकवाद ही ठीक सिद्धान्त है और प्रत्यभिज्ञा उसकी साधक ही 
होती है बाधक नहीं, इस प्रकार बोद्ध आचार्य अपनी स्थिति को स्पष्ट करते 
हैं। यदि इस विवाद की परम्परा को हम आगे यहा बढाते जायें तो समग्र 
| न्याय दर्शन के इतिहास को ही इस विषय में केद्गित किया जा सकता है 
क्योकि इन दर्शनो के सभी सिद्धान्त एक दूसरे से इस प्रकार सश्लिष्ट हूँ 
कि एक का निरूपण दूसरे के निरूपण को आवश्यक वना ही देता हैं। 
किन्तु इस प्रकार के यथाभूत केन्द्रीकरण की न तो लेखक में शक्ति ही है 
और न यह उसके लिए उपयुक्त स्थल ही। भत' यहा तो क्षणिकवाद के 
विषय में जैन दर्शन के कुछ और विरोधी तरकों का निर्देश कर हम इस विषय 
फो समाप्त करेंगे। जैन-दरशंन ( जैसा कि वह सर्वेद्शनसग्नह में उद्धृत है ) 
बौद्ध नैयायिक को सम्बोधन फर उससे इस प्रकार का सिहनाद करता हैं 
( यह भारतीय दर्शन की एक सामान्य शैली है )--किए हुए कर्मों (के फल) 
का नाश, न किए हुए कर्मों के फल का भोग, भव, मोक्ष और स्मृति का 
भग---इतने दोषो की उपेक्षा करके भी हे प्रतिपक्षिन्‌ ! तू महासाहसिक है कि 

फिर भी क्षणभगवाद की स्थापना की इच्छा करता ही जाता है। 

'क्ृतप्रणाशाकृतकर्ममोग._ भवप्रमोक्ष  स्मृतिभगदोषात्‌ । 

उपेक्ष्य साक्षात्क्षमभगमिच्छन्नह्दो महासाह॒सिकः परोथश्सों ॥ 
निश्चय ही क्षणिकवाद के सर्वाश में मान लेने पर जब एक स्थिर कर्ता की 
स्थिति ही नही रहती, तो फिर रत कर्म के विनाश और अक्ृत की फलदप्राप्ति 
का दोष आता ही है और इसी प्रकार व्तेमान काल में जो सुख-दु ख हम भोग 
रहे है, उसकी भी संगति बंठती नहीं। साराश यह कि कर्म” का सिद्धान्त ही, 
जो बोद्दो का आधारभूत सिद्धान्त है, इस क्षणिकवाद' के सिद्धान्त से 
आधात पाता है। इसी प्रकार जन्म-मरण और मोक्ष की भी सगति नहीं 
मिलती, क्योकि जब कोई स्थिर तत्व है ही नही, तब किसके कर्म से किस- 
का वन्चन और किसका मोक्ष ? मोक्ष या निर्वाण भी तो फिर क्षणिक 
रहा और उसका क्या प्रयोजन ” यह तो दुख निरोध रूप निर्वाण का ही 
अपलाप नही हो गया, बल्कि उसके मार्ग का भी! दशेन अपने रूक्ष्य को भूल 
गया। स्मृति मी क्षणिकवाद को मानने पर नहीं बन सकती, इसको तो हम 
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पहले देख ही चुके हें और बौद्ध आचार्यों का उसके प्रति उत्तर भी। उपर्युक्त 
आक्षेपरो के उत्तर भी बौद्ध आचार्यों के द्वारा दिए गए हे। किन्तु उनमें जब हम 
यहा नही जा सकते। यहा यही कहना पर्याप्त जान पड़ता है कि विज्ञानवादियो 
ने चित्त-घारा के ससरण को स्वीकार कर और एक ही विज्ञान के समाप्त होने 
यर दूसरे विज्ञान का उठ खडा होना दिखा कर अपनी कठिनाई और सम्मवतः 
उसके उत्तर को भरी प्रकार सममा है और वे भी अनुभव करते हं हैं कि बिना 
किसी प्रकार के स्थिर सत्व को माने स्वय उनके अपने सिद्धान्तो की सगति 
नही रलूग सकती। अश्वधोष का भूततथता' का सिद्धान्त इसी प्रकार की 
चिन्ता का परिणाम हैं और वसुवन्धु की चिज्ञप्प्नमात्रता भी। नेयायिको 
को छोड कर साख्यादि दक्शनो ने भी बौद्ध क्षणिकवाद के विरुद्ध आपत्तिया 
उठाई हू और सांख्य दशेन का तक विशेषत' यह है कि क्षणिकवाद 
को सत्य सिद्धान्त मान लेने पर कार्य-कारण साव ठीक तरह से नहीं 
समभा जा सकता१ | यह तक उपर्युक्त जैन दर्शन के तर्को में ही निहित 
हुं। इसके अतिरिक्त पड्दर्शव परम्परा के आचार्यों ने अनेक प्रकार से बौद्ध 
क्षणिकवाद के विरुद्ध अपने-अपने तर्क उठाये हे, जिनका वर्णन हम उन-उन 
दर्शनो का बौद्ध दर्शन के साथ सम्बन्ध दिखाते हुए पांचवें प्रकरण में, 
युनरुक्ति न करते हुए, करेंगे। यहा भी क्षणिकवाद के सम्बन्ध में वोद्ध दर्शन 
से इतर दर्शन-सम्प्रदायो के एत्तद्विषयक विचारों का जो कुछ निरुषण 
किया गया, वह वास्तव में हमारे द्वारा स्वीकृत शैली के अनुसार पाचववें प्रकरण 
में करना चाहिए था। यहाँ केवल इसोलिए किया गया कि वीद्ध दृष्टिकोण 
से सी क्षणिकवाद के सिद्धान्त का सममनता कठिन है, जब तक कि उसके विरोधी 
तर्को के द्वारा उसे प्रकाश में न लाया जाय ओर चूकि ये तक प्राय 
प्रतिपक्षी चर्ग की मोर से ही बाये, अत' स्पप्टता के लिए उनका भी निर्देश 
करना यहा आवश्यक हुआ है। विषय की पूर्णता के लिए पाचवे प्रकरण को 
मिलाकर ही देखा जाय, ऐसी विनम्र प्रार्थना है । 


६--बुद्ध और बौद्ध धर्म की भारतीय विचार को देन 
इस प्रकार हमने वौद्ध घम और दर्शन के उदुभव जोर विकास का कुछ 


७ प 


अध्ययन प्रस्तुत किया। शास्‍्ता के आविर्माव-काल से लेकर ठोक दसवीं 
या ग्यारहवी शताब्दी तक के बौद्ध दर्शन के विकास को हमने देखने का प्रयत्न 


(१) पूर्वापाये उत्तरायोगात्‌ । सांख्यसृत्र १३९ 
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किया। मूल बुद्ध-द्शंन पर हमने कुछ अधिक वर दिया 

बुद्ध और बौद्ध धर्म और विद्येत पालि-त्रिपिटक के आघार पर बुद्ध के 
की भारतीय विचार मन्‍्तव्य को समझने का प्रयत्न भी हमने किया। तथागत 
को देन के महापरिनिर्वाण-काल से लेकर अनेक शताव्दियो वाद 

तक जो-जो प्रवृत्तिया बौद्ध धर्म गौर सघ में उत्पन्न 

होती गई, उनका भी निर्देश हमने किया । चार वौद्ध दाशंनिर सम्प्रदायो 
का, उनके आचार्यों मोर साहित्य की परम्परा के साथ, वर्णन भी 
किया गया, किन्तु उनके विचारों की पूर्ण समीक्षा हमारे लिये सम्भव नहीं 
हो सकी, क्योकि ऐसा करने पर हमें दूसरे भारतीय दर्शनों के क्षेत्र में 
अवश्यम्भावी रूप से जाना पडता, जिसके लिए हमने पाचवें प्रकरण को 
सुरक्षित रक्खा है। फिर भी कही-कही हमें समीक्षा में भी जाना पडा है 
और उसका कारण भारतीय दर्शनो का आपस में आत्यन्तिक रूप से निवद्ध 
होना ही है। बृद्धऔविचार के समान उत्तरकालीन वौद्ध आचार्यों की 
विचार-प्रणालिया भी न केवल भारतीय दर्शन में ही अत्यन्त महत्वपूर्ण है, 
बल्कि विश्व के लिए भी उनका एक अत्यन्त महत्त्वपूर्ण स्थान है । इसे हम 
यथास्थान देखने का प्रयत्न करेंगे! यहा इतना तो फिर भी कह देना 
चाहिए कि विशुद्ध नैतिक तत्ववाद के शास्ता होने के कारण तथागत 
विश्व के विचार में एक विशेष स्थान ग्रहण करते हे और घाभिक 
ओर दार्शनिक तथा सबसे अधिक तो मानवीय दृष्टिकोणो से वे मनुष्य के 
आश्वासन के विषय वने हुए हे । जिस प्रकार तथागत सभी जगत्‌ की उपाधियों 
से विमुक्त हो गए हे, उसी प्रकार उनकी दर्शन-प्रणाली भी सदा आकाश 
के समान स्वच्छ ओर निर्म है, हिमालय की चोटियो के समान मनुष्य 
मी तुच्छ घारणाओ से अस्पृष्ट और अनपेक्ष है । भविष्य में चाहे तत्वचिन्तक 
कितने ही अभिनव और महनीय सिद्धान्त निकाल लें, जीवन और जगत्‌ की 
कितनी ही व्याख्याए' कर लें मौर चाहे जितने ही पुराने सिद्धान्तों का 
निराकरण कर नये सिद्धान्तों की स्थापना कर ले और अपने ज्ञान की परिधि 
बढालें, परन्तु तथागत ने जिस 'कल्याणवर्त्म' को स्थापित किया है, उसकी मनुष्य 
के लिए आइ्वासनकारी शक्ति तो कभी कम नही होगी, ऐसा निष्पक्ष रूप से 
उसके विपय में कहा जा सकता है। 'हे श्रमण | तुम्हारी छाया भी सुखकर है! 
ऐसा कह कर अशान्त विश्व सदा तथागत की ओर देखेगा । जो उनको 
घास्ता मानकर प्रबुद्ध होने का प्रयत्त करेंगे, जीवन की गम्भीरतम समस्याओं 
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के समाधान खोजेंगे, और रवखेंगे अपने अन्दर शक्ति स्वतत्र गम्भीर विचार 
और साहसपूर्वक समस्या को देखने की, वे कभी निराश न होगे। उत्तरकालीन 
यौद्ध दशंव और दाशेनिको की देन भी हमारे लिये कुछ कम महत्वपूर्ण 
नही है । अष्वघोष, नागाजुन, असगपूऔर वसुवन्धु जैसे विचारक; घमंकीति, 
दिलनाग, शान्तरक्षित गौर कमलशील जैसे ताकिक, वुद्धदत्त, वुद्धधोष और 
घम्मपाल जैसे अथेकथाकार, वोधिधर्म और शान्तिदेव जैसे साधक और 
कुमारजीव, बुद्धयदस, प्रुण्ययशस्‌ और देवशर्मा जैसे अनुवादक बोर 
विदेशी भाषा-मर्मज्ञ वौद्ध घर्म ने हमें दिये हें। मूल बुद्ध-दर्शन 
में यदि लोकोत्तर साधता हैं तो वाद के वोद्ध दाह्ोनिक विकास 
में है अद्वितीय प्रतिभा और विद्वत्ता। मानवीय विचारो के इतिहास में 
भगवान्‌ बुद्ध निश्चयता एक प्रकाश-स्तम्मभ की भाति हे। ज्ञानरूपी 
पर्दत के शिखर पर वंठे हुए महापुरुष ( महापुरिस ') चुद्ध युग-युग के 
मानव की ओर करुणा से अवलोकन करते हैँ। जगत्‌ या जीवन में कहीं 
कुछ ऐसा नही है, जिसपर उन्होने विचार नहीं किया है, जिस पर उन्होने 
सोचा नहीं है, मौर जिसका समाधान उन्होने नहीं किया हूँ। देवताओं के 
मृग का अन्त कर उन्होने सर्वे प्रथम सानव-युग का प्रवर्तेत किया। देव-यजन 
के स्थान पर उन्होने सर्वप्रथम मानव-सस्कृति की प्रतिष्ठा की मनुष्य को 
देवतामो की दासता से मुक्त किया और उसे अपने प्रयत्व से मुक्ति का मार्ग 
सिखाया। व्‌द्ध केवल विचारक न थे, वे सत्य के साक्षात्कर्ता ऋषि थे। 
उनके विचार तो मौलिक थे ही, उनका व्यक्तित्व भी मौलिकतम था। उनका 
साधनापूत लोकोत्तर जीवन युग-युगो तक सत्य-शोधको को आश्वासन और 
प्रेरणा देता रहेगा। मानव की सार्वभौमिक आधारभूत एकता का आधार 
उस सत्यदर्शी महात्मा ने दुख रूपी प्रथम जायें सत्य के रूप में देखा था, 
जो सर्वाश्छेषी करुणा को जन्म देता हूँ। जिस धर्मे| का भगवात्‌ तथागत 
ने उपदेश दिया वह विश्व में फछा-फला। वह प्रथम भारतीय धर्म था जिसे 
विश्व-धर्म का रूप प्राप्त हुआ | विशेषत' एशिया में कोई ऐसी प्राचीन 
भाषा न थी जिसमें बोद्ध धार्मिक ग्रन्थों का अनुवाद न हुआ हो | जाये 
जाति के समान मगोल जाति ने भी उसे जपनाया ओर सुद्दर पूर्व ओर 
दक्षिण पूर्वी एशिया की अन्य अनेक जातियो ने भी। तयागत-निर्मित धर्म-हृद 
में चारो दिशाओों के नर-वारियों ने आकर, फिर चाहे वे किसी प्रवृत्ति, 
स्वभाव, धातु मौर सस्कृति के हो, अपनी प्यास को बुझाया है। सच्चे अर्यों 
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में हम बौद्ध धर्म के इतिहास को मानवीय विज्ञान का इतिहास कह 
सकते हे। हम यहा देखते हे कि किस प्रकार अपनी-अपनी अ्रकृृतियों के 
अनुसार भिन्न-भिन्न जातियो ने भगवान्‌ बुद्ध के शासन को अपनाया । 
पालि, सस्कृत, चीनी, तिव्वती और जापानी भाषाओ में बौद्ध धर्म सम्बन्धी 
जो विशाल साहित्य भरा पडा है, उसका अध्ययन किसी एक जीवन 
छा काम नही हैं | वौद्ध घ्मं की किसी एक शाखा का अध्ययन भी एक 
जीवन में सम्भव नहीं हो सकता। गम्भीर दानिक ज्ञान की आधार-भूमि 
लिये हुए इस विद्व-घर्म को अपने सामग्रूय में समझना बडे-बडे विचारको 
के लिये भी अत्यन्त कठिन है । उनकी भी बुद्धि इसकी विश्ञालकता और 
गहनता के सामने ठिठकती सी है। परन्तु दूसरी ओर सूर्य और चन्द्र के समान 
बुद्ध-शासन सवको सहज लम्य भी है, वह सबको प्रकाश देता है। अपने विमल 
मौलिक स्वरूप में वह सरलतम है और दाशनिक जटिलताओ के विना उसे 
समभा जा सकता है। वहा न पौरोहित्य है और न कोई जदिल कर्मकाण्ड, 
उसका प्रवर्तन ही 'बहुजन' अर्थात्‌ सर्वे साधारण जन के कल्याणार्थ हुआ था। 
तथागत की प्रज्ञा के समान उनकी करुणा भी सद्धम में प्रस्फुटित हुई है, 
यह बुद्ध-धर्मं की एक बडी विद्येषता ओर जाश्वासन है । मुक्ति का आश्वा- 
सन वहा एक ऐतिहासिक घटना के रूप में प्रकट हुआ है, यह एक ऐसी बात 
हूँ जो बुद्ध-घर्मं के अलावा अन्य किसी धर्म साधना में नहीं मिलती। 
आश्वस्ततम घम्-साधना का नाम ही बुद्ध-धर्म है । 

बोद्ध धर्म की देनो के सम्बन्ध में विचार करते समय जो बातें विशेष 
रूप से हमारे सामने आती हैँ, उनमें सबसे बडी तो यह हैं कि भगवात्‌ बुद्ध 
ने हमें शक ऐसा धर्मं दिया जोप्रे अर्थों में जनवादी था, जिसकी अभिव्यक्ति 
जनभाषा (पालि) में हुई थी गौर जिसका शास्ता एक ऐसा लोकोत्तर 
व्यक्तित्व का भमहापुरुष था जिसके सामने न केवल वैदिक युग के देवता 
उपास्य के रूप में फीके रूगते थे वल्कि उपनिषदो के निर्गुण-निविकार ब्रह्म का 
भी जिसके सामने आकर्षण कम हो जाता था। भिक्षु-सघ की स्थापना भगवान्‌ 
बुद्ध की व्यवस्था-बुद्धि का परिणाम थी। उनके पहले धर्म प्रचारक सन्यासियो के 
सगठन न थे । समान नियमो गौर उद्देश्यो का पालन करने वाले भिक्षुओ का मातृत्व 
संगठन सबसे पहले शाक्यमुनि ने स्थापित किया और उसने विश्व के इति- 
हास में विद्याअसार और ज्ञान के विकास में जो कार्य किया है वह अत्यन्त 
महत्त्वपूर्ण है । भारत के अतिरिक्त पुरुषपुर ( पेशावर ), तुरूग-हु-आन 
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( चीन), कल्याणी ( वर्मा ) श्री विजय ( जावा ), सुखोदय ( स्याम ), 
और अन्य अनेक सुदूर स्थानों में वौद्ध धर्म ने विद्या-केन्द्र स्थापित किये थे । 
मूतिकला और वास्तुकला को बौद्ध विचार से जो प्रेरणा मिली हूँ 
वह भी भुछाई जाने वाली वस्तु नहीं है। एथिया की कुछ सर्वोत्तम 
कला-कृतिया बौद्ध धर्म से सवंधित हूँ । भारतीय धर्म-साधनाओ में सबसे 
पहले बौद्ध धर्म ने ही विदेशों में प्रचार का कार्य प्रारम्भ किया और इस 
सम्बन्ध में जो महती परम्परा उसने स्थापित की है उससे सम्पूर्ण भारतीय 
सस्कृति मौरवान्वित हुई हूँ | वौद्धधर्म के रूप में मारत ने अपना सर्वोत्तम 
दान विश्व को दिया हैँ। बौद्ध धर्म वस्तुत एक अन्तर्राष्ट्रीय आन्दोलन 
था जो आज से ढाई हजार वर्ष पूर्व आरमभ हुबा था और जिसके सन्देश को 
सुनाने के लिये भारतीय भिक्षुओ ने तृतीय शताब्दी ईसवी पूर्व से ही गहन 
समुद्रो, विशाल कान्‍्तारों और दुर्गम पर्वत-मालाओ को पार कर विदेशों में 
जाना आरम्भ कर दिया था और ऐसा ही पुरुपार्थ कर विदेशी सत्य-गवेपक 
भी तथागत को पुथ्य भूमि को देखने आये थे । विस्तार से विचार करने पर 
बौद्धधर्म की देनो का अन्त दिखाई नहीं पढता । हम यहा विराम छेते हैं । 
इस प्रकार अब तक जो कुछ हमने कहा है, वह बुद्ध और वौद्ध दर्क्षन के 
स्वतत्न गौरव के विचार से ही। भारतीय दर्शन को पृष्ठभूमि में रखकर 
अब तक हमने कुछ नहीं कहा | यह तो तभी 
हमारे अध्ययन की दिशा सम्भव हो सकेगा जब हम बौद्ध दर्शन को अन्य 
भारतीय दर्शोनो के साथ मिलाकर देखेंगे। यह 
क्राम अब हम आगे के प्रकरण में करेंगे। 


